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JEAN-PIERRE MAHE A QUEBEC 


L’association de Jean-Pierre Mahé avec l’Université Laval s’étend sur plus de quatre 
décennies. Il faut en effet remonter au début du mois de septembre 1973 pour en 
découvrir l’origine. C’est à cette époque que MM. Hervé Gagné et Michel Roberge, 
professeurs à l’Université Laval, et M. Jacques-E. Ménard, professeur à l’université de 
Strasbourg et invité à Laval depuis 1972 (il le sera sans interruption jusqu’en 1980), 
jetaient les bases d’un programme d’« édition française de la bibliothèque gnostique 
de Nag Hammadi ». Jean-Pierre Mahé n’était pas physiquement présent à Québec en 
septembre 1973 mais il figurait déjà au nombre des ouvriers de la première heure de 
l’équipe lavallo-strasbourgeoise qui allait se mettre en place. 

Avant même de venir à Québec, Jean-Pierre Mahé allait intervenir d’une façon 
décisive pour la survie du projet naissant en en rédigeant, de concert avec un ami, 
Jean-Pierre Goehrs, professeur agrégé d’histoire à Strasbourg, une vigoureuse défense et 
illustration à l’intention du « Conseil des arts du Canada » (devenu par la suite le « Conseil 
de recherches en sciences humaines du Canada »). 

Jean-Pierre Mahé devait faire son premier séjour à Québec, l’été 1978, avec Annie 
et leurs trois enfants, séjour pendant lequel il participa, pendant plusieurs semaines, à 
des séances de travail avec les membres québécois et européens du groupe de recherche 
animé par les professeurs Gagné, Roberge et Ménard, tous réunis à l’occasion du colloque 
international sur les textes de Nag Hammadi, qui se tint à l’Université Laval du 22 au 
25 août 1978. 

De 1978 à 2005, Jean-Pierre Mahé a multiplié les séjours à Laval, que ce soit pour 
quelques semaines ou plusieurs mois, accompagné à de nombreuses reprises par Annie, 
et cela, en toutes saisons! Je ne peux m’empêcher d’évoquer ici l’image de Jean-Pierre, 
dûment équipé pour affronter le froid glacial de l’hiver québécois, avec ses -30°, et coiffé 
d’une chapka rapportée de Moscou. 

Lors de ces nombreux séjours à Québec, Jean-Pierre Mahé travaillait à l’une ou l’autre 
des éditions qu’il a publiées dans la Bibliothèque copte de Nag Hammadi, mais il apportait 
aussi son concours aux collègues québécois qui préparaient leurs propres éditions. Que de 
journées, de soirées et de week-ends n’a-t-il pas ainsi passés, reclus dans son bureau des 
pavillons Félix-Antoine Savard ou Jean-Charles Bonenfant, avec irçie bonne provision 
de crayons à mine et de gommes à effacer, rédigeant pages après pages et multipliant 
les bouts de papier destinés à devenir autant de notes infra-paginales. Notre secrétaire 
d’alors, Jacynthe Goulet, deviendra d’ailleurs une experte en paléographie mahéenne. 

Chacun des séjours de Jean-Pierre mériterait une notice, mais je garde le souvenir le 
plus vif et le plus heureux de ceux qu’il fit de 2004 à 2006, pendant ces deux « années 
de galère » (pour reprendre l’expression de notre collègue Marc Philonenko) qui ont 
précédé la parution des Ecrits gnostiques dans la Bibliothèque de la Eléèadcr^Peftdant 
plusieurs mois, nous avons travaillé côte à côte, flanqués d’Annij 
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pour mettre au point, réviser, parfois récrire et compléter, les quelque cinquante dossiers, 
comptant eux-mêmes plusieurs pièces, qui allaient constituer le volume. La sortie des 
Ecritsgnostiques , en novembre 2007, précédée, en juin de la même année, de la réception 
par Jean-Pierre Mahé d’un doctorat honoris causa de notre université, n’a pas signifié, il 
s’en faut, la fin de sa collaboration avec l’Université Laval. Tout en œuvrant à d’autres 
chantiers, il n’a cessé de travailler sur les textes de Nag Hammadi. Au moment où j’écris 
ces lignes, nous nous apprêtons en effet à mettre sous presse la nouvelle édition de Y Exposé 
Valentinien qu’il a préparée avec Wolf-Peter Funk. 

Même si les séjours de Jean-Pierre Mahé à Québec furent tous très studieux, ils 
furent néanmoins l’occasion de créer et d’entretenir de solides liens d’amitié, et de 
partager de nombreux repas, surtout à la saison du homard ! Si le domaine de recherche 
de Jean-Pierre Mahé va de Rome au Caucase, nous souhaitons tous qu’il n’oublie pas 
l’Egypte gréco-romaine et copte, et qu’il continue à enrichir de son apport les études 
gnostiques où tant reste à faire. On peut formuler le même souhait pour les études portant 
sur le Corpus hermeticum , que Jean-Pierre Mahé a naguère élargi en identifiant les restes 
d’une version copte du traité XIII dans le codex Tchacos. 


Paul-Hubert Poirier 



JEAN-PIERRE MAHÉ MY FRIEND AND COLLEAGUE 


In 1978 my new book Armenian inscriptions ofAteni Sioni [ôÿjBob bociBob bmdb'jrfo 
fôtnfjrfgdo, Tbilisi] appeared with an extensive English abstract. Shortly afterwards 
I received a letter from Paris from a person hitherto unknown to me. This was Jean-Pierre 
Mahé. He congratulated me on the publication and offered to publish the English abstract 
in the Revue des études arméniennes. The rules of translitération of Caucasian proper 
names and place names differed from the System adopted in my own book, so he asked 
for my permission to correct them according to the review’s guidelines. He also asked 
me to adduce bibliography to the text. Of course, I gladly agreed and sent him what he 
had asked for. Unfortunately due to technical reasons the article was not published, but 
a much more important thing happened: a long story of friendship started between two 
of us and our families. As my daughter Lela and son Nikoloz are both Caucasian scholars 
like me, our friendship has been strengthened by both personal ties and scholarly interest. 

Jean-Pierre has an exceptionally wide horizon of scholarship. It is grounded in his 
substantial knowledge of classical and modem languages, his astonishing ability to 
generate novel ideas, and his dedication to grasp the depths of relevant problems in 
their entirety. 

Our scholarly coopération was especially deepened by the discovery of Georgian 
manuscripts in 1975 at St. Catherine’s Monastery of Mt. Sinai, namely after the revealing 
of Georgian and Albanian palimpsests. Between 1995 and 2002,1 would travel every year 
to Paris and work fïrst as a fellow at the Centre de recherche d’histoire et civilisation de 
Byzance and later as a visiting professor at Ecole pratique des hautes études. During this 
period, we read a joint lecture sériés on the importance of the Georgian manuscripts 
discovered at Sinai for the study of Georgian, Caucasian and Near Eastern history, writing 
and culture. We also presented the Georgian and Albanian palimpsest and the samples of 
Albanian writing and its importance for Caucasian studies and for the study of writing 
in general. I would name in particular three lectures in the Académie des inscriptions et 
belles-lettres, which were ail published in the Comptes rendus of the Academy. We gave 
one lecture on the deciphering of the Albanian writing at the Société asiatique. While we 
were preparing for the lectures Jean-Pierre was gaining a full undersjtanding of Albanian 
script and language, its relations to modem Udi language and was planning directions 
for our research. It has to be noted that the fïrst scholar to whom I revealed the discovery 
of the Albanian writing was Jean-Pierre and only after I had gained his support, I began 
to lecture, initially at my home National Academy of Sciences of Georgia, and then at 
the University of Tbilisi. 

Jean-Pierre played an exceptional rôle in the fundamental study of the writing and 
literature of Caucasian Albania and in the formation of a new team of researchers, which 
included German linguists J. Gippert and W. Schulze and in the préparation and launch 
of joint projects at Sinai, Georgia, Germany and France, also at his lovely summerhouse 
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at the French seaside. Jean-Pierre initiated the création of the Ibero-Caucasian section in 
the Monumenta palaeographica medii œvi sériés, initially for the Albanian text and later 
also for the Georgian manuscripts. 

This was not the end of our collaboration and will certainly not be such. In 2010 
our new joint study appeared in French: “Arsen Sapareli, Sur la séparation des Géorgiens 
et des Arméniens. ” This vast mémoire was published in the Revue des études arméniennes. 
Now we are beginning a new project: a French translation and study of one of the oldest 
Georgian and Caucasian épies, Amiraniani. 

Over 35 years of collaboration and friendship, which strongly affected both of us, 
:>roved that Jean-Pierre is unmatched as a team worker and is an exemplary friend. I wish 
lim good health and inextinguishable zeal for work, for the joy of his friends and benefits 
to the Caucasian studies. 

Zaza Aleksidze 
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THE PLACE OF GEORGLA 

BETWEEN THE CIVILIZATIONS OF EAST AND WEST 
IN THE VIEW OF TWO MEDIEVAL GEORGIAN AUTHORS 


by Zaza Aleksidze 


This paper will focus on two médiéval Georgian writers, authors of historical texts 
included in the Life ofGeorgia : the Life ofthe Georgian kings , attributed to Leonti Mroveli, 
bishop of Ruisi, and the Life ofVaxtang Gorgasali , attributed to Juansher. There is much 
debate concerning these texts. According to one approach, both Leonti Mroveli and 
Juansher belong to the 1 l th century; this theory has been supported by the discovery of 
some 1 l th -century data concerning Leonti. According to another theory, both historians 
lived and worked in the 8 th century. Finally, some scholars attribute both the Lives ofthe 
kings and the Life ofVaxtang to one and the same author. 1 

I myself uphold the view that both works are earlier than the 11 th century and belong to 
different authors. In the 1 l th century, both underwent important textual and conceptual 
editing, by none other than Leonti Mroveli. In this paper, I will advance some arguments 
in support of this view. 

* 

* * 


Georgian historiography made a conscious choice between Europe and Asia when, 
in the 1 l th century, it posed the problem of Georgian ethnogenesis. In the Middle Ages 
such a problem could only be resolved in terms of the Biblical tradition, by settling the 
choice on one of Noah’s three sons as the ancestor of the Georgians. Unlike Nicholas 
Marr who, in the early 20 th century, attempted to show affinity of the Georgian language 
with the Semitic languages, 2 médiéval Georgian thinkers made a conceptually different 
choice by declaring the Georgians to be descendants of Japheth, r^ther than Shem or 


1. For arguments and bibliography, see S. H. Rapp Jr., Studies in médiéval Georgian historiography : 
early texts and Eurasian contexts (CSCO 601. Subsidia 113), Lovanii 2003. 

2. H. 3L Mapp, Ocuoeubie maÔAUt^bi k zpaMMamuice dpeeuezpysuHCKOZo rnuxa c npedeapumeAbHUM 
cooôiqeHueM o podcmee zpy3uuacozo A 3 uxa c ceMumocuMu [N. Ja. Marr, Basic tables for the Old Georgian 
grammar, with a preliminary communication on the proximity ofthe Georgian and the Semitic languages ], 
Saint Petersburg 1908. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 1-8. 
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Ham. 3 Japhethans were not only Europeans but also Hindi and Iranians, but in the 
11 th century Iran was no longer an issue and Leonti Mroveli’s main aim was to establish 
a distanciation from the Arabs. Séparation from the Semites equaled an early “manifesto” 
of Georgia’s pro-Western choice. 

An earlier theory, created by Greek and Roman historians and elaborated upon in 
Armenian historiography, envisaged a transfer of the Georgians from the Pyrenean Iberia 
by Nebuchadnezzar: “That Iberia is at the end of the world in the west, and this Iberia is 
on the east of Pontus and in the surrounding areas,” as explained by the followers of Strabo 
and Olympiodoros (Moses Khorenatsi, Ukhtanes). 4 A contrary theory, also going back 
to antiquity and early Middle Ages, claimed that the Iberians of the Pyrenees had been 
resettled from the Caucasus. In any case, the Georgians knew that they had “relatives” 
in Europe and felt a need to establish contacts with them. This interest increased in the 
10-1 l th centuries, about the time when the theory of the Japhethic provenance of the 
Georgians was formulated. 

We know from George Hagiorite that John Hagiorite, father of Euthymius Hagiorite, 
was preparing a visit to the West (Spain) with the aim of establishing contacts with the 
“relatives.” 5 Probably due to the same aspiration, Georgian ecclesiastical leaders, such 
as George Hagiorite, did not express anti-Latin feelings after the schism (1054). In 
the following centuries, the idea of Pentarchy is often attested in Georgian historical 
documents. For the same reason, Georgia easily established ties with the Crusaders, eager 
to participate in battles for Jérusalem. 

In the later Middle Ages, there was another ground for the establishment of ties with 
the western European countries: after the fall of Byzantium (1453), Georgia remained 
alone in the Muslim surroundings and in order to break out of this circle, it was desperate 
for western assistance. Georgia turned towards Russia only when the last hope for the 
European help was lost. 

What interests us is how the theory of the European provenance of the Georgians 
was formed and how far it separated from its eastern roots. 

Leonti Mroveli narrâtes the formation of the United Georgian monarchy as following. 
A motley of peoples, each fleeing its respective land, gathered in Georgia: Armenians, 
Turks (Bun-Turks), Khazars, Assyrians, Jews, and Greeks, bringing their languages, faith 


3. djffgcnô fjô(nmez>ob (o. = The life ofthe kings , in History of 

Georgia : Kartlis tskhovreba , ed. R. Metreveli, Tbilisi 2008, p. 25. 

4. obÿcnfnoà Qôdcoycoajobô bcodjbmôQôB, ^ 6 ( 001 * 32^0 

016 ( 02,8660016 e °6 2 ^ 901332^33001 g,69oib(j6 8686 6 c^ 3 [jbod 39 [Ukhtanes, ^History ofthe severance of 
the Georgians from the Armenians (Armenian text with a Georgian transi., and commentary), ed. 
Z. Aleksidze], Tbilisi 1975, pp. 66—7, 345—8; Bishop Ukhtanes of Sebastia, History ofArmenia. 2, 
History ofthe severance ofthe Georgians from Armenians y transi, and commentary Z. Arzoumanian, 
Fort Lauderdale 1985, pp. 62—3. 

5 . (jbcotnjdôa BjÿôtBobô dôdobô b^jjbobô omjôbjbo e°ô J^ortydjbo c°ô 'jfyjdôa ç^otnbobô dob 
dfojôç^ôjQfobobô dôcnobôa, ôç^Q(nos^*o QQ^ôbôjobô Qjci&fiob dojtn b^QQbdfo6ô8fo6obô ( 8332^0 
^ 6 (^ 01 - 32^0 6 ^ 001 ^( 06 ^ 0 - 32^0 c^o ( e ) 3 (o 6 ( 8 ) ‘ 3 (^ob c^e^bo 2) [77^ life of our gracious fathers John and 
Euthymius and narration of their dignified life ; described by the poor hieromonk George (Monuments of 
the Old Georgian hagiographie literature 2)], Tbilisi 1967, pp. 54-5; B. Martin-Hisard, La Vie de 
Jean and Euthyme et le statut du monastère des Ibères sur l’Athos, REB 49, 1991, pp. 96-7. 
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and customs. Georgian fortresses were occupied by the Turks. Due to this, the Kartlosians 
(descendants of Kartlos, eponym of the Georgians) could not unité and fïght the Persians. 

Help came from the West—from “Macedon” (Greece). Alexander “became prominent 
in the land of Greece, in the country which they call Macedon.” “He grew strong,” 
“conquered ail Kartli and slaughtered ail the mingled tribes living in Kartli [...], but 
he spared the tribes descended from Kartlos.” 6 Having transformed Georgia into a 
monoethnic land, Alexander the Great could reorganize the country and introduce 
monotheism. He left Azon to rule Kartli and ordered him, “to worship the sun and moon 
and the five stars, and to serve the invisible God, the creator of ail things. For at that time 
there was no prophet or teacher of the true faith, who could teach and expound it, but 
Alexander himself had made up this faith.” 7 Thus, according to Leonti Mroveli, already 
under Alexander, Kartli was ready to accept the Gospel, and this failed to happen simply 
because there was no prophet to teach it. Already then Georgia had detached itself from 
the eastern faith. But after Alexander’s death, Azon “abandoned the religion given by 
Alexander [...] and ordered his troops: ‘Kill every Georgian that you find bearing arms.’ 
Great distress fell on the nation of the Georgians” and it lasted 27 years. 8 

Meanwhile Parnavaz, descendant of the mamasaxlisis of Mcxeta, grew up. Georgian 
by father, he was born to a Persian mother. While hunting, Parnavaz discovered a large 
treasury hidden in a cave. The first thing he did was to establish ties with the ruler of 
Egrisi (Megrelia), Kuji, and to offer him brotherhood (he did not make this proposai 
to any other ruler). Having divided the treasure, they could hire mercenaries and fïght 
Azon. The Life of Kartli daims that Kuji replied: “You are the son of the lords of Kartli 
and it is your right to be my lord [...] and if victory is granted us, you will be our lord 
and I shall be your servant.” 9 This statement is placed in a period when there was no 
expérience yet of Georgian unity, but the ruler of Egrisi considered, nevertheless, such 
unity to be natural. Clearly, such a statement would be more appropriate for an ideologist 
of the recently United Georgia (1 l th century) than of a divided country (8 th century). 

Parnavaz united eastern and western Georgian forces, hired troops among neighbors 
who were keen to defeat Azon and only then did he openly rebel. Azon was abandoned by 
about a thousand of his troops and thoroughly defeated. As king of the newly independent 
Georgia Parnavaz reorganized the land, dividing it into Eristavates headed by Eristavis 
and establishing royal and eristavi revenue for them. According to Leonti, “in this fashion 
Parnavaz organized the entire country just like the kingdom of Persians.” 10 As for the 
thousand select soldiers left by Alexander in Kartli, who abandoned Azon and joined 
Parnavaz, he “distributed them among cantons and lands. He treated them well because 
they had been valiant in the war against Azon, and he granted them the title of aznauru nx 
The smaller units distributed to Roman soldiers, into which the Eristavates were divided, 

6. The life ofthe kings (quoted n. 3), pp. 36-7; for the English translation see Rewriting Caucasian 
history : the médiéval Armenian adaptation ofthe Georgian chronicles : the original Georgian texts and the 
Armenian adaptation , transi, with introd. and commentary by R. W. Thomson, Oxford 1996, pp. 23-5. 

7. The life ofthe kings , p. 38; Rewriting , p. 26. 

8. The life ofthe kings , p. 39; Rewriting , p. 28. 

9. The life ofthe kings , p. 42; Rewriting , p. 31. 

10. The life of the kings , p. 44; Rewriting , p. 35. 

11. The life ofthe kings , p. 45; Rewritings p. 37. 
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became the économie base of the social group of Aznaurs , the backbone of médiéval 
Georgian nobility. Thus Parnavaz created a System where the administrative organization 
was Persian but socially “Roman.” 

This is the symbolic image of Georgia’s subséquent development, at least until the 
Mongol period. Leonti Mroveli drew a curious and complicate picture: Parnavaz is the 
first Georgian king, but Persian on his mother’s side. He declared Georgian the only 
State language, created Georgian writing, shaped the administrative System according to 
the Persian model and the social one—according to the western pattern. 

The affïnities of the Georgian social System with the European is particularly 
évident before the Mongol invasion, as long as Georgia followed the path of its organic 
development. The Mongol invasion slowed down this development and enabled the 
establishment of eastern—Persian and Turkish Systems. Médiéval Georgian institutions 
are easy to label with European terms: suzerain, feudal, feudalism, feod, senior and seniory, 
vassal and vassaldom, immunity, although for each of them there is a proper Georgian 
term: xelmcipe y aznauri y patron-qmoba y baton-qmoba y samtavro y satavado y sakargavi etc. Ail 
this was formed in Europe much after Parnavaz but the impression obtained is that Leonti 
knew something about the social organization of his contemporary European kingdoms 
and wanted to assure his reader that Georgian aznaurs were Europeans by provenance. 

Christianity was still persecuted in Rome when Rev I reigned in Georgia: “Although 
Rev was a heathen, yet he was compassionate and helpful to ail the oppressed. For he had 
heard a little of the gospel of our Lord Jésus Christ and possessed some love for Christ 
[...] therefore he was called Rev the Righteous.” 12 Thus, step by step (Parnavaz, Rev the 
Righteous), Leonti makes it clear to the reader why Georgia was among the first to adopt 
Christianity as the State religion. 

In the 4 th century, the last Parnavazid king, Aspagur, died in the struggle with the 
Persians who also subdued Armenia. “The Persian king has opened his mouth in order to 
swallow our whole land”—continues Leonti Mroveli. Georgians could not resist for they 
were left as a “sheep without a shepherd”. 13 So the aznaurs (noblemen) took a paradoxical 
step and asked the Iranian shah to give them Mihran as king and marry him with the 
daughter of the Parnavazian king Aspagur. Georgian noblemen also asked to keep their 
own religion, and obtained the privilèges of not mixing Persian with Georgian descent. 
Otherwise they were ready to oppose Iranians until their last drop of blood. 

The shah hearkened allowing the Georgians to keep their ways and social System. The 
one thing the Georgian could not keep was the kingship. But when Mihran found himself 
in Georgian surroundings, his Persian name Mihran was changed to Mirian (Georgian 
form) and he “loved the Georgians, forgot the Persian tongue, ahd learned the Georgian 
language [...] and he embellished the tomb of P‘arnavaz. He dia ail this for the sake of 
pleasing the Georgians,” that is to say he became a Georgian king and a Parnavazid. In 
return “ail the Georgians loved him more than ail their other kings.” 14 

When Mirian was fifteen, his wife died and he married a Greek woman Nana, “for 
he wanted good for the Georgians.” They became the first Christian rulers of Kartli: the 

12 . The life ofthe kings , p. 72; Rewriting , p. 69. 

13. The life ofthe kings , p. 77; Rewriting , p. 74. 

14. The life ofthe kings , p. 79; Rewriting , p. 77. 
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Persian king Mirian and the Greek queen Nana—both fully Georgian from political, 
cultural and religious points of view. The function of Georgia, which found itself between 
the two empires, two civilizations, between Scylla and Charybdis, consisted in reconciling 
these two civilizations. Georgia’s geopolitical setting destined it to become the locus of 
this réconciliation. No other State in the région has acquired such a function. 

In the first millennium several religions clashed in the Near East: Christianity, 
Zoroastrianism and finally Islam. Initially ail South Caucasian kingdoms (Albania, 
Armenia and Georgia) chose a western (Byzantine) orientation by accepting the Gospel. 
Leonti Mroveli’s previous narratives prepared the reader to accept such a choice as natural. 

The Georgians invited bishops from Constantinople, although they were supposed to 
address Antioch instead. Having bishops from Constantinople ordained in Antioch was 
the solution to this problem. Such was the tradition until the mid-sixth century when 
ethnie Georgians started to occupy the patriarchal seats. 

But such ideological harmony could not hâve lasted for long in the région. Beginning 
from the fifth century, both East and West were ravaged by dogmatic controversies. 
The choice had now to be made within Christianity. The main controversy broke out 
between the diphysites and miaphysites. The great empires made good use of such ardent 
theological struggles. Iran supported the faith that was condemned by Constantinople. 
Armenia sided with Iran, whereas Iberia with Byzantium. For the same reason, diphysitism 
was called “Georgian faith” in Southern Caucasus, while miaphysitism became “Armenian 
faith.” Georgia was, indeed, the only country in the entire région that chose pro-Byzantine 
diphysitism. 

Bordered by the greater Caucasus to the north, Anatolian plateau to the south and 
two seas (Black and Caspian) to the east and west, South Caucasus is geographically 
suited for the constitution of a single State. For this reason, ail empires strived to control 
the Caucasus in its entirety, and from the impérial point of view, it would hâve been 
most convenient to unité the région in matters of doctrine as well. AIso the Caucasian 
States themselves tried fit the political boundaries with the geographical ones each by 
establishing its dominance and creating a single kingdom. For this reason, paradoxical 
as it might sound, one single faith for ail Caucasian kingdoms might hâve turned out 
to be disastrous, threatening the loss of national integrity. When Iran was invading the 
Caucasus, basing itself on the “Armenian faith,” Georgia was opposing; when Byzantium 
was attempting the same with the Georgian support, Armenia was declaring opposition. 
Only Albania did not manage to keep its integrity, swaying from Georgian diphysitism 
to Armenian miaphysitism and eventually losing its statehood and from the tenth century 
onwards disappearing from the political map of the Southern Cauci^us. 15 

The entire Middle Ages, until the fall of Byzantium and Georgia’s isolation from 
the Christian world, was a period of perpétuai balance between the “European” and 
“Asian” empires. After the disintegration of Georgia (1463—90), the need for balance 
still remained but now between two Muslim empires and the balance could only hâve 
been political. 

15. Z. Aleksidze, Establishment of national churches in the Caucasus, The Caucasus and 
globalization 2/3, 2008 (= Religion and the Caucasian civilization ), pp. 142-50, see pp. 142-3. 
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Vaxtang Gorgasali (c. 440-502) was seven years old when he became king of Kartli. 
Like Parnavaz, he was Georgian by father and Persian by his mother, daughter of the 
Christianized ruler of Albania, Barzabord. The shah of Iran sent fire worshippers to 
convert Kartli to Zoroastrianism. Vaxtangs mother, queen Sagduxt, asked her brother, 
who ruled Kartli in her father’s stead, not to use force against Kartli. None of the Georgian 
nobility accepted Zoroastrianism. The reader may remember that according to Leonti 
Mroveli they were mostly descendants of the “Roman” soldiers who were made aznaurs . 
Only the lower layer of Georgian society accepted the Iranian religion. Sagduxt realized 
that this was a threat to the Georgian identity and brought from Greece Michael who was 
appointed as bishop. Thus she managed to reconvert the socially lower part of Georgian 
society back to Christianity. 

Vaxtang Gorgasali was ten when the Ossetes invaded Georgia and pillaged the 
lowlands. While unable to overcome the main fortress, they captured Kaspi, where 
Vaxtangs three year old sister Miranduxt was being educated, kidnapped her and returned 
to Ossetia via the Darial pass. The Greeks also took advantage of Vaxtangs young âge. 
From Apxazeti, which their forces had previously occupied, they invaded Georgia and 
took the terri tories from Egrisiscqali as far as Cixegoji. Earlier, they had taken Klarjeti too. 

When Vaxtang Gorgasali reached fifteen, he addressed the nobility “like an old and 
wise man,” defïning the foreign policy challenges of Kartli as following: “If this had been 
inflicted on us by the king of the Persians or by the king of the Greeks, perhaps we would 
endure it. But since this befell us as a resuit of Ossete insults, it is impossible to bear. It 
would be better for us to die.” 16 Vaxtang, or rather his historian differentiates between 
a regular war, when the foes occupy a certain territory, and a foray, when the enemy 
pillages the country and kidnaps people and flocks. Since the Georgians could not fight 
on three fronts at once, they attacked the weakest foe first, defeated the Ossetes in their 
own land, and exchanged Ossetian hostages for the Georgians. 

When Vaxtang Gorgasali turned 22, the time had corne to liberate western and 
Southern Georgia from the Greeks. With the help of Albanian, Armenian and Persian 
troops, Vaxtang defeated the Greeks and recaptured his land. Having noticed that the 
Persians were killing not only Greek soldiers but also Christian priests, he “ordered the 
Armenian troops and ail the Persians not to slay anyone from among the clergy,” and 
to set ail monks and priests free, because “we share the same faith with the Greeks and 
hold Christ as our God.” This had a great effect on the Greeks. 

A priest Peter (the future first Catholicos of Georgia), a student of Gregory Nazianzene, 
and a monk Samuel came to Vaxtang and formulated the wish “that you extinguish this 
fire kindled by you, and that you become a friend of the emperdr, as you were of the 
Persians up to today.” 17 This plea was enhanced by St. Nino and Cbnstantine the Great 
who appeared to Vaxtang in a dream and asked him to give up the Greek lands. Vaxtang 
obeyed and the emperor, in his turn, gave back to Vaxtang his lands and offered him his 
daughter as wife. He also asked Vaxtang to take his side and slay ail Persians. 

At this, king Vaxtang gave a noble answer: 


16. (jbmgrtjdô gôbÿôbfi [Juansher, The life of Vaxtang Gorgasali ], in 

History of Georgia (quoted n 3), p. 161; Rewriting , p. 163. 

17. The life of Vaxtang Gorgasali , p. 179; Rewritings p. 183. 
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It is not appropriate for your piety that you compel another to do what you will not do 
yourself because treachery is not right for honorable men. Ifl now give the Persians over 
to you, will not my name be compromised? x% 

Despite this, the Persians still suspected that Vaxtang sided with the Greeks and 
Vaxtang’s uncle, the Persian Eristavi insulted him terribly. As a response, Vaxtang left 
the battlefield and said: 

Aha, you and the Greeks, you will see the strength of that dead man and of the fire in 
which you trusté 

Only the Armenians and the king of Daruband (Derbent) remained on the Persian 
side. The Persians were severely defeated. Vaxtang’s uncle Varaz Bakur also perished. 
Vaxtangs comment on this: 

It is not our wish, but rather God wills that we speak ofpeace 20 

As one can see, Vaxtang’s main mission was to achieve peace between Greeks and 
Persians, for he understood well that peace in his small kingdom depended on peace 
between the greater empires. 

But now the victorious Greek general Polykarpos, the emperor’s nephew, became bold 
and challenged Vaxtang in a fïght. Vaxtang knew well that it does not befït a king to fight 
someone lower in rank, but he still accepted the challenge. The king killed Polykarpos 
and the Georgian army severely defeated the Greeks. 

After this, something rather unusual for the Middle Ages happened. Georgians began 
to mourn both the Persians and the Greeks. Vaxtang returned the hostages to the emperor 
and sent him a brilliant diplomatie letter, saying: 

Iknow that this which was done by Polykarpos was not your will; nor was it my will what 
my uncle did. Both evildoers died in an evil fashion 21 

After these words, Vaxtang expressed his grief for the death of his uncle and of the 
emperor’s nephew. The emperor and Vaxtang met each other on a neutral territory 
and the emperor returned Vaxtang Gorgasali his lands including Apxazeti, in return for 
Vaxtang marrying his daughter Helen. 

Time passed and the war between the Greeks and the Persians became imminent. 
Both sides wished for Vaxtangs, because the battlefield was Georgia and the party having 
the Georgian on its side stood better chances. Vaxtang and Xuasro (Khosrow) met each 
other near Rustavi and in order to seduce Vaxtang Khosrow said: 

Ask ofme whateveryou wish for yourself or what you wish for soméçme else. 

Vaxtang’s answer was short: 

I wish that there be peace between you and the emperor. 22 

18. The life of Vaxtang Gorgasali, p. 185; Rewriting, p. 188. 

19. The life of Vaxtang Gorgasali, p. 187; Rewriting, p. 189. 

20. The life of Vaxtang Gorgasali, p. 187; Rewriting, p. 190. 

21 . The life of Vaxtang Gorgasali, p. 191 ; Rewriting, p. 193. 

22. The life of Vaxtang Gorgasali, p. 197; Rewriting, p. 199. 
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Vaxtang convinced the shah and now he tried to convince the emperor who eventually 
said that God wished peace between the three kingdoms and would that this were so. 

It is a matter of interest that the historian sees the truce as established between 
Byzantium, Iran and Georgia, despite the fact that the war was fought between Byzantium 
and Iran. To enforce the peace, Vaxtang Gorgasali married the emperors daughter and 
married his sister Miranduxt to the shah. A wise king and a shrewd diplomat, Vaxtang 
Gorgasali, wanted to secure a peacefiil development of his land, which only peace between 
Byzantium and Iran would make possible. He enforced this declared geopolitical course 
of Georgia between East and West most effectively. As I see it, and as apparently the 
historian Juansher saw it as well, during Vaxtang Gorgasali’s reign and with his support 
Europe met Asia in Georgia. 

But despite ail this, Vaxtang Gorgasali bequeathed at his deathbed the following 
political and cultural course for his country: 

YoUy inhabitants ofKartli y remember my ancestry, becausefirstfrom my houseyou received 

etemal light [...] do not insult my house and do not abandon the love for the Greeks . 23 

“Love for the Greeks” or the European orientation was, according to Vaxtang, the 
policy from the outset of the Parnavazid dynasty. This crucial notion ties to each other the 
beginnings of two works, the one attributed to Leonti Mroveli and the other to Juansher. 


23. The life of Vaxtang Gorgasali , p. 220; Rewriting , pp. 222-3. 



THE CHALDEAN ORACLES 
IN IOANE PETRITSI’S COMMENTARY 
ON PROCLUS’ ELEMENTS OF THEOLOGY 

by Lela Alexidze 


Ioane Petritsi, a twelfth-century century Georgian Neoplatonist, is the author of the 
Commentary on the Eléments oftheology of Proclus Diadochus (fifth century). 1 In his 
Commentary Petritsi used as sources not only Proclus’ Eléments and his other works but 
also numerous texts of ancient Greek philosophers. 2 He mentions explicitly Orpheus, 
Aglaophamos, the Pythagoreans, Hippocrates, Parmenides, Empedocles, Socrates, Plato, 
Aristotle and the Peripatetics, the Stoics, the Epicureans, Plotinus, Porphyry, Iamblichus, 
and Asclepius. For Petritsi, in spite of ail différences and controversies between individual 
philosophers, the ancient Greek philosophical tradition as a whole (except for the 
Epicureans, who denied divine providence) was some sort of préparation for Proclus’ 
teaching. In Petritsi’s opinion, Proclus as philosopher was second to none, probably even 
greater than Plato, having clearly exposed the truth and the wisdom concerning the One 
that Plato had sought and hinted at only in a veiled form in his dialogues. 3 

Besides the authors he mentioned explicitly, Petritsi certainly took into considération 
in his Commentary other Greek philosophical texts, notably works of Simplicius and 


1. Ioannis Petritzii Opéra. 2 , Commentaria in Procli Diadochi Iroixeiœaiv OeoXoyiKr\v, textum 

Hibericum ed. commentariisque instruxerunt S. Nutsubidse et S. Kauchtschischvili, Tbilisi 1937 
(in Georgian), quoted below as Petritsi, II, page, line, chapter. The text was translated into modem 
Georgian by D. Melikishvili (Tbilisi 1999); into Russian by G. Tewsadze, N. Natadze and I. Pantskhava 
(Moscow 1984); into German by L. Alexidze and L. Bergemann (Ioane Petrizi, Kommentar zur 
Elementatio theologica des Proklos , Amsterdam - Philadelphia 2009). V 

2. For a detailed study of the ancient philosophical sources of Petritsi s Commentary , with 
bibliography, see L. Alexidze, Ioane Petrizi und die antike Philosophie , Tbilisi 2008 (in Georgian, 
summary in German). On the Chaldean oracles, see pp. 91-105, 341-2. 

3. Petritsi, II, 5, 3-12, préfacé. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 9-16. 
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Damascius. Some spécifie expressions in his Commentary —flower, 4 centre, 5 eye, 6 abyss 7 
and Trupooç [firebrand, torch] 8 —suggest that he knew the Chaldean oracles, an important 
text for the Neoplatonists. 9 Petritsi uses these expressions in contexts that generally 
correspond to their interprétation by Proclus in his numerous works, though not in 
the Eléments oftheology , where no concrète authors or texts, including the Chaldean 
oracles, are mentioned. Petritsi could hâve known these expressions and their symbolic 
and philosophical meaning from the works of Proclus and other Neoplatonists as well 
as through the exposition of the Oracles by Michael Psellus. 10 In the so-called Epilogue 
of his Commentary , Petritsi compares the wisdom of Abraham, the Chaldeans and the 
Greeks to columns and Christ to a cornerstone. 11 He discusses the relation of the inner 
spiritual unity—the one within us which is our true self—to the suprême One, a notion 
crucial for Proclus and other ancient Neoplatonists as well as for Petritsi himself, using 
expressions typical of the Chaldean oracles. However, he does not mention the Chaldeans 
explicitly in his Commentary , except for the Epilogue. 

The aim of this paper is to analyze Petritsi’s use of words and expressions from the 
Chaldean oracles within the context of his Commentary and of its Neoplatonic sources. 12 

“The Bible of the Neoplatonists,” such was the name given by the specialists to the 
collection of hexameter verses called “Chaldean oracles.” 13 They were composed in the 
second half of the second century AD, according to the tradition, by two Chaldeans, 

4. “First flower of the harmony” (Petritsi, II, 34, 13—9, ch. 8); “flower of the beings” (Petritsi, 

11, 62, 4—9, ch. 22); “flower of the activity of the incorporeals” (Petritsi, II, 66, 13, ch. 24); “flower 
of the goodness” (Petritsi, II, 69, 1-2, ch. 25); “flower of splendour and of indalmata [appearances] ” 
(Petritsi, II, 82, 28-9, ch. 31); “light [or: candie] of the flowers of the desired objects” (Petritsi, II, 82, 

12, ch. 31); “golden flower and golden knitting of the argumentation” (Petritsi, II, 82, 3-9, ch. 31). 

5. Petritsi uses this word in the Greek form (icevTpov) in Georgian translitération (“the kentron 
and the cause of the true Being is the One”, Petritsi, II, 37, 22-3, ch. 10). 

6 . “Eyes of the soûl” means the highest aspect of the soûl (Petritsi, II, 94, 7-8, ch. 40); “eye” 
means the first cause and source of the beings (Petritsi, II, 44, 1, ch. 12); the light of the One is not 
something external for the beings, but their inner “eye” and source of life (Petritsi, II, 51, 13-4, ch. 17). 

7. “Abysses of goodness” (Petritsi, II, 62, 30, ch. 22); “insurmountable abyss” (Petritsi, II, 147, 
25, ch. 100); “intellectual and intelligible abysses” (Petritsi, II, 100, 10, ch. 41). 

8 . This is the Greek word (Tropooç) used by Petritsi in Georgian translitération (Petritsi, II, 78, 16, 
ch. 29; II, 102, 21-7, ch. 43). For the expressions from the Chaldean oracles in Petritsi’s Commentary 
see L. Alexidze, The Chaldean oracles in the Commentary of Ioane Petritsi, in Philosophy y theology y 
culture : problems and perspectives :jubilee volume dedicated to the 75 th anniversary ofGuram Tewsadze , 
ed. by T. Iremadze, T. Tskhadadze, G. Kheoshvili, Tbilisi 2007, pp. 52—65 (in Georgian, summary 
in English). 

9. See Oracles chaldaïques : avec un choix de commentaires ancien ï, texte établi et traduit par 
E. des Places, Paris 1971 (further quoted as Or. ch. Des Places, number and line of the text, or page); 
The Chaldean oracles y text, transi., and commentary by R. Majerick, Leiden - New York - Kobenhavn 
- Kôln 1989 (further quoted as Majerick, page). 

10. Edited by des Places, pp. 153-201; 218-24 (quoted as Psellus in Or. ch. Des Places, page), 
and in Michael Psellus, Philosophica minora. 2 y Opuscula psychologica, theologica y daemonologica , ed. 
D. J. O’Meara, Leipzig 1989, pp. 126—52. 

11. Petritsi, II, 208, 12-25, épilogue. 

12 . I am very grateful to Luc Brisson for his generous help in my work on the Chaldean oracles 
as sources of Petritsi’s Commentary. 

13. For a detailed bibliography on the Chaldean oracles, see H. Lewy, Chaldaean oracles and 
theurgy : mysticism, mage and Platonism in the later Roman empire , 3 e éd. par M. Tardieu, avec un 
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two Julians. 14 The Neoplatonists from Porphyry to Damascius, esteemed the Oracles as 
highly as Plato’s Timaeus . 15 Porphyry, Iamblichus and especially Proclus commented a 
lot on the Oracles, but much of their commentary is now lost. The Chaldean oracles, like 
the Orphie théogonies, inspired Proclus for the philosophical (Platonic) interprétation of 
their content. Proclus’ works preserved a great amount of information on the Chaldean 
oracles, followed by his commentary. 16 Nevertheless, the main works of Proclus, written 
especially on the Oracles, and highly esteemed by Proclus himself, as we said, are now 
lost. It seems that Proclus’ commentary on the Oracles still existed in the eleventh century 
and Michael Psellus made use of it while writing his own. 17 

The material drawn from the Oracles in Petritsi’s Commentary is very laconic, which 
makes it difficult to identify his main source. There is no way to prove his acquaintance 
with Proclus’ main commentary on the Oracles—which might hâve been destroyed after 
Italos’ trial 18 and not hâve survived into Petritsi’s epoch 19 —or with Psellus’ commentary 
on this text. I think though that the quotations from the Oracles, preserved in the works 
of Proclus together with his interprétation, could sufFice for being considered as the main 
source of Petritsi’s information. However, Psellus’ attitude toward the Chaldean oracles 
could hâve inspired Petritsi’s position in his Epilogue y and I shall say more on this at the 
end of the article. Expressions from the Chaldean oracles used by Petritsi are, in some 
cases, almost ordinary words, which acquire a philosophical meaning in the Neoplatonic 
texts, and in Petritsi’s Commentary. Hereafter, we shall try to understand, for what 
purpose and in what précisé context Petritsi used these expressions. 


Flower 

Flower , an important concept in the Chaldean oracles, indicates a high aspect of some 
particular quality or substance. For example, “flower of the intellect” means the highest 
aspect of the intellect, the principle which directs the Intellect (or an intellect) toward 
the One. This word was frequently used in Neoplatonic texts, and also in Petritsi’s 
Commentary. 


supplément “Les Oracles chaldaïques 1891-2011”, Paris 2011, p. 77; on their perception as sacred 
texts for the Neoplatonists, see the bibliography in Majerick, pp. 2—3, note 8. 

14. Or. ch. Des Places, p. 7; Majerick, p. 1; L. Brisson, Les principes dans les Oracles chaldaïques, 
in Omnia in Uno : hommage à Alain-Philippe Segonds , textes réunis par C. Noirot et N. Ordine, Paris 
2012, pp. 61-72, here p. 61. 

13. Majerick, p. 2. ( 

16. On the Proclean interprétation of the Chaldean oracles, see L. Brisson, La place des Oracles 
chaldaïques dans la théologie platonicienne, in Proclus et la théologie platonicienne : actes du colloque 
international de Louvain (13-16 mai 1998) en l'honneur de H. D. Saffrey et L. G. Westerinkf , éd. par 
A. Ph. Segonds et C. Steel, Paris - Leuven 2000, pp. 109-62. 

17. L. Brisson, Pléthon et les Oracles chaldaïques, in Philosophie et sciences à Byzance de 1204 
à 1453 : les textes, les doctrines et leur transmission : actes de la table ronde organisée au XX e congrès 
international d'études byzantines y Paris y 2001 , éd. par M. Cacouros et M.-H. Congourdeau, Leuven - 
Paris - Dudley MA 2006, pp. 129-42, here p. 134. 

18. Brisson, Pléthon et les Oracles chaldaïques (quoted n. 17), pp. 134—5. 

19. We do not know if Petritsi was really Italos’ student, as traditionally accepted by the scholars, 
or if he lived and worked at least one génération later, in the second half of the twelfth century. 
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Analyzing the true Being, Petritsi quotes from Plato first in Greek (in Georgian 
translitération) and then in Georgian: “Let me express it in Attic: x( xcdv ôvxcov apioxov 
r\ xcov voo'üiLiévcov icàÀAaoxov; 20 He [meaning Plato] puts it in a form of a question: ‘What 
is the most perfect among the beings, and the most beautiful among the intelligibles?’ 
He is astonished, as if he were excited because of the high order of the offsprings of the 
first Cosmos; there, by means of the perfect artist, the first flower ofthe harmony and the 
first musical accord, started to bring to the daylight the intellectual forms. The purpose 
of the return [of these forms back to their true self] and the object of their love is the 
super transcendent One and the first Goodness.” 21 

In chapter 22, Petritsi discusses the monads of the sky, intellect, soûls, and nature: 
“Ail these monads should be considered as produced [entities]. Consequently, they are the 
images of the image, distinct from that One which is one by Its own nature and transcends 
even the unity. Hence, It was named ‘One’ only following the wish of Its successors, 
[and not because It is really oné\, as far as It is the cause of the unity of the seirai [that 
means, orders]. It was called also ‘goodness’, because It makes good the flower ofthe beings\ 
moreover, [It was called] ‘fatherhood’, because It is the cause of the existence of beings.” 22 

In chapter 24, Petritsi mentions “ the flower ofthe activity ofthe incorporeals ;” 23 in 
chapter 25 “the flower ofthe goodness” seems to be identified with the One: “then there, 
where the flower ofthe goodness is sowed, there is also the light of the One.” 24 In chapter 31 
Petritsi speaks about “the light [or: candie ] ofthe flowers ofthe desired objects”: “AU lovers 
and desirers go back towards the object of their desire, because the desire of a desirer 
follows the object of [his/its] desire, and [the desire] of a lover [follows] the object of [his/ 
its] love. It is turned to it [that means, to the object of its love and of his/its desire], and 
is thirsty for it. We can observe this in the sky and the stars. Their desire is inexhaustible, 
and the object of their desire is unattainable, because it has no limit. And the light [or: 
candie ] ofthe flowers ofthe desired objects cannot darken, and the love of the desire cannot 
darken, too.” 25 In the same chapter the word flower refers to the noun “argumentation” 
and has also the meaning of the highest level: “You hâve understood the golden flower 
and the golden knitting of the argumentation.” 26 

In chapter 34 Petritsi discusses the desire of the lower hypostases toward the higher 
ones, which are their causes: “Now we see that ail beings love, first, the first being and 
the first substance [...], and, as they receive their existence from it, they love it as their 
cause [...]. The flower ofsplendour and ofindalmata 27 [appearances] makes beautiful [the 
beings] by means of the first beauty.” 28 

20. This text corresponds more or less exactly, to the Plato’s Timaeus, £9a5-6, 30dl-2. 

21. Petritsi, II, 34, 13-9, ch. 8. \ 

22. Petritsi, II, 62, 4—9, ch. 22. 

23. Petritsi, II, 66, 13, ch. 24. 

24. Petritsi, II, 69, 1-2, ch. 25. 

25. Petritsi, II, 82, 3-9, ch. 31. This reminds us the expression of the Chaldean oracles: “the flower 
of the fire” (7rupôç otvGoç), Or. ch. fr. 34, 2; 353; 37, 14; 42, 3 Des Places. See also Majerick, p. 155. 
Similar is also another expression of the Chaldean oracles: “the flower of fiery fruits” (èpTropiov [...] 
mprccûv [...] avGoç), fr. 130 Des Places, and Majerick, p. 191. 

26. Petritsi, II, 82, 28—9, ch. 31. 

27. Again Petritsi uses Greek word ïvôaA,|ia (in plural) in Georgian translitération. 

28. Petritsi, II, 87, 6-13, ch. 34. 
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Also Proclus uses the word flower quite often, notably to mean henad (cf. Petritsi’s 
use in ch. 22, above): every henad is a flower , the highest point and the centre of beings. 29 
Proclus also wrote about “the flower ofthe intellect ” (voou av0oç), an expression borrowed 
from the Chaldean oracles. 30 Psellus comments: “The Chaldean says that although God 
is intelligible (vorixov), it is impossible to attain him by means of the intellect, but only 
by means of the flower ofthe intellect . The flower ofthe intellect is the united potency of 
the soûl. Because God is One, do not try to attain him by means of the intellect, but 
try to do this [by means of the united potency], because it is impossible to attain the 
primordial One by any other mean except the one within us, as far as It is unattainable 
either for the discursive reasoning as well as for the intellect.” 31 In Proclus we hâve also 
expressions such as “One and the flower of the soûl,” 32 “the flower of our substance” 
(âv0oç xf|ç oùoiaç f|pcov),” 33 “the flower of the substance is goodness.” 34 


aKpoTT]ç and àKpff 

The words oncporriç and ock|lit| designate in both the Chaldean oracles and the 
Neoplatonists “the highest point” or “summit.” 35 Likewise, we find in Petritsi: “the 
highest point of the outflowing of the soûl.” 36 According to Petritsi, “Socrates dared to 
say about the highest unachievable [entity]: ‘It makes the others love It. It loves ail, and 
gives Its selfness to ail which desire It, and makes them think that they can achieve and 


29. Proclus, Théologie platonicienne , texte établi et traduit par H. D. Saffrey et L. G. Westerink, 
vol. 1 Paris 1968, vol. 2 Paris 1974, vol. 3 Paris 1978, vol. 4 Paris 1981, vol. 5 Paris 1987, vol. 6 Paris 
1997 (quoted below as: Procl. Theol. Plat, volume, book, page, line, Saffrey/Westerink), see Procl. 
Theol. plat . III, 4, p. 14, 13-5. 

30. Or. ch. fr. 1, 1, Des Places. Proclus used to quote this fragment, see Proclus Diadochus, 
Commentary on the first Alcibiades ofPlato , critical text and indices by L. G. Westerink, Amsterdam 
1954 (quoted below as: Procl. in Aie. page, line, Westerink), see Procl. in Aie. 248, 2 Westerink; 
Procl. Theol. Plat. I, 3, p. 15, 3-4; Procliphilosophiplatonici opéra inedita. Pars tertia, Continens Proclii 
Commentarium in Platonis Parmenidem, emendavit et auxit V. Cousin, Parisiis 1864, Hildesheim 1961 
(quoted below as: Procl. in Parm. page, Cousin), see Procl. in Parm. 1044, 28; 1046, 6; 1047, 23; 
1049, 37 Cousin. For new critical éditions of Proclus’ commentary on Plato’s Parmenides see Procli in 
Platonis Parmenidem commentaria , ed. C. Steel, with the collaboration of P. d’Hoine, A. Gribomont, 
C. Macé and L. Van Campe (Scriptorum classicorum bibliotheca Oxoniensis), 3 volumes, Oxonii 
2007-2009; Proclus, Commentaire sur le Parménide de Platon. 1 , 2 y Livre 7, texte établi, traduit et 
annoté par C. Luna et A.-Ph. Segonds (Collection des universités de France), Paris 2007. See also 
Or. ch. fr. 49, 2 Des Places; Majerick, p. 138. 

31. Michael Psellus in Or. ch. p. 181 Des Places. I 

32. Procl. in Parm. 1071, 30 Cousin. \ 

33. Procl. in Aie. 247, 11 Westerink. For the flower in Proclus’ texts see the notes of Saffrey and 
Westerink, Procl. Theol. Plat. III, pp. 111-2. For the meaning of the flower see also Or. ch. p. 181 
Des Places (Michael Psellus) and pp. 209-11 (Proclus). 

34. Procli Diadochi in Platonis Timaeum commentaria , ed. E. Diehl, 3 volumes, Lipsiae 1903, 1904, 
1906 (quoted below as: Procl. in Tim. volume, page, line, Diehl), see Procl. in Tim. I, 412, 9 Diehl. 

35. See Saffrey/Westerink, in Procl. Theol. Plat. IV, p. 151; cf. Or. ch. fr. 2, 1 and 37, 14 Des Places. 

36. Petritsi, II, 47, 18, ch. 14. For the words “the highest point”, “flower” and “centre” and their 
interrelationship in the Chaldean and Neoplatonic mystagogies see C. Guérard, L’hyparxis de 1’ âme 
et la fleur de l’intellect dans la mystagogie de Proclus, in Proclus lecteur et interprète des anciens : actes 
du colloque international du CNRS , publiés par J. Pépin et H. D. Saffrey, Paris 1987, pp. 335-49. 
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get It. And It makes the beings drunk with nectar and makes their akmai [the highest 
points] firm with ambrosia .” 37 

Drunkenness 

Drunkenness is mentioned in the Chaldean oracles in the positive context, in relation 
to the soûl which is directed toward the heaven and “has nothing perishable, as it is 
completely [divinely] drunk .” 38 Pétritsi uses the concept of “drunkenness” in a context 
similar to that of the Chaldean oracles: in spite of the absolute transcendence of the One 
we do not lose the desire to follow It by means of the one within us, sometimes in a certain 
kind of Dionysiac condition as if we were drunk with nectar*** . In Petritsi’s interprétation, 
in the same Dionysiac condition, caused by the nectar , the world (‘the sky’: the cosmos) 
follows the true Being and its father—the suprême One—, and, because the object of 
its love is unendless, it is unperishable, too. 40 

Centre y source , eye 

Yet another word typical of the Chaldean oracles, 41 centre , is given by Petritsi in 
Greek, in Georgian translitération, icevipov: “The kentron and the cause of the true Being 
is the One.” 42 Proclus also used this word. 43 The synonyms of “centre” are “source” 44 
and “eye.” We find the latter with the meaning of “source” and “centre” in Petritsi’s 
Commentary , too. For example, “the eye which acts as the source ’ 45 means the first cause 
of the beings. According to Petritsi, in ail beings is sown the light of the One; and, as he 


37. Petritsi, II, 34, 20, 23, ch. 8. Petritsi’s sources are Plato’s Phaedrus 247e in combination with 
Symposium 205a5-218a8; in both texts the subject of discussion is Eros (Petrizi, Kommentar [quoted 
n. 1], p. 111). Proclus quotes Plato’s Phaedrus 247e5-6 about ôtpppooia and veicxap in Theol. Plat. 
IV, 15, p. 46, 14-47, 7 Saffrey/Westerink, in discussing the activity of the Providence (rcpovoia) and 
interrelationship between standing in itself and émanation. The phrase “drunk with nectar” (Plato, 
Symp. 203b5) is quoted also by Proclus in his Commentary on Plato’s Parmenides : Proclus, Parmenides 
usque adfinem primae hypothesis nec non Procli commentarium in Parmenidem y pars ultima adhuc inedita y 
interprète Guillelmo de Moerbeka, ed. R. Klibansky et C. Labowsky (Plato Latinus 3), Londinii 1953, 
VII, p. 58; Proclus, Commentaire sur le Parménide de Platon : traduction de Guillaume de Moerbeke, éd. 
critique par C. Steel, vol. 1 Leuven — Leiden 1982, vol. 2 Leuven 1985, p. 511, 87. On this expression 
in the works of Plotinus, Proclus and Hermias see note by Saffrey and Westerink in Procl. Theol. 
Plat. IV, p. 151. In the same work {Theol. Plat. I, 14 Saffrey/Westerink) Proclus indicates on Plotinus, 
Enn. VI 7, 35, 19-28 and quotes peGucov xcp veicxapi in relation to two kinds of évépyeia (activity) of 
intellect. See also Procl. in Parm. 1047. 22—4 and 1080, 10—1 Cousin. I 

38. Or. ch. fr. 97 Des Places. See also the commentary by Michael Psellu^on the soûls which are 
drunk, enlightened and in ecstasy, ihid. y p. 175. 

39. Petritsi, II, 34, 22, ch. 8. 

40. Petritsi, II, 45, 5, ch. 13. In Petritsi’s Commentary , the world seems to be everlasting, a concept 
that places him on the side of Proclus and in opposition to John Philoponus. See also Petritsi, II, 128, 
26-129, 9, ch. 63; Petritsi, II, 47, 26-48, 3, ch. 14; Alexidze, Ioane Petritsi (quoted n. 2), pp. 98-100. 

41. Or. ch. fr. 50; 70, 3; 111; p. 167 Des Places. 

42. Petritsi, II, 37, 22-3, ch. 10. 

43. Procl. Theol. Plat. IV, p. 132. 

44. “ Source ” is also the word used in the Chaldean oracles, see Or. ch. fr. 30; 37; 49; 56 Des Places. 

45. Petritsi, II, 44, 1, ch. 12. 
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explains, the light means not something external but an inner eye , seed and cause. 46 In 
another case, Petritsi calls the soûl “the eye and the source of life.” 47 Generally, the words 
semantically connected with “seeing” such as “eye,” “seeing,” “light” were philosophically 
very important for Petritsi. Another expression he uses is u eyes of the soûl,” 48 meaning 
the highest aspect of the soûl directed toward the intellect. The expression “the eye of the 
soûl” is also found in Proclus, 49 as well as in the Chaldean oracles. 50 Petritsi’s perception of 
the eye as, in a certain sense, the source , the centre and the highest point reminds us of the 
Orphie théogonies, often quoted by Proclus, which represented Zeus as the beginning, 
the centre and the end of everything. 51 

Abyss 

One more word from the Chaldean oracles, used by Petritsi, is abyss : “abyss of the 
goodnesses,” 52 “ abysses of the goodness,” 53 “the insurmountable abyss” 5A “intellectual 
and intelligible abysses , from which the sun arises.” 55 The Chaldean oracles speak of the 
“paternal abyss” (pàGoç), designating the noetic (intelligible) abyss, and use the word 
P\)0oç in relation to matter. 56 We find this word in Proclus’ Commentaries on Timaeus 
and Cratylus . 57 The Greek expression év àpàxoïç, in “the unreachable place,” has the same 
meaning. The Chaldean oracles and Proclus (like Petritsi) use the word pàGoç (“depth”) 
in relation to the transcendent One. 58 

ïïvpaoç 

Petritsi borrows the word Trupooç (firebrand, torch) from the Chaldean oracles in 
Greek, in Georgian translitération. Once this is an epithet for Jesaia: “the pyrsos of the 


46. Petritsi, II, 48, ch. 15. 

47. Petritsi, II, 51, 13-4, ch. 17. 

48. Petritsi, II, 94, 7—8, ch. 40. For the expression “the eye of the soûl” see also Aristotle, Ethica 
Nicomachea 6, 13, Il44a29. 

49. Procl. in Parm. I, 617, 12 Cousin. 

50. Or. ch. fr. 112, 49—50 Des Places. “Let the immortal depth of your soûl be opened. May ail 
ofyour eyes stretch upward on high,” transi, by Majerick, pp. 92—3. Psellus commented on this issue 
that eye is the Symbol of the knowledge, Or. ch. p. 175 Des Places. 

51. Alexidze, Ioane Petritsi (quoted n. 2), p. 97. 

52. Petritsi, II, 62, 30, ch. 22. 

53. Petritsi, II, 168, 27-8, ch. 134. 

54. Petritsi, II, 147, 25, ch. 100. 

55. Petritsi, II, 100, 10, ch. 41. 

56. Or. ch. fr. 18 Des Places; Majerick, p. 149. 

57. Procl. in Tim. I, 312, 7-8; II, 92, 8; Procli Diadochi in Platonis Cratylum commentaria , 
ed. G. Pasquali, Lipsiæ 1908, Stutgardiae 1994, 57, 25. 

58. Procl. Theol. Plat. 1,3, p. 14,6; 1,11, p. 55, 5; 1,20, p. 95, 23; II, 6, p. 42, 9; II, 7, p. 45,9-11, 
and notes ofSaffrey and Westerink in Theol. Plat. I, p. 135; II, pp. 103, 105-6. See also Or. ch. fr. 43; 
112, 1; 163, 4; 183; 184 Des Places and Psellus’ notes, p. 207. See also Or. ch. fr. 148 Des Places and 
the commentary by Psellus: “the fiery brightness in the depth of the cosmos,” pp. 173-4 Des Places. 
Cf. also the expression “the unperishable depth of the soûl” (xjfoxnç |3à0oç dpppoxov), Or. ch. fr. 112 
Des Places, and Psellus’ notes, pp. 175—6, also commentary of Proclus, Or. ch. p. 207 Des Places, 
allegorically explaining the “depth of the soûl” meaning its three potencies. 
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divine coal Jesaia, says [...]” 59 In another case, the word pyrsos in plural (transliterated 
Greek word with the Georgian grammatical marker of plural in the genitive: pyrsotha) 
means the “spark” (“of our désiré”). According to Petritsi, the non-corporeal being loves, 
first, the one (unity) within itself, which is the cause of its existence, and, through this 
love, it strives higher, toward the transcendent One. 60 For the incorporeal being, the one 
within it is god and seed of the transcendent One. Although the transcendent One itself 
is above ail kind of Oneness and Goodness, “the pyrsoi of our desire dared [to call It One 
and Goodness and to strive toward It].” 61 

The word Trupooç is used in the Chaldean oracles 62 quoted by Proclus in his 
Commentaries on Timaeus, Alcibiades , also in the Platonic theology . 63 According to Proclus, 
“Trupooç is also fire which connects the soûls to God.” 64 

As we see, quite a number of expressions in Petritsi’s Commentary on Proclus’ Eléments 
of theology are typical for the Chaldean oracles. The context is similar to that in which 
Proclus used and commented upon the same expressions in his other works, but not, 
as mentioned, in the Eléments of theology. Besides Proclus and other Neoplatonists, 
Michael Psdlus’ commentaries on the Chaldean oracles could serve Petritsi as a source. 
Interestingly, in the Epilogue , unlike his Commentary , Petritsi explicitly mentions the 
Chaldeans. Here he argues that ail kinds of wisdom—of the Hebrews, the Greeks, and the 
Chaldeans—should be viewed as columns in an édifice of which Christ is the cornerstone. 65 
Then, in the same Epilogue , Petritsi says that some of Chaldean ideas were true. Given the 
spécifie context of this pronouncement, we do not need to conclude Petritsi intended to 
daim that everything in the Chaldean texts was compatible with Christian theology. In 
this case, Petritsi may hâve been inspired by the example of Psellus, whose commentaries 
on the Chaldean orades aimed to show both the (partial) compatibility of the Oracles’ 
content with Christian theology and the différences between them. 


59. Petritsi, II, 78, 16, ch. 29. 

60. Cf. Psellus’ commentary on the Chaldean oracles: “we cannot reach the suprême One otherwise 
than by means of the one within us,” Or. ch. p. 181 Des Places. 

61. Petritsi, II, 102, 21-7, ch. 43. In the ancient Neoplatonic tradition in general and in Proclus 
in particular, the transcendent One is above any définition. In calling it “One” and “Goodness”, we 
define the One not in itself but only in relation to us. See also W. Beierwaltes, Causa sui : Plotins 
Begriff des Einen als Ursprung des Gedankens der Selbstursàchlichkeit, ih Traditions of Platonism : 
essays in honour of John Dillon , ed. by J. J. Cleary, Asghate 1999, pp. 191-2x6, here pp. 207-8. 

62. Or. ch. fr. 126; 130; 190 Des Places. 

63. Procl. in Tim. III, 266, 21-2 Diehl; Procl. in Aie. 188, 15 Westerink; Procl. Theol. Plat. II, 
8, p. 56, 12 Saffrey/Westerink. 

64. Procl. Theol. Plat. II, pp. 113-4; III, p. 106; III, 1, 6, pp. 6—7; I, 1, p. 7 Saffrey/Westerink; 
Procl. in Parm. I, 617, 1-5 Cousin. 

65. Petritsi, II, épilogue, p. 208. In the Epilogue —a text much more “Christian” in character than 
the Commentary itself—Petritsi moderated his Neoplatonism in trying to demonstrate the compatibility 
of Proclean philosophy with the theology of the Trinity. Whereas in the Commentary he argued for the 
omniprésence of the One, in the Epilogue he applied the same idea to the Trinity and illustrated it with 
examples from theology, geometry, arithmetic, music and even military science (ibid., pp. 209-18). 



LES AVENTURES DE PHILARÈTE : 

UN ROMAN HERMÉTIQUE AU XVII e SIÈCLE’ 


par Jean-Robert Armogathe 


Hermes cogitât Philaretum esse juvenem 
quem ex mandato Dei instituere debeat 
H. Noll, Parergi philosophici spéculum, p. 36 


La littérature hermétique des xvi e -xvn e siècles est riche en romans d’aventures : le héros 
parcourt un itinéraire difficile pour atteindre la sagesse. Les épreuves ne manquent pas, 
qui sont autant d’instructions sur les pièges à éviter, et la quête se conclut favorablement, 
avec la conquête du Bien cherché. 

Le prototype de ce genre littéraire est VHypnerotomachia Poliphili imprimée en 1499. 
Mais il se répandit vite et devint courant deux générations plus tard, par exemple avec 
ŸAlector de Barthélemy Aneau (1560) et II metamorfosi metallico et humano de Giovan 
Battista Nazari (de Brescia), paru en 1564, puis, remanié et augmenté (Délia tramutatione 
metallica sogni tre) en 1572 L 

Le sommet fut atteint par la Chymische Hochzeit : Christiani Rosencreutz Anno 1459 
de Johann Valentin Andreae (composé en 1607, publié en 1616 2 ) : les années 1616-1623 
ont pu être nommées « le plein essor du mouvement rosicrucien » 3 . 

Le récit d’aventure n’est pas nécessairement fictif : l’idée (d’un récit qui, lui, est 
une « parabole ») a pu venir à Nollius à partir d’une source précise : l’autobiographie 
(symbolique) de l’alchimiste français Denis Zachaire (1510? - 156.?), dans XOpuscule 


* Je suis redevable à Antoine Faivre de plusieurs références précieuses. i 

1. [L. Toth], Nota biobibliografica , rééd. anast. de l’éd. Brescia 159y\ Milano 1966. Voir 
S. Matton, Les Métamorphoses d’Apulée dans la littérature alchimique de la Renaissance au xvm e siècle, 
dans Esotérisme , gnoses et imaginaire symbolique : mélanges offerts à Antoine Faivre , éd. par R. Caron et 
ai , Leuven 2001, p. 113-130. 

2. Et sa suite (anonyme) en 1619 : Practica leonis viridis y das ist : der rechte und wahre Fussteig zu 
dem kôniglichen Hochzeitsaale y F. C. R. : neben einem Anhang und explication zweyer Tage der Chymischen 
Hochzeit C. V M. V S., Francfort/Oder, Johann Thieme (réédité Rotterdam, Cagliostro 1986). 

3. Voir H. Schick, Das altéré Rosenkreuzertum : ein Beitrag zur Entstehungsgeschichte der 
Freimaurerei y Berlin 1942. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 17-26. 
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très excellent de la vraie philosophie naturelle des métaux. .. paru à Lyon en 1574 et traduit 
en latin dès 1602 dans un recueil connu de Nollius 4 . 

La première partie de l’ Opuscule offre en effet un récit autobiographique, où « l’Auteur 
déclare la façon par où il est parvenu à la vraie connaissance de cette divine œuvre » 
(p. 14). Le récit est plus vivant que l’allégorie de Nollius que nous allons étudier, mais 
certains détails sont communs aux deux textes : « âgé de vingt ans, ou environ, après avoir 
été instruit par la sollicitude et diligence de mes parents aux principes de la Grammaire 
en notre maison [...] », Zachaire partit à Bordeaux, puis, devenu orphelin, à Toulouse. 
Il insiste sur le caractère pénible et coûteux de sa quête : comme Philarète, il a besoin 
d’argent (« je dépendis en un an deux cents écus qu’on nous avait baillés pour nous 
entretenir deux ans »), il se fait voler par d’astucieux conseillers : « je baillais à un Italien 
vingt (écus) pour aller trouver l’auteur de ladite recette, qu’il disait être à Milan, afin de 
nous l’adresser. Par ainsi, je fus à Toulouse tout l’hiver, attendant son retour, mais j’y 
serais encore si je l’eusse voulu attendre, car je ne le vis depuis. » 

Quand la peste affecte Toulouse 5 , il se replie sur Cahors pendant six mois, « accompagné 
d’un bon vieil homme qu’on appelait communément le Philosophe » (p. 23). Puis il 
« s’accoste » avec un Abbé près de Toulouse, « qui disait avoir le double d’une recette pour 
faire le grand œuvre », et qui avait promis à ses moines qu’« ils pourraient fondre une belle 
fontaine de plomb qu’ils avaient en leur cloître, pour la convertir [en or] incontinent que 
notre besogne serait achevée ». Nouvelle désillusion, nouvelles dépenses : l’Abbé l’entraîne 
à Paris après lui avoir fait vendre ses biens, avec huit cents écus en bourse : « ce ne fut pas 
sans encourir la male grâce de tous mes parents et amis, qui ne tâchaient qu’à me faire 
Conseiller de notre ville [...] » À Paris, grande confusion et beaucoup de rencontres, 
mais Denis Zachaire est devenu plus prudent, « sachant déjà et connaissant très bien les 
grandes dépenses que j’avais faites auparavant à crédit et sur l’assurance d’autrui ». Mais 
il est convaincu par un Grec « que l’on estimait fort savant homme » et qui avait besoin 
d’argent fin en limaille : « nous en achetâmes trois marcs ». 

« Tandis que ces jeunesses passaient, un gentilhomme étranger arriva, grand expert 
aux sophistications » : après quelques aventures, où le jeune homme « a dépendu la plus 
grand part de l’argent » (p. 34), il retrouve l’Abbé, qui l’envoie à la cour du roi de Navarre, 
Henri II d’Albret, sous une promesse de trois ou quatre mille écus. Il se rend donc à Pau 
(où la Cour était installée depuis 1512). « Quand j’eus achevé, j’eus récompense que je 
m’attendais », de l’eau bénite de Cour 6 : « (le roi) me renvoya avec un grand merci ». 


4. Opusculum philosophiae naturalis metallorum. .., au tome I du Thelurum chemicum y praecipuos 
selectorum auctorum tractatus de chemiae et lapidisphilosophici antiquitate ... cominens. .., 3 vol., Oberursel 
1602, de Lazare Zetzner (1551-1616). Une édition augmentée en 4 vol. est parue à Strasbourg en 
1613. Un tome V, édité par Isaac Habrecht a été publié en 1622 par les héritiers de L. Zetzner, pour 
compléter l’ouvrage. 

5. Jeanne Bayle (Les peintres-verriers toulousains au xvi e siècle, Mémoires de la Société archéologique 
du Midi de la France 65, 2003, p. 163-184) parle (p. 171) d’un ex-voto en forme de maquette de 
Toulouse offert par la Ville à Saint-Sernin à Voccasion de la peste de 1529 - Zachaire avait à peu près 
vingt ans, ce qui correspond au récit. Sur la peste à Toulouse (1548), on lira aussi Auger Ferrier (1513- 
1588), Remèdes préservatifs et curatifs de peste , Lyon 1548. 

6. Rappelons que l’expression se trouve chez Érasme dans une lettre à son ami Érasme Schets 


(Ep. 1654, 5). 



LES AVENTURES DE PHILARÈTE : UN ROMAN HERMÉTIQUE AU XVII e SIÈCLE 


19 


Personnage clef, « un docteur religieux, qui était estimé (et à bon droit) savant en la 
philosophie naturelle » qui lui dit « qu’il me plaignait grandement de ce que je n’avais 
recouvré tant de bons livres des philosophes anciens, qu’on eut pu recouvrir ordinairement 
avant qu’avoir dépendu tant de temps et argent à crédit, en ces maudites et malheureuses 
sophistications ». Il l’invite donc « à la lecture des livres des anciens philosophes ». 
Zachaire rentre à Bordeaux, puis se rend de nouveau à Paris, qu’il atteint le 2 novembre 
1546 (p. 39) : « j’achetai pour dix écus de livres en la philosophie, tant des anciens et des 
modernes, une partie desquels étaient imprimés, et les autres écrits de main, comme la 
Tourbe des philosophes 1 , le bon Trévisan 7 8 9 , la Complainte de Nature^ et autres divers traités 
qui n’avaient jamais été imprimés ». La diversité des méthodes — et les contradictions 
qu’il voyait aux livres — le porte presque au désespoir. Il se met alors à la relecture assidue 
des œuvres de Raimond Lull et parvient à établir une formule de résolution (pour faire 
passer un corps d’un état à un autre ou en décomposer les éléments) qu’il met en œuvre 
au lendemain de Pâques 1547, non sans se heurter à des « empêchements » de ses parents 
et amis (p. 44) : et il parvint à convertir en or de « l’argent-vif » (mercure). L’Abbé et 
le saint docteur étant morts entre-temps, Zachaire finit de vendre ses biens, part pour 
Lausanne, puis se retire « en certaine et plus renommée ville d’Allemagne ». 

Un texte de ce genre a attiré mon attention, précisément daté de 1623 : le Parergi 
philosophici spéculum... de Heinrich Noll (Nollius), paru à Giefien. Il ne s’agit pas seulement 
en effet d’un roman d’aventures, mais aussi d’un roman d’éducation (Erbildungsroman), 
car le héros, Philarète, un orphelin allemand de vingt ans, entreprend le voyage initiatique 
ad vitam suam instituendam. Notre intérêt a été provoqué par Y Histoire de la philosophie 
hermétique , dont l’auteur anonyme (l’abbé Lenglet du Fresnoy) écrit : « les Traités de cet 
auteur [Noll] sont curieux, mais il s’agit [davantage] que de la curiosité. Ils conduisent à 
l’utilité. C’est le point essentiel. » 10 A cela s’est ajoutée la rareté du petit volume contenant 
le voyage initiatique du jeune Philarète (c’est-à-dire Amant de la vertu). 

L’ouvrage inquiéta les autorités et souleva une tempête d’indignation. Dénoncé 
en chaire, il fut l’objet d’une « Inquisition über Rosenkreuzerei und weigelianische 


7. Turba philosophorum, traité latin du xm e siècle (traduction d’un traité arabe du X e s.), en 
traduction française dès le XV e s. (L’Assemblée des philosophes). C’est en 1618 seulement que furent 
imprimés Trois traités de la philosophie naturelle non encore imprimés, sçavoir : La Turbe des philosophes 
qui est appelé le Code de vérité en l’art, autre que la latine, plus La Parole délaissée de Bernard le Trévisan 
et un petit traité très ancien intitulé les douze Portes d’alchimie autres que celles dePipla, Paris, Jean Sara 
1618 (voir M. Plessner, Vorsokratische Philosophie und griechische Alchemie m arabisch-lateinischer 
Überlieferung: Studien zu Texte undInhalt der T urba Philosophorum, Wiesbaden 1975, et P. Kingsley, 
From Pythagoras to the Turba philosophorum : Egypt and Pythagorean tradition, Journal ofthe Warburg 

and Courtauld Institutes 57•> 1994, p. 1-13). 

8. Sur « Trévisan », voir note précédente. 

9. La Complainte de Nature à l’alchimiste errant fut publiée pour la première fois (sous le titre 
Remontrances de Nature) par Jacques Gohorry à Paris, 1561, dans le recueil De la transformation 
métallique, trois anciens traités en rithme françoise (voir la communication de A. Vernet, Jean Perréal 
et la Complainte de Nature attribuée à Jean de Meun, Comptes rendus des séances de l’Académie des 
inscriptions et belles-lettres, 87 e année, n. 1, 1943, p. 93-100). 

10. [Nicolas Lenglet du Fresnoy], Histoire de la philosophie hermétique, Paris 1742, vol. 3, p. 247. 
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Schwârmerei » n . Une copie manuscrite (semble-t-il, autographe) se trouve encore à 
Giefien 12 , parmi les pièces des actes du procès qui lui fut intenté, mais l’ouvrage semblait 
absent de toutes les grandes bibliothèques publiques que j’ai consultées 13 : je l’ai trouvé 
à Halle, dans la Bibliothèque des Franckesche Stiftungen, une précieuse collection où 
j’ai souvent travaillé 14 . 

Il s’agit donc bien d’un volume de 142 pages, imprimé à Giefien, chez Kaspar 
Chemlin, en 1623. L’imprimeur Chemlin (1577-1643) exerça son activité successivement 
à Schweinfurt (1604-1608), à Giefien (1608-1624) et à Marburg (1624-1643) 15 . 

Quant à l’auteur, né à Ziegenhain, en Hesse, vers 1583 16 , il étudia à Marburg (Magister 
Philosophiae , 1601 17 ), puis à Giefien (1606) avant de devenir recteur de la Lateinschule 
de Weilburg (1607-1610) 18 ; on retiendra qu’il était médecin et qu’il enseigna ensuite 
médecine et théologie au Gymnasium Amoldinum fondé en 1588 par le comte Arnold III 
von Bentheim und Steinfùrt à Steinfùrt 19 . Ses principales œuvres figurent dans toutes 
les bibliographies spécialisées, à commencer par la Bibliotheca chimica de Pierre Borel 20 , 
mais notre ouvrage est rarement mentionné. 

La page de titre comporte le titre latin complet de l’ouvrage : Miroir du supplément 
philosophique , où Part et la difficulté de fabriquer la pierre des philosophes sont montrés au 
monde entier y sont philosophiquement représentés et néanmoins clairement expliqués aux 
enfants de la doctrine. .. avec une épigraphe grecque tirée de l’Évangile de Jean (12,36) : 
« Pendant que vous avez la lumière, croyez en la lumière, afin que vous soyez des enfants 
de lumière. » Autre épigraphe (latine) à la page suivante : « et, grâce à Dieu, l’or sera 
trouvé dans le fumier. » 


11. H. Klenk, Ein sogenannter Inquisitionsprozess in Gietëen anno 1623, Mitteilungen des 
Oberhessischen Geschichtsvereins , N. F. 49/50, 1965, p. 39-60. Les documents se trouvent aux archives 
de l’université de Gietëen (voir plus bas n. 12) et à Darmstadt, Hessiches Hautstaatsarchiv, Abt. 6-1, 
Gietëen, Konv. 19, fasc. 7 ; Abt. 5-A1, Konv. 41, fasc. 9 (ces renseignements proviennent de C. Gilly, 
Theophrastia Sancta : Paracelsianism as a religon in conflict with the established churches, dans 
Paracelsus : the man and his reputation y his ideas and their transformation ed. by O. P. Grell, Leiden 
1998, p. 183, n. 72). 

12. Selon H. Schüling, Verzeichnis des von 1605-1624 in Giefen erschienenen Schrijitums y Giefêen 
1985 (en ligne) : Univ. Archiv Giefêen, Allg. B. 15, Allg. Nr 99, fol. 60 r -l 19 r . Schüling notait en 1983 : 
« bis jetzt kein gedrucktes Exemplar nachweisbar » ; l’ouvrage « manquait en place » à la Wiesbaden 
Hess. Landesbibliothek : voir Zeitschrift fur die historische Théologie 33, 1863, p. 193 suiv. 

13. En fait, le catalogue mentionne comme un « unicum » un exemplaire conservé à Marburg, 
Hessisches Staatsarchiv (Archivsbibliothek VI.b.83). 

14. Je remercie Michael Hübner qui m’a procuré une version digitale de ce petit volume. 

15. http://thesaurus.cerl.org/record/cni00026747. C. Gilly, Cimelia Rhodostaurotica : die 
Rosenkreuzer im Spiegel der zwischen 1619 und 1660 entstandenen Handscnriften und Drucke y 2 e éd. 
revue, Amsterdam, In de Pelikaan 1995. 

16. History of universities. 26 y l y ed. by M. Feingold, Oxford 2005, p. 52. 

17. Avec une dissertation présidée par R. Goclenius l’Ancien. 

18. K. Weber, Die Rektoren undDirektoren des Gymnasiums zu Weilburg 1540-1990 : Leben und 
Wirken (Schriftenreihe zur Geschichte und Kultur des Kreises Limburg-Weilburg 2), Limburg 1990, 
p. 11 suiv. La Lateinschule ne devint Gymnasium qu’en 1764. 

19. Sur le Gymnasium Arnoldinum y Hochschule de grande réputation, notice détaillée dans 
Wikipedia y s. v. Steinfùrt. 

20. P. Borel, Bibliotheca chimica : seu catalogus librorumphilosophicorum hermeticorum , Heidelberg 
1656, p. 159 (rééd. Hildesheim 1969) [l re éd. : Paris 1654]. 
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La dédicace (du 4 janvier 1623) est originale : Mundo immundo , où le médecin 
explique qu’il s’adresse au monde immonde, au monde malade. La préface permet 
d’arriver ad rem : la Sagesse est à la porte et elle frappe, elle appelle les vrais chrétiens. 

« Deux questions préoccupent aujourd’hui l’esprit des hommes : (1) Est-ce que la 
Fraternité des R[oses] C[roix] a depuis longtemps été célébrée dans la Nature? (2) Un 
supplément philosophique a-t-il jamais vu le jour, ou y a-t-il eu ou y a-t-il encore des 
hommes qui ont su et savent l’art de faire la pierre philosophale ? » 

La réponse est un manifeste : « si les frères R. C. sont des sages qui, par la grâce et 
bénédiction de Dieu, connaissent toutes choses divines et humaines, et sont imprégnés 
de philosophie, qu’ils aient existé et qu’ils existent, qu’ils s’efforcent entre eux de réfuter 
les sophismes des pseudo-philosophes, pseudo-théologiens et pseudo-médecins, personne 
n’en doute, et c’est pourquoi je propose aux sages authentiques de prendre en considération 
tout ce qui peut en sembler digne dans les pages qui suivent. » 

Par une alternance complexe de caractères romains (pour le récit) et de sentences en 
italiques, qui se poursuit à travers tout le livre, Nollius établit le but du voyage : « est in 
Oriente Arx quaedam... ». Le lecteur doit parcourir le chemin de Philarète et à travers 
les obstacles parvenir à entrer dans la citadelle de la Sagesse : « tu fac similiter, et verae 
sapientiae frater es futurus » (p. 8). La préface se conclut sur un sommaire des vingt 
chapitres que nous allons parcourir à notre tour. 

C’est au début du printemps que Philarète, conscient de son impuissance et de ses 
attachements mondains, décide de chercher un guide : voilà qu’il croise un homme dont 
l’attitude et l’apparence le convainquent : ce n’est pas un simple érudit, mais un sage 
authentique. Il s’agit d’Aristote, qui propose au jeune homme un programme d’éducation 
scolastique : l’apprentissage du grec, la lecture de ses écrits, la pratique de la disputatio . 
En guise d’illustration de cet ambitieux programme, il lui fait rencontrer Scaliger, qui 
confirme l’enseignement d’Aristote, brandissant les Exercitationes exotericae de subtilitate 
qu’il vient d’écrire contre Cardan (dont il dénonce le mauvais latin : « non adeo bene 
latine loquitur » !). Ecrasé par un programme d’études titanesque, Philarète regagne son 
Muséum pour se mettre à l’ouvrage. Mais il croise en chemin un homme de haute taille 
tenant à la main un urinai : 

« Je suis Galien » dit l’inconnu, « de tous les Médecins qui furent, sont et seront le 
premier et l’unique monarque. » Il entreprend alors de dévaluer Aristote aux yeux du 
jeune homme : « Aristote possède les commencements de la sagesse : cherche-toi le restant 
par ailleurs. » Il a posé les bases de la logique, mais il lui manque la quatrième figure 
du syllogisme (qu’on appelle « figure galénique » ; comme la conclusion des modes de 
cette figure ne peut pas être universelle affirmative, elle n’a pas été retenue par Aristote). 
Philarète demande quel est cet art, car, dit-il, il a été déçu par la Philosophie, le Droit et 
la Théologie ; mais Galien l’invite à considérer la Médecine : elle confère un droit divin 
à qui l’exerce, ses préceptes sont ceux même de la Nature, dont elle analyse les éléments. 
Ecrasé par le discours de Galien, le jeune Philarète lui demande de l’accompagner à son 
étude (ad meum Muséum) pour qu’il puisse prendre des notes. Mais sur le chemin, ils 
font une nouvelle rencontre, quelqu’un, de belle apparence, qui s’avance vers eux, la tête 
nue et dégarnie. Galien se rebelle aussitôt : « je le connais, c’est un vaurien et un âne 
bâté (nebulo et indoctus asinus), qui ne connaît ni grec, ni latin, ni arabe ». « Il est » dit-il 
« pire que le diable » : il s’agit de Paracelse, dont Galien dit qu’il est tenu dans toutes les 
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Académies pour un nécromant, un bouffon et un imposteur 21 . Comme Philarète insiste 
pour lui parler, Galien se retire indigné. Mais Paracelse se dérobe : il a trop à faire dans 
son laboratoire pour conseiller le jeune homme, qui se retire alors dans son étude pour 
méditer sut son aventure et prier Dieu. Celui-ci l’exauce et lui envoie l’archange Gabriel, 
qui lui indique de se rendre en Égypte pour consulter le roi Hermès : celui-ci a en effet 
reçu de Dieu la mission de l’assister pour qu’il parvienne à la forteresse de la Sagesse. 

Le chapitre suivant (IV) voit déjà Philarète en Égypte, devant le palais du roi. Il frappe 
à la porte : « quis sis ? Quid velis ? », demande le gardien. Il annonce le jeune homme au 
roi Hermès, qui se souvient qu’il s’agit du jeune homme qu’il est, sur l’ordre de Dieu, 
chargé d’instruire, instituere . Le vocabulaire de Xinstitutio est ici fréquent : Hermès est 
l’instituteur divin chargé d’enseigner Philarète et de lui montrer la voie vers le château 
de la Sagesse, arx Fortunae . Hermès condamne sans appel Aristote et Galien, qui n’ont 
jamais eu accès à la Sagesse, en ignorent le chemin, et cherchent par leurs bavardages 
(inanibus logomachiis) à en détourner les jeunes gens : « coeci sunt doctores et ductores ». 
La Sagesse authentique, dit Hermès, ne réside pas dans la connaissance des opinions, 
mais elle consiste dans l’appréhension des choses par Dieu et la Nature. Les livres ne 
l’enseignent pas, mais on ne peut pas davantage s’en saisir en possesseur et maître : « non 
possessorem et inquilinum, sed viatorem agito ». Dans son grand discours programme, le 
roi d’Égypte dénonce la vacuité des enseignements académiques dispensés à la jeunesse : 
ce qu’il faut lui exposer, c’est la raison, qui scrute la vraie Sagesse à partir de Dieu et de 
la Nature. 

Hermès énonce ensuite les six règles de la Sagesse : (1) ne pas craindre les épreuves 
ni le travail ; (2) suivre un long chemin ; (3) ne jamais en dévier ni à droite ni à gauche ; 
(4) prier Dieu d’envoyer un ange gardien ; (5) repousser, tuer ou fuir les brigands ; (6) tuer 
les dragons qui gardent l’entrée : sur la table d’émeraude se trouvent les deux clefs (d’or 
et d’argent) qui ouvrent les portes donnant accès aux trésors de la Sagesse. Hermès 
recommande enfin à Philarète d’oublier tout ce qu’Aristote et Galien ont pu lui enseigner. 

De retour chez lui, Philarète s’équipe pour un long voyage : un chapeau, une pelisse, 
des chaussures, un bouclier et une cuirasse. Il invite ensuite ses amis à un banquet, qui lui 
donnent leurs avis interpocula : pour les uns, Hermès est un imposteur et un séducteur, 
maître des faux monnayeurs et de tous ceux qui prétendent fabriquer de l’or. Mais 
Philarète répond que les abus et les excès ne condamnent pas la pratique authentique de 
l’Art, telle qu’elle fut suivie par des hommes illustres dont il donne une liste précieuse : 

« Geber [le Corpus Jabirianum , attribué à Jâbir ibn Hayyân, dit Geber (vers 770)], 
Morienus [le Morienus Romanus : traduction latine, en 1144, par Robert de Chester, 
d’un livre arabe de Morienus Romanus, le Liber de compositione \qlchemiae quem edidit 
Morienus Romanus], Bernhardus Cornes Trevisanus [ Opuscule treS-excellent de la vraye 
philosophie naturelle des métaulx, traictant de Vaugmentation et perfection die eux ... par 
Maistre D. Zacaire ,... avec le traicté de vénérable docteur allemant Messire Bernard , 
conte de la Marche Trevisane, sur le mesme subject , Lyon 1574], Dionysius Zach. Gallus 
[Denis Zachaire ou Zecaire (1510-1556)], Arnaldus de Villanova [le Pseudo-Arnaud 


21. D. T. Daniel, Paracelsus on the « New Création » and demonic magic : misunderstandings, 
oversights and false accusations in his early réception, dans World-building and the early modem 
imagination , ed. by A. B. Kavey, Basingstoke 2010, p. 5-34. 
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de Villeneuve, XIV e s.], Raimundus Lullius [Raimond Lull, ou les pseudo-Lull, XV e s.], 
Basilius Valent inus [XV e s. ?], Michael Sendivogius [Michal Sçdziwoj (1566-1636)], etc. ». 

Les adversaires étant sortis, les amis restants assurent Philarète de leur aide dans son 
voyage et finissent joyeusement le banquet. Mais, circonstance fatale, le jeune Philarète, 
éprouvant une migraine après cette nuit de boisson, part tôt le matin sans faire sa prière 
(« ex nimii vini assumptione aggravatus per noctem crapulam suam satis excoquere 
nequit... »). Sa boussole (pyxis nautica) perd son aiguille et il se trouve finalement enfoncé 
dans un labyrinthe. Il rencontre le roi Jean 22 , qui lui propose sa boussole et l’engage à 
le suivre; ils aboutissent à une montagne d’or, qu’ils entreprennent de gravir en taillant 
des marches par de l’acide nitrique (aqua fortis). Mais les marches taillées dans la journée 
disparaissent pendant la nuit : Raimond Lull apparaît alors en songe au jeune homme : 
« mi fili, in vera via non ambulatis ». La cupidité du roi Jean l’éloigne du chemin qui mène 
à la Sagesse, et Philarète l’abandonne. Il croise alors un homme plongé dans de profondes 
méditations, se parlant souvent à lui-même, levant parfois les bras au ciel et les abaissant 
parfois vers le sol, ce qui montrait à la fois une grande piété et une science profonde : 
son nom, Oviperda [« celui qui perd les œufs »], renvoie à l’œuf des philosophes (la 
traduction française d’un Traité de la nature de l'œuf des philosophes , attribué à Bernard 
le Trévisan [BnF R-53112], paraît en 1624 23 ), et en effet il l’entraîne vers le Mont des 
Poules, après s’être assuré qu’il est encore pourvu d’argent — il lui reste 500 ducats, et 
ses amis ont promis de lui envoyer de l’argent ni nécessaire - : mais l’ascension paraît 
risquée, et Oviperda le conduit d’abord à la taverne (où il s’était lui-même enivré deux 
jours plus tôt!), puis au pied d’une montagne d’œufs, l’invitant à y chercher la pierre 
des philosophes. Minéral par sa coque et animal par son contenu, le blanc féminin, le 
jaune masculin, l’œuf permet en effet de produire le Rebis 24 , l’androgyne - il faut pour 
cela qu’il soit cuit, ou couvé par le dragon. Mais le vase contenant les trois mille œufs 
recueillis se fend à la cuisson. Philarète va dormir et voit en songe Isaac Hollandus 25 , 
un alchimiste, qui lui conseille de lire le chap. 4 de ses Opéra mineralia 26 et l’enjoint de 
repartir en abandonnant Oviperda. 

Philarète reprend la route, rencontre Joseph Duchesne (Quercetanus, 1544-1609), le 
médecin gascon 27 , qui lui propose d’extraire des raisins un élixir universel. Mais il meurt 
et laisse seul le jeune homme à son désespoir. C’est alors que celui-ci se met à prier, et 
Dieu lui envoie l’archange Raphaël qui lui reproche d’avoir oublié ses prières en partant 
le matin, après une nuit de débauche ; l’archange lui remet en place sa boussole et le 
remet sur la bonne voie. Mais le chemin est encombré d’impuretés : Dieu lui envoie 


22. Le mythe du Prêtre Jean, souverain chrétien régnant sur une région situé^au sud de l’Égypte, 
traverse tout le Moyen Âge et les débuts de l’époque moderne : en 1622 était paru La conversion du 
prêtre Jan, Empereur des Ethiopiens et Abyssins, et de tout les sujets de son royaume à la foy catholique, 
apostolique et romaine, Paris, J. Guerreau (BnF 8-03C-62). 

23. Paris, J. et C. Périer, 64 p. in-8°, BnF R-53112. 

24. Dont Nollius propose ici l’étymologie : l’androgyne est deux fois RES ! 

25. Sur Joh. et Isaac Hollandus, R. Patai, The Jewish alchemists : a history and source book , Princeton 
1994, chap. 22, p. 289-292. 

26. Opéra Mineralia, sive de Lapide Philosophico , Middelburg 1600 ; le passage est cité par Nollius 

p. 60. 

27. J. Dubédat, Étude sur un médecin gascon du XVI e siècle, Joseph du Chesne, sieur de la Violette, dit 
Quercetanus , Paris 1908 ; P. Lordez , Joseph du Chesne, sieur delà Violette , thèse de médecine, Paris 1944. 
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alors Vulcain, dont le feu réduit les impuretés et en tire les six métaux traditionnels : for, 
l’argent, le fer, le cuivre, l’étain et le plomb. Puis c’est le tour de Neptune, qui fournit une 
pierre dont Philarète, au terme de mille essais, parvient à tirer de l’eau. Mais un nouveau 
danger se présente : c’est Mammon qui veut l’attirer et chante le pouvoir de l’argent 
dans le monde. Philarète le tue — et s’empare de ses richesses pour poursuivre sa route. 

La rencontre suivante est plus inattendue : c’est le grand juriste de Pérouse Baldus 
(Baldo degli Ubaldi, 1327-1400). Il lui vante les mérites du droit, qui conduit aux 
honneurs et aux richesses ; mais Philarète lui résiste si vertueusement que Baldus tire son 
glaive pour le tuer. Le jeune homme, d’un coup de son bâton, fait tomber l’arme et Baldus 
s’enfuit... Après avoir tué un prétendu messager de l’empereur, après avoir demandé et 
obtenu l’aide financière de ses amis, Philarète rencontre Protée, qui se livre à une longue 
diatribe contre Hermès : « le monde n’a jamais connu de plus grand sophiste que lui ». 
Philarète a besoin cette fois-ci de l’archange Michel pour écarter Protée et poursuivre 
son chemin in schola crucis . 


Nouvelle rencontre : encore un médecin, mais un adversaire de Paracelse, Thomas 
Erastus (1524-1583), plus connu comme théologien réformé que comme médecin. 
Philarète connaît son Explicatio quaestionis famosae illius y utrum ex metallis ignobilibus 
aurum verum et naturale arte conjlaripossit (Bâle 1572), ainsi que son traité contre Paracelse, 
« un gros livre noir » 28 . Il se défend d’être paracelsien, mais dénonce l’acharnement 
d’Eraste, qui s’emporte : « ego sum Medicinarum Heidelbergae Professor ». La scène est 
d’un humour grinçant et la dérision annonce le ton des Provinciales. « Je sais bien que 
tu es docteur », dit Philarète, « mais bien des Académies créent des docteurs totalement 


incompétents en médecine, mais capables de discuter avec un pompeux caquet (pomposa 
garrulitate) le pour et le contre sur des questions et controverses médicales et de se faire 
payer cher leur diplôme! ». Il emprunte à Johann Conrad Gerhard (1567-après 1623) 29 
ses arguments, et répond pied à pied à Erastus. Sa jeunesse n’est pas un handicap : « un 
jeune sage vaut mieux qu’un vieillard stupide !» — et il cite Denys Zachaire, « qui pénétra 
dans le château de la Sagesse à l’âge de trente ans ». Défait par Philarète, Erastus va trouver 
refuge d’abord chez Johann Papius (1558-1622) 30 à Kônigsberg, puis chez Johann Freytag 
(Freitagius, 1581-1641) 31 à Osnabrück : trois ennemis de Nollius désignés en trois lignes! 

Nouvelles aventures, avec l’intervention de l’ange gardien — puis le refus des amis de 
continuer à subventionner l’équipée de Philarète (leurs femmes le leur ont interdit!), mais 
une nouvelle intervention divine fait trouver à Philarète un trésor au pied d’un tilleul (on 
sait le rôle de l’essence de tilleul dans la spagyrie paracelsienne). Une méchante morsure 


28. Disputationum de medicina nova Philippi Paracelsi pars prima [-quarta /, Bâle 1572-1573, 

4 parties en 1 vol. in-4°. ' 

29. Médecin de Wolfgang II de Hohenlohe (1546-1610) ; sur lui, voir en dernier lieu : J. Paulus, 
Alchemie und Paracelsimus um 1600 : siebzig Portrâts, dans Analecta Paracelsica : Studien zum 
Nachleben Theophrast von Hohenheims im deutschen Kulturgebiet derfrühen Neuzeit , hrsg. von J. Telle, 
Stuttgart 1994, p. 335-406. 

30. Premier médecin de la cour d’Anspach, auteur d’un De medicamentorum praeparationibus ... 
tractatus, Wittenberg 1612; il fut l’hôte du médecin socinien Florian Crusius (Kraus). 

31. Son œuvre majeure est parue en 1637 à Amsterdam (571 p. in-8°) : Detectio et solida refutatio 
novae sectae Sennerto-Paracelsicae recens in philosophiam et medicinam introductae y qua antiquae veritatis 
oracuUy et Aristotelicae ac Galenicae doctrinae fundamenta convellere et stirpitus eruderare moliuntur 
novatores. 
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de vipère, puis une attaque de frelons - figure de calomniateurs - réduisent Philarète 
à l’état de Job. Il parvient enfin à briser la pierre avec la verge de Moïse : une caverne 
s’ouvre, d’où surgissent deux dragons. Dieu demande alors à Eole de faire souffler Borée 
et Eurus, le vent du nord et celui de l’est, qui poussent les dragons l’un contre l’autre, 
éteignent leur feu et les font se dévorer. La table d’émeraude se dévoile alors, portant 
les deux clefs annoncées par Hermès. Philarète peut enfin pénétrer dans le château, où 
l’accueille la vierge Tacitumitas . 

La visite commence par diverses pièces, aux murs de diverses matières, du plomb au 
cristal : elles offrent des boîtes contenant des poudres curatives, mais aussi des miroirs, des 
lunettes (perspicilla) , des clochettes pour appeler les esprits. La guide de Philarète frappe 
enfin à la dernière porte, qui s’ouvre sur une pièce aux parois d’argent, aux colonnes 
d’or et au sol de cristal : douze hommes s’y trouvent, les sapientes fratres> qui accueillent 
Philarète au milieu d’eux. Après une nuit de repos, à six heures du matin, Philarète 
retrouve le groupe, qui commence par prier le Notre Père , puis à invoquer l’Esprit saint 
avec le cantique de Luther : Nun bitten wir den heiligen Geist. .. 32 . Le président prononce 
alors une courte allocution de reformatione Reipublicae literariae , avant de céder la parole 
au vénérable frère B. R. 33 . Celui-ci détaille les mesures à prendre : des inspecteurs de piété 
(inspectatores pietatis) pour surveiller les maîtres, afin qu’ils punissent les manquements 
moraux de leurs élèves et non pas les fautes de mémoire. Pour les langues étrangères, il 
faut distinguer : l’hébreu, le grec et le latin sont utiles pour lire les saintes Ecritures ; la 
connaissance de nombreuses langues exotiques peut être utile au prince pour recevoir 
les délégations étrangères; enfin l’allemand est nécessaire, spécialement pour que les 
pauvres puissent accéder à la connaissance. Il faut aussi réformer les disputes publiques 
prises comme exercices scolaires, qui mettent en doute les vérités les plus sublimes, qui ne 
servent qu’à exalter la philautie : « personne n’est jamais retourné chez soi de ces disputes 
plus savant qu’auparavant, mais il a au contraire ramené un cerveau gonflé par le vent de 
vaines images » (p. 129). Enfin, il faut retourner à la Nature et non pas aux explications 
qui en ont été données au cours des âges. 

La parole est ensuite au frère C. Q., qui remarque que les mauvaises mœurs des maîtres 
ne sont que l’imitation de celles des princes. Les frères D.P.E.S.A.I. se joignent à lui, et 
le président conclut par un programme en sept points : 

• à défaut des princes, agir sur les grands ; 

• soumettre la jeunesse à une discipline sévère ; 

• bannir les langues étrangères des Écoles ; 

• enseigner en langue moderne dans les Facultés ; i 

• enseigner la vérité plutôt que réfuter les erreurs ; ' 

• n’enseigner ni Aristote, ni Hippocrate, ni Galien, ni Paracelse, ni Ramus ; 

• promouvoir un enseignement tiré de Dieu et de la Nature. 


32. En fait la première strophe, adaptée du Veni, Sancte Spiritus latin, date du xm e siècle (cité 
par Berthold von Regensburg, t 1272 : Vollstàndige Ausgabe seiner Predigten, mit Anm erkungen vo n 
F. Pfeiffer, Wien 1862, vol. 1, p. 43), Luther écrivit les trois strophes suivantes 
gesangk Buchleyn ). 


33. Nous n’avons pas pu identifier qui est désigné par ces initiales (et celle îivent). 
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La fin est un peu bâclée, Philarète n’apparaît plus, les Sages restent encore une année 
dans le palais pour établir la véritable manière d’enseigner, puis regagnent leurs logis pour 
poursuivre leurs expériences. 

Le chapitre 20 contient la conclusion, où l’auteur explique qu’il a utilisé la parabole 
pour procéder comme les philosophes, qui parlent par énigmes et images. Suit une 
explication de la pierre philosophale, de ses vertus et de son usage. Puis l’auteur s’explique 
sur le collège des Sages : « je ne veux pas », dit-il, « qu’on puise croire que les Frères réunis 
dans un Collège vraiment philosophique soient des Rose-Croix : car la sagesse ne dépend 
pas des Frères de la Rose-Croix, elle ne leur est pas attachée. Elle peut t’être connue, 
même si tu n’as jamais été un Rose-Croix » (p. 139). « Les Theologastri », poursuit-il, « me 
comptent au nombre des R. C., mais ils me calomnient [...] Ils m’appellent Enthousiaste, 
Schwenckfeldien 34 , Weigelien 35 et Paracelsiste, mais ils mentent : je suis chrétien, et 
non pas sectaire. Je n’ai jamais rien lu de Schwenkfeld; je fais grand cas de Weigel pour 
beaucoup de choses, je ne le comprends pas pour beaucoup d’autres, je ne l’approuve 
pas pour d’autres encore. Mais je trouve plus de sagesse dans un Weigel que dans tous 
les petits écrits de tous ces chicaneurs qui, séparés de l’Église, poussent dans l’univers 
comme autant d’articles de foi le fumier de leurs opinions. » 

Cet éloge de Weigel est suivi d’un dégagement par rapport à Paracelse (« la liberté 
philosophique manifeste dans mes écrits montre que je n’ai pas sacrifié à Paracelse ») ; 
enfin l’accusation d’enthousiasme est écartée « si l’on entend par enthousiaste quelqu’un 
qui veut introduire des nouveautés sous l’inspiration de Satan ». Mais il y a des vrais 
theodidaktoiy par qui Dieu fait connaître ce qui est caché dans les Écritures. L’auteur 
conclut par des excuses au lecteur pour toute violence dont il a pu faire preuve dans son 
récit. 

Ce récit est intéressant par ce qu’il révèle des choix de son auteur, et parce que 
le genre littéraire adopté rend justice à son objet : celui de la quête de la Sagesse, de 
l’itinérance - marquée par des obstacles majeurs, extérieurs au héros, mais aussi intérieurs 
(Philarète est puni pour avoir oublié ses prières après une nuit d’ivresse). Au centre du 
récit, le roi Hermès est bien l’intermédiaire nécessaire qui donne à Philarète la clef de 
sa mission. Heinrich Noll, dont la Theoria philosophiae Hermeticae (Hanovre 1617) est 
la première présentation, en Allemagne, de la « philosophie hermétique » 36 , a tiré parti 
de la « parabole » qu’il présente pour nous proposer un vaste panorama de la littérature 
rosicrucienne dans ses prémices. 


34. Caspar (ou Kaspar) Schwen(c)kfeld von Ossig [aujourdhui Ossieg]\(l489 ou 1490-1561) fut 
le Réformateur de la Silésie; il se sépara de Luther et fut à l’origine d’un mouvement piétiste 
des anabaptistes. 

35. Valentin Weigel (1533-1588) vécut en Saxe comme pasteur, écrivant dans le secret une œuvre 
mystique considérable, marquée par l’enseignement de Tauler et par les doctrines de Paracelse. Sur 
lui, on consultera la thèse de B. Gorceix, La mystique de Valentin Weigel (1533-1588) et les origines 
de la théosophie allemande , Lille, Service de reproduction des thèses de l’université 1972 (à la BnF : 
MFICHE 8-D2-927), d’autres études de B. Gorceix et le grand livre d’A. Faivre, Accès de résotérisme 
occidental , 2 e éd. rev., Paris 1996. 

36. Voir W.-H. Peuckert, Dos Rosenkreutz , Berlin 1973 [l re éd., Leipzig 1928], en particulier 
les p. 162-163 et 210-211. 




LES ÉLÉMENTS ICONOGRAPHIQUES 

DE LA CITÉ CÉLESTE 
DANS LES TABLES DE CANONS 
DES ÉVANGILES ARMÉNIENS 
DU HAUT ET DU BAS MOYEN ÂGE* 


par Rouzanna Amirkhanian-Mézrakian 


I. JÉRUSALEM TERRESTRE-CITÉ CELESTE : 

LES DÉBUTS DE LA TRADITION ICONOGRAPHIQUE 


L’imagination humaine a inventé, à travers croyances, mythes, religions et doctrines, 
une fascinante histoire de rêves et d’utopies, dont la plus marquante, dans la conscience de 
l’homme médiéval et moderne, est sans doute celle du paradis . Le jardin d’Éden, le paradis 
primordial, était situé, selon le livre de la Genèse, à l’extrémité orientale du monde. C’était 
un merveilleux verger, irrigué par quatre fleuves, avec toutes sortes d’arbres aux fruits 
délicieux, dont l’Arbre de la vie et de la connaissance du bien et du mal 1 . C’était le lieu 
idéal où vivait l’homme primordial, un archétype biblique du bonheur pur et continuel. 
Selon le récit de la Genèse, Dieu, après le péché originel, interdit à jamais à ses créatures 
l’accès au jardin d’Éden. La sentence divine provoqua l’espérance de retrouver un jour la 
félicité paradisiaque et de goûter à l’Arbre de vie éternelle. Mais si le jugement de Dieu 
marqua un tournant capital dans l’histoire biblique, il transforma aussi, au fil du temps, 
le concept même du Paradis. Le mythe du jardin divin continua d’être évoqué dans les 
écrits bibliques et apocryphes, qui le réorientèrent désormais « du passé vers le futur, du 
moment des origines vers la fin des temps, de l’immanence vers la transcendance, du 
monde physique vers le monde spirituel » 2 . Le Paradis mythique prit la place du Paradis 


* Les principaux sujets abordés dans cet article ont été développés de maniéré détaillée dans notre 
mémoire de DEA (2002) et dans notre thèse de doctorat (2013), soutenus à la section des sciences 
historiques et philologiques de l’École pratique des hautes études à la Sorbonne (EPHE) sous la direction 
de Jean-Pierre Mahé. Par cette contribution nous désirons honorer la carrière d’un savant distingué et 
le remercier de son encadrement scientifique dont nous avons bénéficié au cours des dernières années. 

1. Genèse 2. 

2. C. Braga, Le Paradis interdit au Moyen Age. 2, La quête manquée de l'Avalon occidentale , Paris 

2006, p. 5. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 27-60. 
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terrestre, celui du début de l’humanité 3 : on ne le situa plus sur terre, mais dans un autre 
monde, lointain, idéal et céleste, hors du temps et hors de la création actuelle 4 . 

Dans cette quête de l’absolu et du paradis perdu, naît aussi, dans l’imaginaire biblique, 
une autre utopie, un nouveau modèle du paradis, celle d’une ville idéale. La Jérusalem 
Nouvelle fut imaginée par les prophètes de l’Ancien Testament 5 lors des guerres et des 
exils successifs du peuple élu. Infidèles à leur alliance avec Dieu, les Israélites sont tenus 
pour responsables de la chute de Jérusalem et de la destruction du Premier et du Second 
Temple. Les prophéties projettent alors l’idée de la renaissance nationale dans un futur 
idéal, où régneront justice et égalité. La conversion spirituelle du peuple chassé dans 
le désert est la condition préalable à son retour dans la Terre promise. Mais celui-ci se 
ferait alors dans une nouvelle Jérusalem, située au centre d’Israël et du monde entier 6 . 
Cette ville porterait un nouveau nom et serait habitée par une population nouvelle 7 , 
vivant près de Dieu, dans une fraternité universelle. La nature aussi serait transformée, 
l’eau amère de la mer Morte serait changée en eau douce, et le désert autour d’elle, en un 
jardin paradisiaque irrigué par une rivière jaillissant du Temple. Le Temple serait créé 
lui aussi une seconde fois, car le monde tel qu’il était, ne pouvant pas être amélioré, un 
autre nouveau monde devait être créé 8 . 

L’Apocalypse de Jean qui transmet ce concept au christianisme antique, appelle cette 
ville et ce nouveau monde idéal Jérusalem Céleste (Ap 21-22) 9 . La cité aux dimensions 
parfaites descend du ciel, resplendissante d’or et de pierres précieuses ; ses remparts sont 
protégés par des anges. A l’intérieur de la ville, l’Agneau divin trône en gloire, au milieu 
d’un jardin où poussent des Arbres de vie et coule un fleuve limpide comme du cristal. 
La Jérusalem Nouvelle illuminée par la gloire de Dieu est sa demeure céleste, le royaume 
transcendant, qui va ouvrir ses portes aux élus après la création d’un « ciel nouveau et 
d’une terre nouvelle » et la destruction de l’ancien monde par une série de catastrophes 
et de châtiments infligés à l’humanité à la fin de son histoire. 

Le christianisme occidental, à la différence des Eglises d’Orient, a reconnu très tôt 
l’autorité de l’Apocalypse de Jean, qui est devenu le dernier livre biblique. Mais le succès 
et le développement du concept de la Jérusalem Céleste dans la spiritualité chrétienne ne 


3. Ch. Auffarth, Paradise now—but for the wall between : some remarks on Paradise in the 
Middle Ages, dans Paradise interpreted : représentations of biblicalparadise in Judaism and Christianity , 
ed. by G. P. Luttikhuizen, Leiden - Boston - Kôln 1999, p. 168-179, ici p. 168. 

4. Les écrits bibliques et apocryphes rédigés avant le m e siècle après J.-C. font apparaître trois 
modèles du Paradis : le Paradis terrestre/le jardin d’Eden en tant que demeure d’Adam et Eve, le Paradis 
terrestre d'après la Chute et le Paradis céleste. Pour la discussion de ces trois (notions, se référant aux récits 
bibliques et à l’écrit apocryphe de l’Apocalypse de Paul, cf. A. Hilhorst, AVjsit to Paradise : Apocalypse 
of Paul 43 and its background, dans Paradise interpreted (cité n. 3), p. 128-139; J. Delumeau, Une 
histoire du paradis. l y Le jardin des délices , Paris 1992. 

5. Isaïe 1,26, 2,1-5, 60,1-22; Ézéchiel 40-48; Zacharie 8,4-5, 12. 

6. Isaïe 60, 62. 

7. Isaïe 65,1-19; Ézéchiel 48,35. 

8. Ézéchiel 40-48. 

9. Appelée aussi Jérusalem Nouvelle, la cité idéale de l’Apocalypse de Jean tient sa filiation de 
celle qui fut annoncée dans les textes prophétiques et des écrits apocalyptiques juifs. Néanmoins, son 
caractère eschatologique et ses fortes connotations célestes la différencient de la Jérusalem idéale des 
prophètes, traduisant les espérances messianiques juives. 
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doivent pas tant à cette source qu’à l’œuvre édilitaire de Constantin le Grand, qui conclut 
deux importantes époques de l’histoire de Jérusalem. Sur les vestiges symboliques de la 
cité juive, puis romaine naît la Jérusalem chrétienne qui se hausse, en l’espace de quelques 
décennies, au rang d’une ville sainte et d’un lieu de vénération sans précédent. L’église 
du Saint-Sépulcre, où s’exerce le culte de la Croix et de Jésus ressuscité, les basiliques de 
Bethléem et du Mont des Oliviers commémorant la Nativité, le Discours eschatologique 
et l’Ascension du Christ suscitent, dès le milieu du IV e siècle, des pèlerinages et des voyages 
initiatiques de chrétiens en Palestine. Les fidèles visitant la Terre sainte 10 réalisent que, 
par la vision du lieu saint, ils retrouvent les traces des faits culturels et religieux qui eurent 
lieu aux temps de Jésus, leur permettant d’accéder, par les lieux présents, aux événements 
messianiques du passé 11 . Les sites sacrés deviennent une composante de la foi chrétienne, 
une étape importante du « cheminement vers la transcendance » 12 . 

L’architecture est posée, par ailleurs, comme un élément substantiel d’une 
transformation identitaire au sein d’une ville ou d’un lieu saint. La conception de la 
basilique élevée par Constantin sur le site de la Résurrection de Jésus révèle la volonté 
des contemporains de fixer derrière le mont du Golgotha et dans le sens chrétien, le 
géocentrisme de Jérusalem. Son emplacement, à l’opposé de la colline déserte du Temple 
juif, vise à présenter l’Église du Sauveur comme une alternative au Temple mythique 
de Jérusalem. Situés l’un en face de l’autre sur deux collines surplombant la vallée de 
Tyropéon, la Tombe du Ressuscité et l’ancien Temple en ruine constituent une évocation 
monumentale du Triomphe du christianisme face à l’échec de l’Ancienne Loi 13 . 

Mais avant que ces idées ne fassent leur chemin dans la mentalité et l’idéologie 
chrétiennes, une autre adaptation exégétique affleure dans les sources du IV e siècle. En 
s’inspirant des connotations cosmogoniques, sur lesquelles se fonda, dès le départ, la 
construction du sanctuaire constantinien du Golgotha 14 , Eusèbe de Césarée jette les bases 
d’une nouvelle conception symbolique des églises de Terre sainte, qui sera absolument 


10. Sur les pèlerinages en Terre sainte et l’« identité pèlerine » au IV e siècle, cf. P. Maraval, 
Lieux saints et pèlerinages d'Orient : histoire et géographie des origines à la conquête arabe, Paris 1985, 
réimpr. 2003 ; Id., Comment s’est constituée une « identité pèlerine » chez les chrétiens des premiers 
siècles?, dans Identités pèlerines : actes du colloque de Rouen, 15-16 mai 2002 , publiés sous la dir. de 
C. Vincent, Mont-Saint-Aignan 2004, p. 19-30 ; J. Wilkinson, Jérusalempilgrims before the Crusades, 
Warminster 1977; Egeria’s travels to the Holy Land , newly translated with supporting documents and 
notes byj. Wilkinson, revised ed., Jérusalem — Warminster 1981 ; E. D. Hunt, Holy Landpilgrimage 
in the later Roman Empire AD 312-460 , Oxford University Press 1984 ; Compte rendu de P. Nautin, 
Revue de l’histoire des religions 202/3, 1985, p. 310 ; A. Graboïs, Le pèlerin occidental en Terre sainte 
au Moyen Âge, Paris - Bruxelles 1998, p. 21-27. 

11. R. L. Wilken, Eusebius and the Christian Holy Land, dans Eusebius, Chxistianity andJudaism, 
ed. by H. W. Attridge and G. Hata, Leiden — New York — Kôln 1992, p. 736-760, ici p. 745. 

12. C. Vincent, Quelques réflexions introductives, dans Identités pèlerines (cité n. 10), p. 17. 

13. R. Ousterhout, Is nothing sacred? A modem encounter with the Holy Sepulchre, dans On 
location : héritage cities and sites, ed. by D. Fairchild Ruggles, New York — London 2012, p. 131-150, 
ici p. 132. 

14. Les Evangiles canoniques et les écrits apocryphes situent sur le Golgotha la Crucifixion de Jésus, 
mais aussi l’endroit où commença la création du monde et où se trouvait la sépulture d’Adam. Dans 
ces chroniques, Eusèbe de Césarée suggère sans équivoque qu’à travers la construction de la basilique 
de l’Anastasis, Constantin intègre le fait de la Résurrection divine dans un mythe cosmogonique plus 
ancien. L’auteur sous-entend probablement aussi que les activités édilitaires de l’empereur à Jérusalem 
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décisive pour toute leur histoire postérieure. Le biographe de Constantin propose, en effet, 
une complète et entière identification entre la basilique du Saint-Sépulcre et la Jérusalem 
Nouvelle, cette ville future et idéale qui traverse les textes sacrés avant d’acquérir, dans 
l’Apocalypse de Jean, la forme finale d’une cité eschatologique. Assimilant la cité sainte à la 
ville imaginaire qui sera instaurée, selon la Bible, à l’accomplissement des temps, l’évêque 
de Césarée fait de la Jérusalem chrétienne le focus et le symbole d’une eschatologie déjà 
réalisée 15 . 

L’identification Jérusalem Terrestre-Jérusalem Céleste aide à promouvoir dès cette 
époque l’image des sanctuaires Terre sainte et à les transplanter durablement dans 
l’imaginaire religieux. La sacralité des lieux de manifestations divines et leur assimilation 
à la cité céleste des prophètes assurent la grande diffusion de l’imagerie hiérosolymitaine 
à travers le monde antique et son influence sur toutes les sphères de la spiritualité 
chrétienne 16 . Alors même que l’activité édilitaire en Terre sainte continue durant les 
deux siècles après Constantin, la sacralisation de l’architecture donne lieux à des faits de 
« transferts » symboliques des lieux saints, qui consistent à reproduire la topographie de 
Jérusalem ou à répliquer l’aménagement architectural des sanctuaires palestiniens dans 
de nouveaux environnements culturels afin d’investir les nouveaux lieux de l’aura et de 
la valeur sacrée des originaux 17 . 

Les images des églises de Terre sainte dans les arts plastiques fonctionnent au départ 
sur ce même registre symbolique. La dimension hiératique du lieu saint et du monument 
de culte est transposée à l’aide d’images, dotées de la même valeur sacrée que l’original. 
Les représentations picturales ont, en outre, le pouvoir de rétrécir le temps et l’espace. 
Juxtaposant des sujets et des images qui sont incompatibles sur le plan chronologique 
et géographique, les « répliques » bidimensionnelles ont pour vocation de reproduire 
l’ambiance et l’aura du lieu de la manifestation divine 18 . Les symboles hiérosolymitains 
s’infiltrent, dès le IV e siècle, dans la peinture monumentale, les mosaïques, la sculpture et 


s’apparentent à la fondation d’un lieu englobant dans sa sacralité toute l’histoire de la Bible chrétienne. 
Vit a Constantini III, 30. 

15. Vit a Constantini 111,33. 

16. Ces aspects de la symbolique hiérosolomytaine sont abondamment explorés dans quelques 
ouvrages collectifs récents : The real and idéal Jérusalem in Jewish, Christian and Islamic art , ed. by 
B. Kühnel (Journal of the Center for Jewish art 23-24), Jérusalem 1997-1998 ; Jerozolima w kulturze 
europejskiej {Jérusalem dans la culture européenne] , pod red. P. Paskiewicz, T. Zadrozny, Warszawa 1997 ; 
La Cité de Dieu. 3. Symposium Strasbourg, Tübingen, Uppsala, 19.-23. September 1998 in Tübingen , 
hrsg. von M. Hengel, S. Mittmann, A. M. Schwemer, Tübingen 2000; Videa di Gerusalemme nella 

cristiana del medioevo , Città del Vaticano 2003 ; Christians and Ghristianity in the Holy Land : 
Jrom the origins to the Latin kingdoms , ed. by O. Limor and G. G. Stroum$a> Turnhout 2006 ; Hoeue 

HepycaAUMU : uepomonux u UKOHOZpacpux caxpajibHux npocmpaucme , peAaKTop-cocraBHTeAb A. M. Ahaob 
= New Jerusalems : hierotopy and iconography ofsacred spaces , ed. by A. M. Lidov, Moscou 2009. 

17. R. Krautheimer, Introduction à une iconographie de Tarchitecture médiévale , Paris 1993 ; Id., 
Early Christian and Byzantine architecture, Harmondsworth 1965 (1986,4 th ed., rev. by R. Krautheimer 
and S. Curcic) ; R. Ousterhout, Flexible geography and transportable topography, dans The real 
and idéal Jérusalem (cité n. 16), p. 393-404 ; A. M. Ahaob, HoBbie HepycaAHMbi : nepeHeceHHe Cbbtoh 
3eMAH Kax nopoxcAaiomaB MaTpnua xpHCTHaHCKOH KyAbTypbi = A. M. Lidov, New Jerusalems : transfering 
of the Holy Land as generative matrix of Christian culture, dans New Jerusalems (cité n. 16), p. 5-10. 

18. A. Keshman, An emblem of sacred space, dans New Jerusalems (cité n. 16), vol. 2, p. 256-276, 
ici p. 266. 
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les arts mineurs. Au sein de cette première phase de Homographie chrétienne, la relation 
symbolique entre la Jérusalem et la cité idéale de l’Apocalypse favorise des représentations 
syncrétiques aux accents visionnaires, qui se superposent à l’image des églises 
constantiniennes de Terre sainte. Se cristallisent ensuite des formules iconographiques 
plus épurées, focalisées sur une imagerie architecturale plutôt réaliste, mais qui renvoient 
à la notion de la cité céleste, toujours dans le contexte d’une eschatologie présente, 
réalisée dans l’Eglise du Christ. La mosaïque absidale de l’église Sainte-Pudentienne de 
Rome, celles de Saint-Appolinaire-le-Neuf à Ravenne, de la coupole de la Rotonde de 
Saint-Georges à Thessalonique, les sarcophages paléochrétiens dits « à portes de ville », 
les miniatures finales de l’Évangile d’Èjmiacin (Erevan, Matenadaran, ms. 2374), mêlant 
l’architecture des lieux saints à la narration autour du thème de la Nativité, sont autant 
de témoins précieux d’un programme iconographique qui connaîtra un immense succès 
et une vaste diffusion dans la tradition picturale des pays chrétiens 19 . 


La nouvelle conception synthétisant le culte des lieux saints et le mythe biblique de 
la cité idéale fut vraisemblablement adoptée et cultivée en Arménie dès l’époque de sa 
conversion spirituelle, dont l’histoire nous est transmise par les récits hagiographiques 20 . 
La légende cosmogonique devait s’enraciner tôt dans l’imaginaire d’un peuple et d’un pays, 
où « la semence de la Bible et de l’Évangile a germé sur une terre fertile déjà amplement 
labourée par une expérience religieuse de plusieurs millénaires » 21 . La traduction du 
lectionnaire de Jérusalem a donné naissance, dès le V e siècle, à la version arménienne de la 
liturgie processionnelle qu’on croit être l’une des premières entreprises, concrétisant, sur 
le plan rituel, la recréation, en Arménie, de la nouvelle terre promise avec sa symbolique 
et son esthétique 22 . Reflétant les aspects importants de l’office hiérosolymitain des 
rf-V e siècles, sur lequel elle se fondait, la liturgie arménienne primitive suggérait, à travers 


19. Les études des représentations paléochrétiennes qui ont trait au thème hiérosolymitain étant 
fort nombreuses, nous nous limiterons à citer seulement quelques ouvrages de référence : B. Kühnel, 
F rom the earthly to the heavenly Jérusalem : représentations ofthe Holy City in the Christian art ofthe first 
millennium , Rom — Freiburg 1987 ; Ead., Loca sancta and the representational arts : a reconsideration, 
dans L ’idea di Gerusalemme nella spiritualità cristiana del medioevo (Pontificio comitato di scienze 
storiche, Atti e documenti 12), Città del Vaticano 2003, p. 77-87 ; A. Grabar, Les Ampoules de Terre 
Sainte ( Monza-Bobbio ), Paris 1958 ; K. Weitzmann, Loca Sancta and representational arts of Palestine, 
DOP 28, 1974, p. 31-55 ; P. Prigent, La Jérusalem Céleste : histoire dune tradition iconographique du 
IV e siècle à la Réforme , Paris 2003 ; A. Lidov, Heavenly Jérusalem : the Byzantine approach, dans The 
real and idéal Jérusalem (cité n. 16), p. 341-353. 

20. U»quipui&<}kqnu, ^wmJnLPjnLh Ztujng, lu^Juiupfiuipiur puirqifuitinipjniti &brui6uil|ui&ni[ ni 

6uiQnpuu|rnipjni&&brni[ U». Sb'-'bbt|n(ii}jui(i|i [Agafangelos, Histoire de TArménie-, é|d. A. Ter-Levondian], 
Erevan 1983 ; Agathange, Histoire du règne de Tiridate et de la prédication de saint Grégoire T Illuminâteur, 
trad. V. Langlois (Collection des historiens anciens et modernes de l’Arménie 1), 2 vol. ; l re éd. Paris 
1867, 2 e éd. Lisbonne 2001 ; Agathangelos, History of the Armenians^ transi, and commentary by 
R. W. Thomson, Albany 1976. 

21. Grégoire de Narek, Tragédie : Matean olberguTean , introd., trad. et note par A. et J.-P. Mahé 
(CSCO 106), Lovanii 2000, p. 179-180. 

22. Ch. Renoux, Liturgie arménienne et liturgie hiérosolymitaine, dans Liturgie de TEglise 
particulière et de TEglise universelle , Roma 1976, p. 275-288 ; Id., De Jérusalem en Arménie : l’héritage 
liturgique de l’Église arménienne, Proche-Orient chrétien 46, 1999, p. 293-304 ; Id., Jérusalem dans le 
Caucase : Anton Baumstark vérifié, dans Comparative liturgy fijty years afier Anton Baumstark (1872- 
1948J ed. by R. F. Taft and G. Winkler, Roma 2003. 
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ses lectures, tant sur le plan formel que symbolique, de fortes associations entre le Saint- 
Sépulcre et la ville céleste de la fin des temps 23 . 

Dans la science moderne, rattachement des Arméniens aux usages cultuels et 
monumentaux de la Palestine a été reconnu très tôt par A. Grabar qui estime que, « dès 
une époque ancienne, ils ont cru reconnaître dans leur propre pays une nouvelle terre élue 
par la grâce, où il convenait de concevoir les fondations des sanctuaires en partant des 
mêmes principes qu’en Terre sainte » 24 . Or, l’imagerie de la Jérusalem Céleste est restée 
très peu explorée au sein de l’architecture et des arts plastiques de l’Arménie médiévale, ce 
qui est dû à l’orientation générale des études byzantines et orientales, où le rôle du thème 
hiérosolymitain a été longtemps sous-estimé 25 . Le rejet de l’Apocalypse, qui persista à 
Byzance tout au long du Moyen Age et au sein de l’Église arménienne jusqu’au xm e siècle, 
explique sans doute les retards dans ce domaine de recherche. On constate cependant 
que la Jérusalem Céleste tient une place spéciale parmi les sujets liés à l’imaginaire de 
l’Apocalypse. Dès l’Antiquité tardive, elle fut dissociée du contexte visionnaire des récits 
sur la fin des temps et assimilée à l’image réelle des églises de Jérusalem élevées en souvenir 
de la Passion et de la Résurrection du Christ. 

Dans ce papier, nous nous proposons un retour sur ce sujet de recherche afin 
d’explorer la symbolique de la cité céleste dans les manuscrits enluminés de l’Arménie 
médiévale, où le thème architectural s’avère particulièrement riche en se déclinant en 
plusieurs versions. On y distingue d’abord divers types d’édifices qui servent de fond 
pour les miniatures à sujet. Ensuite, des motifs architecturaux analogues encadrent les 
portraits des évangélistes dans les codices de la basse époque médiévale. Il existe aussi un 
groupe de manuscrits à illustrations marginales, relativement isolé, qui renferment des 
représentations miniatures d’édifices de culte. Enfin, le thème architectural se décline dans 
une autre version, originale par sa distribution sur plusieurs pages, que nous connaissons 
d’après les Tables de Canons d’Eusèbe (xoran). C’est sur ce dernier motif, le moins étudié 
de tous, que nous voudrions revenir pour étudier son lien avec l’iconographie médiévale 
de la Jérusalem Céleste. 

Les codices arméniens des ix e -x e siècles sont les premiers à avoir conservé des séries 
intégrales d’illustrations contenant des groupes complets des Tables de Canons d’Eusèbe. 
La principale production de cette période est constituée de manuscrits dont les Tables de 
Canons adoptent un style graphique simple et épuré caractérisé par un laconisme tant 


23. Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 106. 

24. A. Grabar, Martyrium : recherches sur le culte des reliques et Fart chrétien antique , Paris, vol. 1, 

p. 329. \ 

25. Nous tenons à citer quelques importantes contributions récentes concernant l’étude des répliques 
architecturales des églises de Terre sainte en Arménie, qui ont comblé ces lacunes. A. K). Ka3aprh, 
PoTOHAa BocKpeceHHH h HKOHorpa<j>Ha paHHecpeAHeBeKOBbix xpaMOB ApMeHHH [A. Kazarian, La 
rotonde de la Résurrection et l’iconographie des églises arméniennes au début du Moyen Age], dans 
BocmoHHoxpucmuaucKuü xpaM : Aumypzux u uacyccmeo, peAaKTop-cocraBHTeAb A. M. Ahaob [Le sanctuaire 
chrétien oriental : liturgie et art, éd. A. M. Lidov], Saint-Pétersbourg 1994, p. 107-120; Id., «Hobmh 

MepycaAHM» b npocrpaHCTBeHHbix KOHitemjHax h apxHTeKTypHbix <{>opMax cpeAHeBeKOBOH ApMeHHH [La 
Jérusalem Nouvelle dans les conceptions spatiales et dans les formes architecturales de l’Arménie 
médiévale], dans New Jerusalems (cité n. 16), p. 520-543; N. Garibian de Vartavan, La Jérusalem 
Nouvelle et les premiers sanctuaires de l'Arménie, Erevan 2009. 
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élastique que symbolique. Ce groupe est représenté par un manuscrit célèbre connu sous 
e nom de rÉvangile d’Ëjmiacin (Erevan, Matenadaran, ms. 2374), auquel se rattachent 
également, du point de vue de Homographie et du style, l’Évangile 697 de la bibliothèque 
des Pères mxuaristes de Vienne, l’Évangile 2555 de la collection du patriarcat arménien 
de Jérusalem, ainsi que les manuscrits 9430 (fragments) et 10517 de la collection d’Erevan 
(Matenadaran). On y associe également les codices comme le Tétraévangile T‘argmanc ac 
(966, Baltimore, Walters Gallery of Art, ms. 537) et le plus ancien codex de ce groupe, 
l’Évangile de la reine Mlk‘ê (ix e siècle, bibliothèque de la congrégation arménienne 
mxit‘ariste de Venise, ms. 1144) qui rejoint, par le traitement de certaines de ses scènes, 
le classicisme de l’art byzantin 26 . 

Les miniatures qui illustrent ce corpus de manuscrits s’inscrivent ainsi dans un courant 
classique antiquisant prolongeant l’art palépchrétien. Les Tables de Canons d’Eusèbe 
sont inscrites, dans ces codices, sous une structure architecturale simple, composée d’une 
succession d’arcades sur colonnes classiques à chapiteaux, répliquant vraisemblablement 
l’aménagement intérieur d’un édifice de culte. La reconstitution des modèles archaïques 
des tables eusébiennes, dont on suppose l’existence dès l’époque de l’Antiquité tardive, 
se fonde également sur l’examen de ces évangiles enluminés des ix?-x e siècles, dont quatre 
manuscrits mentionnés plus haut, qui nous ont conservé des séries complètes de Tables 
de Canons, toutes richement décorées 27 (fig. 1-4). Le caractère rétrospectif que revêtent 


26. Pour l’étude des enluminures de l’Évangile d’Éjmiacin et des manuscrits de la même époque, cf. 
principalement J. Strzygowski, Dos Etschmiadzin Evangeliar : Beitràge zur Geschichte des armenischen y 
ravennatischen undsyro-àgyptischen Kunst , Wien 1891 ; K. Weitzmann, Die armenische Buchmalerei des 
10. und beginnenden 11. Jahrhunderts, Bamberg 1933; P. Ap amimh, ApMJtHacax Muuuamiopa u Kumcnoe 
uacyccmeo : OnepKu no ucmopuu ucKyccmeaApMenuu [R. Drampian, L \enluminure et l*art du livre arméniens : 
essais sur les beaux-arts], Moscou — Leningrad 1939; L. Dournovo, Armenian miniatures , pref. by 
S. Der-Nersessian, New York 1961 ; S. Der-Nersessian, La peinture arménienne au vn e siècle et les 
miniatures de l’Évangile d’Etchmiadzin, dans Actes du XII e Congrès international d'études 
Ochride, 10-16septembre 196l y Beograd 1964, p. 49-57 ; H. und H. Buschhausen, Dos Evangeliar Codex 
697 der Mechitharisten-Congregation zu Wien : eine armenische Prachthandschiji des Jahrtausendwende 
und ihre spàtantiken Vorbilder , Leipzig 1981 ; B. Ka3aprh, C. Mahykhh, Mameuadapau. 1, ApMjmcKax 
pyiconucHox Kuuza VI-XIVeexoe [V. Kazarian, S. Manoukian, Matenadaran. l y Les manuscrits arméniens 
des Vf-xiV siècles ], Moscou 1991 ; Treasures in heaven : Armenian illuminated manuscripts , ed. by 
Th. F. Mathews and R. S. Wieck, New York 1994; D. Kouymjian, The arts ofArmenia , Lisbon 1992. 

27. À la fin des années trente du xx e siècle, C. Nordenfalk a formulé l’hypothèse d’une origine très 
ancienne de ce motif de l’iconographie, quasi contemporaine de l’invention des tables de Concordance. 
Cf. C. Nordenfalk, Die spàtantiken Kanontafeln : Kunstgeschichtliche Studien über die eusebianische 
Evangelien-Konkordanz in der vierersten Jahrhunderten ihrer Geschichte , Gôteborg 1938. Cette théorie 
a donné naissance au terme d’« archétype eusébien » désignant le modèle plastique initial des Tables de 
Canons. Celui-ci ornait très probablement les cinquante copies manuscrites de la Bible, commanditées, 
d’après la chronique d’Eusèbe de Césarée, en 331 par l’empereur Constantin et destinées aux grandes 
églises de Constantinople (Vita Constantini IV, 36). Ce prototype fut considéré comme canonique 
dans les scriptoria de la capitale romaine dès le milieu du IV e siècle. Au début du V e siècle, l’un des 
manuscrits enluminés de la Bible comportant ce modèle fut probablement apporté en Arménie comme 
codex de référence, par les disciples de Sahak Part‘ew et de Mesrop Mastoc. Cf. l inr|u&, *iuspp IT^utagfi, 
puirqifuibnipjuiifp, umui£uipui&ni[ bi èwbnpuicpnipjiubGbrnil IT. U.pbqbuiûji [Koriwn, Vie de MdstOc\ 

ed. Kl. Abefyan], Erevan 1981, p. 124-125; ITklfhnLpiiLhp funptuhwg, tuptlkuutli uibunLfljwh Jfi^htvij.tvpjujh 
phujtfpkp, ui 2 ju. M». 2,. Tuiquirjuib|i [Commentaires des Tables de Canons y études et textes réunis par 
V. H. tazaryan], Ejmiacin 2004, p. 32, n. 28. Les codices arméniens qui ont suivi ce premier schéma 
canonique des Tables de Canons l’ont probablement conservé d’une manière intrinsèque jusqu’aux 


byzantines. 
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Fig. 1 - Tables de Canons. Évangile 
d Éjmiacin. Erevan, Matenadaran. Ms. 2374, 
fol. 3. An 989. © Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http:// armenianstudies.csufresno.edu) . 



Fig. 3 - Tables de Canons. Évangile. 
Vienne, bibliothèque des Pères mxit aristes. 
Ms. 697, fol. 2 V . x e siècle. 

© Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http://armenianstudies.csufresno.edu). 



Fig. 2 - Tables de Canons. 
Évangile de Mlk e. Venise, bibliothèque 
des Pères mxitaristes. Ms. 1144, fol. 3 V . 
An 862. © Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http://armenianstudies.csufresno.edu) 



Fig. 4 - Tables de Canons. Évangile. 
Jérusalem, bibliothèque du patriarcat 
arménien. Ms. 2553, fol. 3. x e siècle. 

© Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http:// armenianstudies.csufresno.edu) . 
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les enluminures dans ces codices nous a autorisée à revenir, dans nos travaux précédents, 
sur les origines de cette tradition iconographique car l’encadrement architectural des 
Tables de Canons d’Eusèbe a été trop souvent chargé d’une valeur décorative, et sa 
genèse, tant artistique que symbolique, n’a pas fait objet d’enquêtes systématiques du 
point de vue des grands sujets de l’iconographie chrétienne. Une analyse circonstanciée 
confrontant des données archéologiques, historiques et iconographiques nous a permis 
d’établir plusieurs liens entre l’encadrement des tables eusébiennes dans les évangiles 
enluminés des ix e -x e siècles et les représentations paléochrétiennes qui montrent une 
transposition en image de l’ensemble ecclésial du Saint-Sépulcre de Jérusalem. Nous avons 
vérifié l’hypothèse sur l’origine hiérosolymitaine des Tables en comparant l’époque et les 
circonstances de la création des archétypes eusébiens avec les principales dates associées 
à la construction et à la dédicace de la basilique du Saint-Sépulcre. Un autre argument 
de taille que nous avons pris en considération a porté sur le rôle qu’a assumé Eusèbe 
de Césarée dans l’élaboration de la théologie politique de l’Empire romain chrétien 28 . 
L’auteur qui a mis en place le système de concordance évangélique sous forme de Tables 
de Canons se présente comme un important protagoniste de l’époque constantinienne, 
connu notamment pour son rôle auprès de l’empereur lors de la première phase de la 
construction des églises de Jérusalem et de Terre sainte. On lui attribue également les 
premières descriptions de ces sanctuaires, qui se chargent, dans ses chroniques, d’une 
valeur qu’on reconnaît aujourd’hui comme hautement symbolique 29 . Vu son indéniable 
contribution dans le processus de la symbolisation de ces monuments, sa participation 
directe à la conception du décor artistique des Tables de Canons semble également 
plausible. Au IV e siècle, le retentissement des idées d’Eusèbe fut tel qu’on a pu même 
supposer son influence sur le choix des dispositifs architecturaux du complexe ecclésial 
du Saint-Sépulcre de Jérusalem 30 . L’élaboration d’un programme iconographique 
approprié peut être considérée tout aussi légitimement comme la matérialisation 
des synthèses que propose cet auteur dans ses écrits et du regard qu’il porte sur cette 
nouvelle architecture chrétienne, incarnant pour lui le triomphe de Jésus et l’immense 
transformation idéologique que vécut le monde antique avec la victoire de l’Eglise. Les 
modèles archétypiques des Tables de Canons peuvent, par conséquent, être situés parmi 
les toutes premières représentations picturales de l’église du Saint-Sépulcre, mais aussi 
parmi les premières œuvres illustrant la relation symbolique entre la Jérusalem terrestre 
et la Jérusalem Céleste 31 . 


ix'-x* siècles. Ces manuscrits restituent donc assez fidèlement l’aspect primitif du motif paléochrétien. 
Cf. Nordenfalk, Die spàtantiken Kanontafeln , vol. 1 , p. 73-116. 

28. T. D. Barnes, Constantine and Eusebius , Harvard 1981 ; Eusebius y Chrktianity and Judaism 
[cité n. 11] ; Eusèbe de Césarée, La théologie politique de l'Empire chrétien : louanges de Constantin 
(Triakontaétérikos)y introd., trad. originale et notes par P. Maraval (Sagesses chrétiennes), Paris 2001. 

29. Wilken, Eusebius and the Christian Holy Land [cité n. 11] ; D. Groh, The Onomasticon of 
Eusebius and the rise of Christian Palestine, Studiapatristica 18, 1983, p. 23-32 ; J. Lassus, L’empereur 
Constantin, Eusèbe et les lieux saints, Revue de l'histoire des religions 86/171, 1967, p. 135-144. 

30. R. Ousterhout, The temple, the sepulchre, and the martyrion of the Savior, Gesta 29/1, 
1990, p. 44-53, ici p. 50. 

31. R. Amirkhanian, L’origine et la symbolique du motif décoratif des Tables des Canons dans 
le contexte des processus de symbolisation dans l’architecture et l’art paléochrétiens, Revue historique 
et philologique de l'Académie des sciences de la République d'Arménie 165/1, Erevan 2004, p. 175-195 ; 
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En reconsidérant l’origine artistique des Tables de Canons sous cet angle de vue, ce 
champ d’étude s’avère très vaste et offre plusieurs perspectives d’approfondissements. Or, 
dans ce papier, nous n’avons pas l’objectif de revenir en détail sur la genèse du motif, mais 
de suivre son évolution au sein de la tradition miniaturiste de l’Arménie médiévale, en 
le confrontant à un autre sujet important, celui des transformations que subit l’imagerie 
de la Jérusalem Céleste au cours du bas Moyen Âge. 


2. Les Tables de Canons arméniennes du xi e au XIV e siècle : la transformation 

Les tendances rétrospectives de l’art arménien changent dès le milieu du xi e siècle 
avec la riche contribution de l’école miniaturiste d’Ani 32 , la capitale arménienne du 
royaume des Bagratides. L’influence qu’exerce Byzance sur la vie politique et culturelle 
arménienne à partir du milieu du XI e siècle entraîne la multiplication des échanges avec 
l’empire d’Orient, ce qui a aussi un impact sur l’évolution des arts plastiques. L’examen 
des manuscrits enluminés réalisés au milieu du XI e siècle révèle des similitudes de style 
et des parallélismes dans le développement des thèmes classiques de l’iconographie, y 
compris des Tables de Canons des Évangiles 33 . 

Les invasions seldjoukides et la chute du royaume d’Ani sont à l’origine de la perte 
d’un grand nombre de manuscrits enluminés de l’école miniaturiste en question. Celle-ci 
n’est représentée aujourd’hui que par quelques manuscrits richement ornés et empreints 
du style raffiné et solennel propre à cette époque d’essor artistique à Ani et ses environs. 

L’Évangile de Mulni (Erevan, Matenadaran, ms. 7736) concentre toutes les 
particularités de ce groupe de manuscrits enluminés du milieu et de la deuxième moitié 
du xi e siècle. Création originale signalée dans plusieurs études d’iconographie 34 , ce codex 
enluminé renferme aussi des éléments qui témoignent de l’intérêt renouvelé des artistes 
arméniens à l’égard du thème architectural qui renvoie au concept de la cité céleste . 

Ce manuscrit possède dix unités de décoration des Tables de Canons dont le style 
artistique s’apparente à celui de l’Évangile de Mlk‘ê ou de l’Évangile d’Éjmiacin 35 . 


Ead., Le symbolisme des Tables des Canons d’Eusèbe dans les manuscrits arméniens, La magie de récrit : 
exposition, Marseille y Centre de la vieille charité, 27 avril-22 juillet 2007, sous la dir. de C. Mutafian, 
Marseille 2007, p. 118-122 ; Ead., Les Tables de Canons arméniennes et le thème iconographique de 
la Jérusalem Céleste, REArm 31, 2008-2009, p. 181-232. 

32. Le terme « école d’Ani » a été admis dans la littérature spécialisée après qu’il a été proposé 
par T. Izmaïlova (T. H3MAHAOBA, Apusucicaji Muuuamropa XI eex:a [L ’art de la miniature arménienne 
au XI e siècle], Moscou 1979). Ce groupe est représenté par trois manuscrits enluminés du milieu du 
xi e siècle : Erevan mss 3793, 7736 (Mulni) et 10099 (Bëgënc‘), qui ont été copiés au monastère 
de Sandxkavank‘ situé dans la province d’Arsarunik au sud de la capitale Ani. Cf. II. lTiu*-b«tnu8u\j, 
^rji^ 4ni|fiiuGGbu UiuGrj.ql|un uiGkçj|i («ITniqGiu uu[buuuriuGp») [A. MaTevosyan, Le scribe Hovhannës 
Sandlkavanec‘i (« Evangile de Mulni »)], Pwhphp ITwuihhwriujpujhp 10, 1971, p. 379-399. D’après l’étude 
de T. Ismaïlova, ils seraient l’œuvre du même copiste et enlumineur Yovhannës Sandxkavanec‘i. Cf. 
S. b&lTU.M.IHU., Zntf^iuhhhu Uuibrj.glfUJilujbhgp. Zuijiftulfiuh Jwhpwhlfiup£nL/<}jnLh = T. IZMAÏLOVA, HovhanneS 
Sandoughavanetsi : miniature arménienne, Erevan 1986. 

33. Izmaïlova, L y art de la miniature (cité n. 32), p. 55 ; A. A. Avphobo, Onepxu u3o6po3umeAbHozo 
ucicyccmea cpedueeeKoeoü ApMeuuu [L. A. Dournovo, Essais sur les beaux-arts de VArménie médiévale ], 
Moscou 1979, p. 182. 

34. Kazarian, Manoukian, Matenadaran (cité n. 26), p. 55-56, bibliographie p. 238. 

35. Izmaïlova, Vart de la miniature (cité n. 32), p. 113. 
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Cependant, le schéma graphique de ses xoran est considérablement modifié par rapport 
à ces prototypes. Les éléments de l’architecture réaliste sont estompés en faveur d’un 
modèle architectural plus abstrait et synthétique. Ainsi, la partie voûtée du premier xoran 
(première partie de la lettre d’Eusèbe à Carpien, fol. 1) est composée de plusieurs bandes 
concentriques faisant allusion aux sphères célestes et elle est entièrement intégrée dans 
un entablement de forme rectangulaire. Des motifs symétriques composés d’ornement 
végétaux et de figures d’animaux remplissent le centre du fronton cintré ressemblant à un 
arc-en-ciel, ainsi que les zones entre le montant de l’arc et les extrémités de la vignette. 
Dans ce premier xoran , l’artiste a réussi toutefois à préserver l’aspect architectonique du 
modèle grâce aux proportions harmonieuses du cadre architectonique et de ses différents 
composants (fig. 5). 



Fig. 5 - Tables de Canons. Évangile de Mulni. Erevan, Matenadaran 

Ms. 7736, fol. 1 , xi e siècle. © auteur. 

Dans le décor des xoran suivants, le cadre rectangulaire est plus chargé de motifs 
ornementaux et le modèle architectural paraît moins réaliste. Dans les deuxième et troisième 
xoran (fol. 2 V , 3), la vignette renferme un arc composé d’un tympan au centre et d’une 
large bande semi-circulaire décorée d’un entrelacement complexe de figures d’oisèaux et 
d’ornements végétaux. La zone entre le montant de l’arc et l’extrémité du rectangle est 
comblée, dans le troisième xoran , par l’image miniature d’une basilique. Celle-ci comporte 
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deux ailes parfaitement symétriques couvertes d’un toit à deux versants encastrant une 
structure qui ressemble à une galerie couverte. La partie inférieure de la basilique composée 
de lits de pierres, qui impliquerait une allusion à une enceinte, sert à séparer visuellement 
la construction architecturale des autres motifs peints à l’intérieur de la vignette (fig. 6). 



Fig. 6 - Tables de Canons. Évangile de Mulni. Erevan, Matenadaran. 

Ms. 7736, fol. 3, xi e siècle. © auteur. 

Le xoran du folio 3 intègre donc une mini-représentation figurative centrée sur le thème 
de la Jérusalem Céleste : les édifices représentés à l’intérieur de la vignette sont identifiables 
aux constructions de Terre sainte ou reflètent du moins l’idée que se font les artistes 
arméniens de ces monuments symboliques. D’autres éléments comme l’enceinte de brique 
laissent supposer qu’on serait ici en présence d’une image plus synthétique en référence à la 
description de la cité céleste dans l’Apocalypse 21. Le décor du cinquième xoran est analogue 
à celui du folio 3. L’arc composé d’un tympan et de bandes ornementales concentriques est 
flanqué de part et d’autre de deux constructions reproduisant probablement l’hémicycle 
d’une abside ou un sanctuaire à plan centré (fol. 5, fig. 7) 36 . 


36. Dans le codex de Mulni, un décor architectural analogue est attesté dans plusieurs scènes 
figuratives (ex. fol. 13, 18 v , 22 v ). 
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Fig. 7 - Tables de Canons. Évangile de Mulni. Erevan, Matenadaran. 

Ms. 7736, fol. 3, xi e siècle. © auteur. 


Les miniatures de l’Évangile 3793 (Erevan, Matenadaran) copié en 1053 qu’on 
attribue à l’école d’Ani montrent une très grande parenté avec celles de l'Evangile de 
Mulni. La vignette du xoran sur le folio 2 avec les Canons VIII-X comprend l’image 
miniature d’une église placée au sommet de Tare, ainsi que deux constructions symétriques 
qui s’apparentent au chœur architectural, décoré de rideaux ouverts, se référant sans doute 
là aussi aux sanctuaires hiérosolymitains (fig. 8) 37 . 

Les deux exemples cités de codices arméniens du xi e siècle témoignent ainsi d’une 
modification importante du modèle graphique des Tables de Canons. La vignette 
rectangulaire enferme désormais l’arc libre reposant sur les colonnes et l’ensemble est plus 


37. E. Rhodes, An annotated list ofArmenian New Testament manuscripts , Tokyo 1963, p. 113; 
T. A. M3MAHAOBA, XyAoacecTBeHHoe y6paHCTBO apMBHCKOH pyKonHCH 1053 r. [T. A. Izmaïlova, La 
décoration artistique du manuscrit arménien de 1053 ], BecmnujcMameuadapana 5, 1966; Ead., L'art 
de la miniature (cité n. 32), p. 113-122; Mat‘evosyan, Le scribe Hovhannês Sandxkavanec‘i (cité 
n. 32), p. 386-398; A. Cbhphh, Munuamtopa dpeeueü ApMeuuu [A. Svirin, L'art de l'enluminure en 
Arménie ancienne] y Moscou - Léningrad, 1939, p. 44,48 ; Kazarian, Manoukian, Matenadaran (cité 
n. 26), p. 56-59, bibliographie p. 237. 
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investi de motifs géométriques. D’autre part, 
ce nouveau modèle, qui est moins réaliste sur 
le plan architectural, comporte parfois des 
références directes aux églises de Terre sainte, 
une particularité qui n’était pas propre au type 
primitif des xoran arméniens. On observe, 
cependant, que ce procédé employé par les 
artistes d’Ani n’est pas isolé dans l’enluminure 
du xi e -xm e siècle. Un ciboire architectural ou 
une basilique surmontent l’en-tête rectangu¬ 
laire des pages de titre dans les évangiles 
byzantins dont quelques exemples ont été 
cités par S. Der-Nersessian d’après l’étude 
de K. Weitzman 38 . L’image monumentale 
d’une basilique couronnée d’un dôme domine 
l’en-tête du second Canon sur le folio 3 V 
de l’évangile géorgien de Mestia copié en 
1030 dans le monastère d’Oska (musée de 
Mestia, Svanétie) 39 . Un édifice surmonte, 
par ailleurs, l’arc monumental dans une 
miniature ottonienne figurant l’Ascension 
du Christ (librairie publique de Lucques, 
ms. 1275, fol. 12 a , x e -xi e siècle). L’arc qui 
semble prolonger le cadre de cette miniature 
symbolise le ciel vers lequel Jésus s’élève. Il est 
décoré de deux petits portails et de trois tours 

munies de coupoles. L’association des éléments architecturaux avec la représentation de la 
voûte céleste véhicule le lien de la scène avec le concept de la Jérusalem d’en haut, bien que 
sur un mode plus abstrait que dans l’exemple de l’Évangile de Mulni 40 . 

Dans l’enluminure arménienne, la variante qui consiste à intégrer, dans le décor des 
Tables de Canons, des représentations d’églises en référence aux monuments de Terre 
sainte, qui n’est propre qu’aux quelques manuscrits enluminés de l’école miniaturiste 
d’Ani, semble être vite abandonnée. Elle laisse la place aux nombreuses formules nouvelles 
élaborées dans l’art miniaturiste des xn e -xni e siècles. Au cours de cette évolution, l’aspect 
architectural des xoran s’estompe de plus en plus pour donner naissance à un modèle 
architectonique peu naturaliste, enrichi de symboles et motifs anioniques, essentiellement 



Fig. 8 — Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 3793, fol. 2. 
An 1053. © Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http://armenianstudies.csufresno.edu). 


38. Berlin, Cod. Philipps 1538; Athos. Iviron 27; Athos. Lavra 86. Cf. S. Der-Nersessian, 
The gospels of Bert‘ay, an Old-Georgian manuscript of the tenth century, dans Etudes byzantines et 
arméniennes = Byzantine and Armenian studies, Louvain 1973, p. 199-226, ici p. 218 ; K. Weitzmann, 
Die byzantinische Buchmalerei des 9. und 10. Jahrhunderts, Berlin 1935, fig. 104, 100, 320. 

39. Le monastère d’Oska, fondé par la dynastie des Bagratides entre 963 et 973, possédait l’un 
des scriptoria les plus réputés de l’époque. A. Saminski, A reference to Jérusalem in a Georgian gospel 
book, dans The real and idéal Jérusalem (cité n. 16), p. 354-369. 

40. Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 134. 
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imaginaires. L’imagerie ecclésiale traditionnelle s’infléchit vers une interprétation irréelle, 
voire visionnaire de la Jérusalem d’en haut. 

Le début de ces changements est amorcé, comme on l’a vu, dans les manuscrits enluminés 
du XI e siècle, dont l’innovation principale sous forme d’un en-tête ornemental marque une 
étape importante dans l’évolution médiévale des xoran . Devenu très imposant, cet élément 
du décor des xoran fusionne naturellement avec le prototype architectural qu’il renferme. 
L’impression qu’il s’agit de deux éléments distincts, un arc intégré dans un rectangle, est 
atténuée par l’arabesque ornementale couvrant l’intégralité du champ de la vignette. 

Le Tétraévangile de Kars (Jérusalem, bibliothèque du patriarcat arménien, ms. 2556) 
qu’on rattache au groupe de manuscrits représenté par l’Évangile de Mutni est commandité 
par le roi Gagik de Kars avant 1063 41 . Le manuscrit possède plusieurs xoran du nouveau 
type, dans lesquels l’en-tête rectangulaire renferme plusieurs bandes ornementales. Celles 
du tympan font désormais allusion non pas à un arc en tant qu’élément architectural, 
mais au cosmos symbolique avec ses sphères célestes (ex. fol. 4, fig. 9). 

Le caractère architectural est en nette régression aussi dans le décor des Tables 
de Canons de l’Évangile de Trébizonde de la première moitié du xi e siècle (Venise, 
bibliothèque des Pères mxit‘aristes, ms. 1400) 42 . La date de réalisation du manuscrit 
correspond à l’époque de l’expansion byzantine en Arménie majeure, expliquant le 
style de ses miniatures qui s’attache à la tradition byzantine, en particulier, pour ce qui 
concerne les illustrations du cycle narratif. Le décor des Tables de Canons conserve, 
toutefois, des traits spécifiques de l’enluminure arménienne. Il se distingue notamment 
par l’emploi de motifs géométriques et ornementaux très variés, si on les compare aux 
modèles grecs de cette période, devenus plus uniformes 43 . Les six xoran conservés de 
l’Évangile de Trébizonde ont des proportions quelque peu trapues. Les triples colonnes 
avec les vignettes qu’elles soutiennent évoquent un modèle décoratif-architectural d’une 
forme plutôt carrée. Les en-têtes des xoran présentent chacun des zones décoratives 
polychromes de grande densité et complexité ornementales (fig. 10). 

Un nombre très réduit de manuscrits du xn e siècle, enluminés en Arménie majeure, 
nous est parvenu en raison des ravages dus aux invasions répétées des Turcs seldjoukides. La 
majorité des codices enluminés qui nous soient préservés de la seconde moitié du xn e siècle 
ont été créés dans les centres situés à l’ouest du pays, moins exposés aux incursions et aux 
pillages seldjoukides 44 . Malgré l’état fragmentaire du matériel iconographique, l’examen 
des manuscrits enluminés de cette période permet de dire qu’ils continuent à développer 
et perfectionner les innovations iconographiques des époques précédentes. La vignette 
rectangulaire se généralise aussi bien dans la décoration des Tables de Canons que dans 
celle des pages de titres. Intégralement recouverts d’ornements et de ihotifs géométriques 
complexes, les en-têtes perdent leur lien avec l’architecture réaliste et avec le type primitif 
de l’arcade libre. Les figures géométriques qui ornent le champ à l’intérieur de la vignette 


4L Rhodes, An annotated list (cité n. 37), p. 497 ; Dournovo, Essais sur les beaux-arts (cité 
n. 33), p. 192. 

42. Izmaïlova, L’art de la miniature (cité n. 32), p. 182-192, fig. 120-127; Weitzmann, Die 
armenische Buchmalerei (cité n. 26), p. 19-23, fig. XI-XIV; Rhodes, An annotated list (cité n. 37), 
p. 389. 

43. Izmaïlova, L’art de la miniature (cité n. 32), p. 182. 

44. Kazarian, Manoukian, Matenadaran (cité n. 26), p. 79. 
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Fig. 9 - Tables de Canons. Évangile de Kars. 
Jérusalem, bibliothèque du patriarcat arménien. 

Ms. 2556, fol. 4, xi e siècle. 

© Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http://armenianstudies.csufresno.edu). 


Fig. 10 - Tables de Canons. Évangile de 
Trébizonde. Venise, bibliothèque des Pères 
mxitaristes. Ms. 1400, fol. 8, xi e siècle. 
© Dickran Kouymjian, 
traitement d’image Ara Nalbandian 
(http://armenianstudies.csufresno.edu). 


rectangulaire prennent des formes de plus en plus variées et sophistiquées (ex. Erevan, 
Matenadaran, mss 2952, 2877, 6264) 45 . L’arc en tant que composante architecturale 
est remplacé soit par une roue cosmique aux ornements concentriques, soit par une 
figure triangulaire qui surpasse le cadre de la vignette. Dans ce groupe de manuscrits, 
on voit également des entrelacs plus complexes en forme de bandes ornementales qui 
répartissent la surface de l’en-tête en plusieurs sections triangulaires, ou encore des formes 
plus inhabituelles comme les monticules busqués qui changent l’aspect graphique des 
xoran en altérant l’encadrement rectangulaire dans lequel ils s’inscrivent (fig. 11). Ces 
quelques manuscrits rescapés du XII e siècle témoignent ainsi d’une évolution stylistique 
et iconographique ininterrompue, celle qui assurera, notamment, la continuité entre la 
riche tradition artistique de l’Arménie majeure et celle du Royaume arménien de Cilicie 46 . 

Les premiers manuscrits ciliciens conservent de nombreux traits issus de la tradition 
artistique antérieure. Ils révèlent encore une technique et un style propres à l’Arménie 
historique. Également hérités de la tradition artistique précédente, les motifs ornementaux 
et géométriques, qui sont employés à profusion dans les Tables de Canons et pages 


45. Pour plus d’exemples d’enluminures, cf. Kazarian, Manouklan, Matenadaran (cité n. 26), 

p. 74-75. 

46. b U»su.P3u.\i, tyfiifiljjujh tfuihpwhljujfi^nLPjnLhp [L. Azarian, La miniature arménienne 

de Cilicie aux XII e -XIII e siècles], Erevan 1964; S. Der-Nersesslan, Miniatures ciliciennes, dans Etudes 
byzantines et arméniennes (cité n. 38), p. 509-515 ; Ead., Miniaturepaintingin the Armenian kingdom 
ofCilicia from the 12 h to the l4 th century , Washington DC 1993. 







LES ÉLÉMENTS ICONOGRAPHIQUES DE LA CITÉ CÉLESTE DANS LES TABLES DE CANONS 


43 


Fig. 11 - Tables de Canons. 
Évangile. Erevan, Matenadaran. 
Ms. 2877, fol. 2, xi e siècle. 

© auteur. 



de titres, connaissent une nouvelle évolution en Cilicie. Les motifs géométriques qui 
garnissent le champ des vignettes sont rigoureusement organisés et réunis dans une 
image « mentale » 47 très élaborée sur le plan cosmologique comme dans l’Évangile 7347 
(Erevan, Matenadaran) réalisé en 1166 dans le monastère de Hromkla (fig. 12) 48 . Tout 
en conservant un effet semblable, les compositions des Tables de Canons varient et se 
modulent à l’infini. Les figures d’animaux fantastiques et d’oiseaux ornent abondamment 
le cadre architectural à l’extérieur comme à l’intérieur. Dans un groupe de manuscrits 
ciliciens copiés au xn e siècle dans les monastères de Skewra, Drazark et Hromkla, 
d’autres éléments figuratifs, comme les portraits d’Eusèbe et de Carpien, ainsi que des 
prophètes, apparaissent dans la décoration des vignettes des Tables de Canons (ex. Venise, 
bibliothèque des Pères mxifaristes, ms. 1635, an 1193 ; Erevan, Matenadaran, ms. 10675, 
fol. 9 V -10, xm e siècle). L’ensemble du décor des Tables de Canons dans les manuscrits 
de cette époque tend vers une plus grande harmonie et un raffinement esthétique, sans 
que soit réduite ou altérée la valeur symbolique dont le motif était initialement investi. 


47. Nous désignons par le terme « mental » les représentations véhiculant un contenu sur un mode 
abstrait et dont la valeur est non descriptive mais essentiellement symbolique. Le choix graphique des 
éléments géométriques sacralisés par le temps constitue un moyen de visualiser ces concepts abstraits. 
Cf. E. Beer, Nouvelles réflexions sur l’image du monde dans la cathédrale de Lausanne, Revue de 
Van 10, 1970, p. 57-62, ici p. 62. 

48. Azarian, La miniature (cité n. 46), p. 38-40 ; Dournovo, Essais sur les beaux-arts (cité n. 33), 
p. 211-213; Kazarian, Manouklan, Matenadaran (cité n. 26), p. 90, bibliographie p. 242. 
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Fig. 12 - Tables de Canons. Évangile. Erevan, Matenadaran. 
Ms. 7347, canons 4, 6. xn e siècle. © auteur. 


Les qualités plastiques des tables eusébiennes atteignent leur sommet dans les codices 
des xiii^xiV siècles, marqués par la riche activité des écoles miniaturistes de Cilicie et de 
Glajor 49 (fïg. 13-14), mais aussi celles de Vaspurakan et d’Arc‘ax-Utik‘ 50 . 

Les tendances amorcées dans l’art miniaturiste arménien du xi e et du début du 
xii e siècle définissent ainsi les principales voies de développement de l’encadrement 
décoratif des tables eusébiennes. Les grandes étapes de l’évolution graphique des xoran 
arméniens s’achèvent à la fin du XI e siècle. Le nouveau modèle architectonique qui se 
maintient ensuite durant plusieurs époques s’agrémente de nouveaux motifs figuratifs, 
géométriques et ornementaux. Au cours de cette évolution, l’encadrement des Tables 


49. U». U»H,bShU3UAj, Zuijljtuifiuh JujhpiuhtfUjp*niPjujh *1^luànpfi q.ufpntjp [A. AvETISYAN, L €Colc miniaturiste 
arménienne de Glajor ], Erevan 1971 ; Th. F. Mathews, A. K. Sanjlan, Armenian gospel iconography : 
the tradition ofthe Glajor Gospel (Dumbarton Oaks Studies), Washington 1991. 

50. 2. 2,. 2MP3ittj, ^wuufnLpwlfujhft Jujhpujht{wp*iiiPjnibp [H. Hakobian, La miniature de Vaspurakan \, 
Erevan 1976; Id., IXpputfu-Hnnfipft â wh p tuh ifw pt.pjn ehp (b t }'-(b r h [La miniature d Arc ax-Utik aux 
xii f -XIV e siècles], Erevan 1989. 
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Fig. 13 - Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 212, fol. 7 V . 
xni e siècle. © auteur. 


Fig. 14 - Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 6289, fol. 8. 
XIV e siècle. © auteur. 


de Canons renonce progressivement à sa formule ancienne en optant pour des formules 
considérablement plus abstraites. Cette modification du schéma graphique des Tables 
de Canons et l’apparition de nouveaux éléments iconographiques qui transforment le 
type primitif des xoran arméniens constituent un point important et nous incitent à les 
analyser dans l’optique des nouvelles formes de représentation de la cité céleste dans 
l’iconographie médiévale. 


3. La JÉRUSALEM ESCHATOLOGIQUE : 

RETOUR VERS LA REPRÉSENTATION DE LA CITÉ CÉLESTE 


Après la conquête islamique de la Terre sainte en 638, la signification spirituelle de 
la ville sainte reste inchangée aux yeux des communautés chrétiennes. Les contacts avec 
l’Église de Jérusalem et les pèlerinages ne cessent pas. Les croisadek^aussi se situent au 
départ dans le contexte des pèlerinages car pour les Croisés, l’accès à la Jérusalem Céleste 
passe surtout par le rétablissement de la possession chrétienne de la Jérusalem terrestre 51 . 

Néanmoins, la domination musulmane en Terre sainte entraîne certaines modifications 
d’attitude envers Jérusalem chez les chrétiens d’Orient et d’Occident. La relation établie 
depuis Constantin le Grand entre le concept de la cité céleste et la ville terrestre subit 


5 1. M.-Th. Gousset, Iconographie de la Jérusalem Céleste dans l'art médiéval occidental du IX à la 
fin du XI f siècle , thèse de doctorat, Paris 1978, p. 8 ; P. A. Sigal, Les marcheurs de Dieu : pèlerinages et 
pèlerins au Moyen Age, Paris 1974, p. 7-10. 
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aussi des changements importants. La séparation spirituelle, l’accès limité aux lieux saints 
et aux sanctuaires de Jérusalem transforment les anciennes perceptions chrétiennes de 
la cité future annoncée dans les textes prophétiques et dans l’Apocalypse de Jean. On 
considère notamment que, durant la conquête islamique de la Terre sainte, l’attitude 
du monde chrétien envers Jérusalem est liée à la volonté de ne plus considérer les lieux 
saints en tant que sites sacrés destinés à la vénération et au pèlerinage, mais plutôt en 
tant que symboles du paradis. Longtemps identifiée aux églises chrétiennes de Palestine, 
la Jérusalem Céleste se mue peu à peu en un domaine spirituel idéal et imaginaire, en 
plaçant la Jérusalem terrestre et ses sanctuaires dans une position subordonnée 52 . 

Au tournant du premier millénaire affecté par les attentes eschatologiques, ces 
changements concernent aussi le traitement du thème de la cité céleste dans l’art 
religieux 53 . La formule iconographique ancienne associant les sanctuaires de Terre sainte 
aux espérances eschatologiques de la Jérusalem Céleste est soumise à des mutations 
importantes. Le caractère visionnaire de la cité spirituelle l’emporte progressivement sur 
sa ressemblance avec la ville de Jérusalem et ses monuments chrétiens. Transcrite dans le 
langage visionnaire des textes prophétiques et de l’Apocalypse de Jean, la cité céleste figure, 
dans les représentations médiévales, en tant que ville et ne comporte souvent aucune 
référence à l’aspect physique réel de la Jérusalem chrétienne. Le choix de formes, de 
couleurs, de perspectives et de détails descriptifs trahit la volonté des artistes de transmettre 
l’idée de la perfection transcendante de la Jérusalem Nouvelle et de la présenter en tant 
que théophanie exclusivement céleste. 

Dans les manuscrits illustrés de Beatus, la régularité et la symétrie sont les principaux 
attributs de la cité céleste de l’Apocalypse. L’harmonie et la splendeur de la ville descendant 
d’auprès de Dieu passent, pour les artistes espagnols, par la géométrisation du champ 
artistique. Le contour carré de la ville communique avec la forme des douze portes qui 
elles-mêmes représentent un carré surmonté d’un demi-cercle accentué par les figures 
sphériques symbolisant les pierres précieuses (Ap 21,18-20). Régulièrement disposés en 
plusieurs zones carrées dans le cadre de l’enceinte de la Jérusalem Nouvelle, les éléments 
d’architecture tiennent toujours une place importante dans l’image de la ville céleste 54 . 
Toutefois, par son aspect nettement plus abstrait et synthétique, cette architecture souligne 
l’aspect intemporel de la théophanie et transforme la vision de la cité messianique en un 
tableau essentiellement fantastique et imaginaire (fig. 15). 


52. J. Prawer, Christian attitudes to Jérusalem in the Early Middle Ages, dans History of Jérusalem : 
the early Muslimperiod, 638-1099, ed., J. Prawer, H. Ben-Shammai, Jérusalem 1996, p. 311-348. 

53. La littérature sur 1 Apocalyptique médiévale étant vaste nous tenons à citer quelques ouvrages 
collectifs traitant ce thème sous différents angles, y compris dans sa relation avec fart chrétien médiéval : 
L. Grodecki et al.. Le siècle de l’an mil, Paris 1973; The use and abuse of eschatology in the Middle 
Ages, ed. by W. Verbeke, D. Verhelst, A. Welkenhuysen, Leuven 1988 ; Fin des temps et temps de la 
fin dans lunivers médiéval (Senefiance 33), Aix-en-Provence 1993 ; B. McGinn, Apocalypticism in the 
Western tradition , London 1994; The apocalyptic year 1000 , ed. by R. Landes, A. Gow, D. C. Van 
Meter, New York 2003. 


54. Cf. C. Mazucco, La Gerusalemme celeste dell’Apocalisse nei Padri, dans La dimora di Dio 
congli uomini (Ap 21,3). Imaggini délia Gerusalemme celeste dal III alXIVsecolo, a cura di M. L. Gatti 
Perer, Milano, p. 49-56; Gousset, Iconographie de la Jérusalem Céleste (cité n. 51), p. 75-97, p. 79; 
Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 136, p. 143 ; Prigent, La Jérusalem 


Céleste (cité n. 19), p. 108-110. 
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C’est très probablement pour accentuer le caractère céleste et prodigieux de la 
théophanie que les illustrateurs des Apocalypses choisissent de présenter la Jérusalem 
Nouvelle aussi sous l’aspect d’une ville circulaire. Les images les plus caractéristiques 
de cette série appartiennent aux deux manuscrits carolingiens, aujourd’hui conservés à 
Valenciennes (bibliothèque municipale, ms. 99, fol. 38, début du ix e siècle) et à Paris 
(Bibliothèque nationale, ms. Nouv. Acq. Lat. 1132, fol. 33, début du X e siècle, fig. 16). 
L’apparence architecturale de la ville céleste est totalement omise par les illustrateurs 
carolingiens à l’exception de quatre groupes de trois ouvertures arquées qui représentent 
les douze portes de la cité céleste et sectionnent son enceinte symbolique composée de 
cercles concentriques multicolores 55 . 



Fig. 15 - La Jérusalem Céleste. 
Apocalypse illustrée de Beatus. New York, 
Pierpont Morgan Library. Ms. 644, vol. II, 
fol. 222 v . Milieu du x e siècle. 

© Pierpont Morgan Library. 


Fig. 16 - La Jérusalem Céleste. 

Apocalypse illustrée. 

Paris, Bibliothèque nationale. 

Ms. Nouv. acq. lat. 1132, fol. 33. x c siècle. 
© Bibliothèque nationale de France. 


Le rempart muni de douze portes (Ap 21-22) est l’élément iconographique le plus 
constant dans d’autres représentations de la cité céleste, dont la fresque! de l’église San Pietro 
de Civate (fin du xi e siècle, fig. 17). L’image suit le texte de F Apocalypse et ses deux derniers 
chapitres consacrés à la vision de la cité céleste descendant d’auprès de Dieu. Les douze 


55. Gousset, Iconographie de la Jérusalem Céleste (cité n. 51), p. 92-93 ; C. Heitz, Recherches sur les 
rapports entre architecture et liturgie à l'époque carolingienne , Paris 1963, p. 113-121 ; Id., L'architecture 
religieuse carolingienne : les formes et leurs fonctions , Paris 1980, p. 210-214 ; Kühnel, From the ectrthly 
to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 129-130, n. 86 (II) ; Ead., The end oftime in the order of 
things : science and eschatology in early médiéval art, Regensburg 2003, p. 202 ; M. Ronk Vaandrager, 
Tabernacle , temple et Jérusalem Céleste , thèse de doctorat, Paris 1996, p. 466-467 ; Prigent, La Jérusalem 
Céleste (cité n. 19), p. 106. 
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Fig. 17 - La Jérusalem Céleste, le Fleuve et les Arbres de vie. 
Fresque de l’église San Pietro al Monte près de Civate. xi e siècle. 

© http://www.amolenuvolette.it. 


portes de la Jérusalem Nouvelle divisent en douze sections l’enceinte de la ville représentée 
en perspective planimétrique. Elles comportent aussi les bustes des douze anges, ainsi que 
les noms écrits des douze tribus d’Israël et des douze apôtres de l’Agneau (Ap 21,12-14). 

L’examen des œuvres byzantines montre que la tendance à interpréter la Jérusalem 
Céleste comme une ville dépasse l’iconographie occidentale et le cercle d’images médiévales 
liées aux illustrations de l’Apocalypse. L’iconographie byzantine offre, notamment, 
quelques interprétations originales de ce thème dans des œuvres qui divergent de l’attitude 
générale des Eglises d’Orient envers le texte de l’Apocalypse, attitude « faite de refus et 
de réserve plus que d’acceptation » 56 . 

Le motif architectural interprété en tant qu’imagé de la Jérusalem Céleste compose 
généralement le fond des scènes du cycle narratif, en particulier q.ans celles qui sont 
étroitement liées à la liturgie dans les œuvres byzantines du xT-xv* siècle. Dans la 
représentation de la Communion des Apôtres, faisant partie des fresques de l’église 
des Saints-Apôtres à Pec (Serbie, xm e siècle), la Jérusalem Nouvelle est symbolisée, 
comme dans les œuvres paléochrétiennes, par une église-basilique évoquant le complexe 
architectural du Saint-Sépulcre. L’image est dotée d’une grande tour ressemblant à une 

56. N. Thierry, L’Apocalypse de Jean et l’iconographie byzantine, dans L Apocalypse de Jean : 
traditions exégétiques et iconographiques , iu e -xiu e siècles : actes du colloque de la Fondation Hardt y 
29 février-3 mars 1976 , Genève 1979, p. 319-339, ici p. 319. 
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rotonde, mais aussi d une imposante entrée pouvant symboliquement être interprétée 
comme la porte d’un rempart délimitant la ville céleste 57 . 

L’enceinte munie de portes fait partie des motifs caractéristiques de l’iconographie 
byzantine du x^-xiv* siècle également dans d’autres scènes du cycle narratif. Dans les 
représentations de T Annonciation, de l’Adoration des Mages, de la Résurrection de Lazare 
et de la Sainte Cène, les scènes sont présentées sur un fond architectural renvoyant au 
rempart de la ville céleste. L’image d’une cité-église s’introduit dans ces représentations 
tant pour compléter la dimension symbolique des scènes évangéliques que pour souligner 
qu’il s’agit de faits non pas historiques mais d’ordre intemporel et hiératique, se déroulant 
en présence de Jésus Christ 58 . 

Citons enfin la scène de l’Ascension dans 
le manuscrit de l’Homiliaire de Jacques 
Kokkinobaphos (Paris, Bibliothèque nationale, 
ms. gr. 1208, fol. 3 V , deuxième moitié du 
xii e siècle, fïg. 18). L’enluminure en pleine 
page faisant partie du frontispice du codex grec 
est peut-être l’exemple le plus caractéristique 
de cette interprétation iconographique de la 
cité céleste dans l’art byzantin. L’image de la 
Jérusalem Nouvelle est composée de deux motifs, 
ceux d’une église et d’une ville. Plusieurs églises 
à coupoles de type byzantin sont représentées au 
registre supérieur de la miniature, reposant sur 
un grand portail aux trois ouvertures arquées sous 
lesquels sont peintes les scènes de l’Ascension 
et de la Descente du Saint Esprit. La méthode 
consiste à créer l’image d’une cité-église, 
caractéristique de l’interprétation traditionnelle 
byzantine de la Jérusalem Nouvelle 59 . Des 
motifs comme celui de colonnes « nouées » et 
de fenêtres grillées ajoutent probablement une 
dimension typologique à la scène juxtaposant les 
fondements de la cité céleste à l’ancien Temple 
biblique et à la cité idéale des prophètes 60 . 



Fig. 18 - L’Ascension. 
Homiliaire de Jacques Kokkinobaphos. 
Paris, Bibliothèque nationale. 

Ms. gr. 1208, fol. 3 V . xii e siècle. 
Bibliothèque nationale de France. 


57. A. Ahaob, Oôpaa He6ecHoro HepycaAHMa b BocronHOxpucTHaHCKOH HKOHorpa<j>HH [A. Lidov, 
La Jérusalem Céleste dans l’iconographie des chrétiens orientaux], dans HepycajiuM epyccicoü xyAbmype , 
cocrasHAH, A. EaTaAOB, A. Ahaob {Jérusalem dans la culture russe , éd. A. Batalov et A. Lidov], Moscou 
1994, p. 15-25, ici p. 19,% 4. 

58. D’après A. Lidov, les plus anciennes représentations symboliques de ce type dans la peinture 
monumentale sont les fresques de l’église arménienne d’Axt‘ala et la scène de la Communion des 
Apôtres conservée dans l’église Sainte-Marie-Peribleptos à Ochride. Cf. Lidov, La Jérusalem Céleste 
(cité n. 57), p. 19; Id., The muralpaintings ofAkhtala , Moscow 1991, p. 34-36. 

59. Lidov, Heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 343. 

60. Le motif de fenêtre grillée pourrait faire allusion à Ezéchiel 40,16. Les références au Temple 
prophétique, dans cette image, semblent très probables au vu de la présence des figures des prophètes en 
dessous des arches, de part et d’autre de la scène de l’Ascension représentée au centre. Pour le symbolisme 
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Sur le plan iconographique, on notera aussi l’importance du registre médian dans 
cette composition byzantine. La vignette décorative, incrustée de cercles concentriques et 
autres motifs géométriques, sépare les deux étages de la miniature composés d’éléments 
architecturaux. A. Lidov, qui interprète l’ensemble de cette représentation byzantine 
comme une image-symbole de la Jérusalem Nouvelle, suppose que cette vignette à motifs 
géométriques fait allusion au rempart de la cité céleste, garni de pierres précieuses 61 . Elle 
est donc étroitement liée au texte biblique et à l’image de la cité céleste de l’Apocalypse 62 . 

Cette particularité de la miniature de l’Homiliaire de Jacques Kokkinobaphos semble 
expliquer d’une nouvelle façon l’apparition de certains motifs géométriques dans les 
enluminures médiévales qui développe le thème architectural. En plus de leur effet 
ornemental, sur le plan symbolique les éléments du décor telles les vignettes incrustées 
de cercles concentriques se rapportent au thème du rempart céleste et des pierres précieuses 
(Ap 21,18-20). Par conséquent, ces images semblent mettre en avant l’interprétation de 
la Jérusalem Nouvelle en tant que ville et cité céleste de l’Apocalypse. 

L’examen des exemples iconographiques discutés ci-dessus révèle plusieurs liens avec les 
principes de décoration des Tables de Canons dans les codices arméniens du bas Moyen 
Age. Les xoran nous semblent privilégier, à partir de la deuxième moitié du xi e siècle au 
moins, la version iconographique fondée sur l’interprétation de la Jérusalem Céleste comme 
ville. Les en-têtes décorés de motifs géométriques variés et l’aspect ornemental plus accentué 
des Tables de Canons dans les manuscrits du bas Moyen Age rendent cette hypothèse 
plausible. Certaines miniatures comme celles du folio 3 de l’Evangile de Mulni proposent 
une image synthétique d’une cité-église (fïg. 6). Mais il est plus envisageable de voir dans 
la succession des xoran la représentation d’une ville imaginaire où chaque encadrement est 
associé à l’une des entrées symboliques de la Jérusalem future (Ap 21,18-20) 63 . 

On trouve également dans la décoration des Tables de Canons des motifs iconogra- 
phiquement proches de ceux du frontispice de l’Homiliaire de Jacques Kokkinobaphos. 
Des formes géométriques variées aux ornements concentriques semblent faire allusion aux 


du motif de colonnes nouées, cf. I. Kalavarezou-Maxeimer, The knotted column, Fourth annual 
Byzantine studies conférence. Abstracts ofpapers , Ann Arbor 1978, p. 31-32. 

61. Lidov, La Jérusalem Céleste (cité n. 57), p. 21. 

62. Une architecture analogue composée de plusieurs constructions à coupole surmonte le portrait 
de Grégoire de Nazianze dans un Homiliaire enluminé du xn e siècle (monastère de Sainte-Catherine, 
Mont Sinaï, ms. gr. 339, fol. 4 V ). L’iconographie synthétique évoquant à la fois la Jérusalem terrestre et la 
Jérusalem Céleste est complétée par une imagerie paradisiaque en référence à l’Apocalypse 22. Une vignette 
miniature incrustée de disques sépare les registres inférieur et supérieur de la. miniature comme dans la 
scène de l’Ascension de l’Homiliaire de Jacques Kokkinobaphos. Cf. K. WeItzmann, G. Galavaris, 
The monastery of Saint Catherine at Mount Sinai. The illuminated Greek manuscripts. 1, From the ninth to 
the twelfth century , Princeton 1990, p. 141, 151 ; Lidov, La Jérusalem Céleste (cité n. 57), p. 22, fïg. 7. 

63. Il serait intéressant de remarquer que dans quelques manuscrits ciliciens, les structures 
architectoniques des xoran se prolongent sur douze pages. Dans l’évangile copié en 1251 à Hromkla 
(Erevan, Matenadaran, ms. 3033), le colophon est inscrit sous deux xoran affrontés qui ont été ajoutés 
au groupe principal composé de dix Tables de Canons comme dans la plupart des manuscrits arméniens 
enluminés. Rappelons aussi à ce propos que de nombreux manuscrits occidentaux contemporains 
ou antérieurs à ceux de Cilicie choisissent de déployer les Tables de Concordance sur douze pages. 
K. Nordenfalk distingue notamment deux groupes de douze et de seize pages qui contiennent des 
Tables de Canons dans les manuscrits latins. Cf. Nordenfalk, Die spâtantiken Kanontafeln (cité n. 27). 
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pierres précieuses de la Jérusalem d’en-haut (Ap 21,18-20) 64 . Les Tables de Canons de 
l’Evangile arménien du début du XII e siècle (Erevan, Matenadaran, ms. 2743) renferment 
des éléments décoratifs pouvant être interprétés dans ce sens. Elles contiennent des 
figures géométriques circulaires formées d’ornements concentriques et ressemblant à 
des petites rosaces qui décorent le centre de l’en-tête ou sont réparties sur le champ des 
vignettes (fig. 19). On retrouve ici des formes plus insolites comme sur les folios T et 8, 
qui combinent plusieurs figures géométriques et présentent des entrelacs complexes de 
couleurs et d’ornements dont le jeu de lumière et de transparence rappelle les facettes de 
cristal ou de pierres précieuses tout en gardant leur lien avec le motif architectural (fig. 20). 
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Fig. 19 - Tables de Canons. Évangile. Erevan, Matenadaran. 

Ms. 2743, fol. 6. xn e siècle. © auteur. 


64. Aux chapitres VI-IX du livre XVI de ses Étymologies , Isidore de Séville fournit des explications au 
sujets des douze pierres précieuses. La sardoine est décrite chez cet auteur comme une pierre comportant 
trois cercles concentriques : noir, blanc et rouge. Ce schéma est reproduit dans une pierre précieuse 
du manuscrit de Beatus de la collection de New York. De larges extraits du commentaire d’Isidore 
sont, par ailleurs, inscrits autour des portes de la Jérusalem Nouvelle dans plusieurs manuscrits de cette 
série d’Apocalypses illustrées. Cf. Gousset, Iconographie de la Jérusalem Céleste (cité n. 51), p. 98-99. 
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Dans les xoran des folios 15 V -16 de l’Évangile arménien copié au xi e -xn e siècle (Erevan, 
Matenadaran, ms. 2877), un motif de configuration triangulaire dépasse le cadre de la 
vignette (fol. 15 v , 16, fig. 21). Cette figure, qui est caractéristique du décor des Tables de 
Canons arméniennes et byzantines de cette période, suggère par sa forme une toiture à 
deux versants 65 . Des disques circulaires aux dégradés de couleurs concentriques décorent 
le centre de ce triangle dans les deux xoran affrontés et forment une autre possible 
allusion aux « perles » qui sont associées aux douze des portes de la cité céleste (Ap 21,21). 
Les ornements concentriques des « rosaces » inscrites dans l’en-tête des Tables, sur les 
folios 13 v et 14 (fig. 22), se rapprochent quant à eux des figures circulaires décorant le 
registre médian de la miniature du frontispice de l’Homiliaire de Kokkinobaphos, qui 
ont été interprétées en tant que pierres précieuses de la cité céleste (Ap 21,18-20). 

Les pierres précieuses ont fait l’objet de quelques textes qu’on trouve dans l’exégèse des 
premiers siècles et dans les commentaires de l’Apocalypse. À la fin du IV e siècle, Épiphane 
de Salamine y consacre son œuvre intitulée De gemmis (Traité des douze gemmes)^. 
L’objectif de son traité est de décrire les qualités des pierres précieuses et d’expliquer 
pourquoi celles-ci sont associées aux noms des douze patriarches. Mais, le traité De gemmis 
d’Épiphane n’a qu’une très petite diffusion dans la tradition grecque où, à l’exception 
de seulement quelques épitomés, on ne trouve aucune version de cette œuvre au-delà 
du vm e siècle. 

Un plus grand succès semble avoir été réservé à cet écrit antique dans la littérature 
orientale. Des variantes plus complètes du traité De gemmis ont été préservées en copte, en 
syriaque, en arménien et en géorgien 67 . La traduction arménienne de l’œuvre d’Épiphane 
qui ne doit pas remonter au-delà de la fin du VI e siècle fut conservée sous forme d’épitomés 
plus ou moins longs qui abordent les différentes qualités des pierres précieuses et incluent 
l’exégèse allégorique associant chacune des douze gemmes à un patriarche. 

Les noms des apôtres ont été introduits dans certains épitomés arméniens de l’œuvre De 
gemmis postérieurement. Dans le recueil copié en 1686 (Erevan, Matenadaran, ms. 9100), 
le texte Sut les folios 372-373 porte le titre IXhnuuh^ Ulfiuhiugh ht biu'îujujbuiuigh bi Hnuj^b^ngh 
[Les noms des gemmes y des patriarches et des apôtres]. Le parallèle des apôtres semble dériver 
d’une certaine synthèse de textes. Il fut introduit dans les versions arméniennes du traité 
d’Épiphane très probablement d’après le commentaire de l’Apocalypse d’Andréas de 
Césarée, une œuvre grecque du VI e siècle, qui parle du rapprochement entre les pierres 
précieuses et les apôtres 68 . Le texte d’Andréas et sa version ultérieure rédigée par Aréthas 
de Césarée au X e siècle sont les seuls commentaires de l’Apocalypse à avoir été traduits en 


65. Un exemple caractéristique est attesté au folio 4 de l’évangile grec conservé à Paris (Bibliothèque 
nationale, Gr. 64). 

66. Les différentes versions en langues copte, syriaque, arménienne et géorgienne de cette œuvre 
ont été publiées dans Epiphanius, De gemmis : the old Georgian version and the fragments of the Armenian 
version , by R. P. Blake and the Coptic-Sahidic fragments , by H. de Vis (Studies and documents 2), 
London 1934. 

67. Le texte grec complet fut traduit d’abord en latin, puis en copte et en syriaque au V e siècle. La 
version syriaque a été adaptée ensuite en arménien probablement au vi e siècle. Le texte arménien qui 
n’a pas été conservé dans son intégralité a servi de base pour la traduction géorgienne apparemment 
réalisée au ix^x* siècle. Cf. Epiphanius, De gemmis (cité n. 66), p. CXXII. 

68. Epiphanius, De gemmis (cité n. 66), p. XLV. 
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Fig. 20 - Tables de Canons. Évangile. 

Erevan, Matenadaran. Ms. 2743, fol. 7 V -8. xn e siècle. © auteur. 




Fig. 21 - Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 2877, fol. 15 V . 
xi e -xii e siècle. © auteur. 


Fig. 22 - Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 2877, fol. 14. 
xi e -xn e siècle. © auteur. 
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arménien classique au Moyen Âge 69 . Leurs explications au sujet des pierres précieuses, ainsi 
que les différentes versions du traité De gemmis d’Épiphane de Salamine qui circulaient 
en arménien étaient très probablement bien connues au Moyen Âge et ont pu servir de 
source textuelle aux enlumineurs des Évangiles. 

En outre, dans l’une des variantes arméniennes du texte d’Épiphane (Venise, 
ex. ms. 1537, xvm e siècle), on trouve la description des pierres précieuses qui étaient 
sur le rational du grand prêtre des Hébreux (Ex 28,15-30, 39,8-20). Dans ce récit, 
Épiphane de Salamine ainsi que l’épitomé arménien dépendent très probablement des 
textes analogues de Philon et de Clément d’Alexandrie qui vont jusqu’à une certaine 
mystique cosmique. Exposant le symbolisme des douze gemmes du pectoral que le grand 
prêtre d’Israël porte suspendu sur sa poitrine, Philon d’Alexandrie établit un parallélisme 
entre les pierres précieuses, les signes du zodiaque et les douze patriarches. La symbolique 
cosmique des douze signes converge avec la symbolique historique des douze patriarches. 
Les douze gemmes assimilées aux douze signes du zodiaque semblent être le maillon qui 
permet cette identification 70 . 

Dans le milieu judéochrétien, la symbolique des pierres précieuses et des douze signes 
du zodiaque est aussi appliquée aux disciples du Christ. Le symbolisme zodiacal des douze 
patriarches est transposé aux douze apôtres dans un passage de Clément d’Alexandrie qui 
revient également sur la signification du pectoral du grand prêtre 71 . Dans son commentaire 
de Mt 15,24, Origène propose une exégèse voisine, assimilant les douze patriarches à 
douze astres qui font allusion au zodiaque 72 . 

Mais avant les pères de l’Église, une certaine forme visuelle a déjà été donnée à ce 
symbolisme dans l’Apocalypse 21, où la symbolique des pierres précieuses concourt 
avec celle des tribus d’Israël et des apôtres du Christ dans une Vision de la cité céleste 
descendant des deux. Bien que l’Apocalypse ne mentionne pas les signes du zodiaque, 
leur symbolique est vraisemblablement assimilée à celle des douze pierres précieuses 
qui représentent les fondements de la Jérusalem Nouvelle (Ap 21,18-20). En outre, la 
description de la Jérusalem Céleste dans le texte johannique semble reprendre aussi le 
matériel et le type de décoration que Dieu indiqua à Moïse pour préparer le pectoral du 
grand prêtre : la forme quadrangulaire, l’or et les pierres précieuses portant les noms des 
enfants d’Israël (Ex 28,15-17). 


69. Le Commentaire de l’Apocalypse d’Andréas de Césarée fut traduit pour la première fois dans 
son intégralité par le catholicos Nersês Lambronac‘i (1171), mais il est possible qu’une version plus 
ancienne du commentaire ait existé en arménien classique. Cf. Epiphanius, De gemmis (cité n. 66), 
p. XLV. Pour l’histoire de l’adaptation arménienne du commentaire d’Andréas de Césarée, cf. Nerses 
of Lambron, Commentary on the Révélation ofSaint John , transi., notes and introd. by R. W. Thomson, 
Leuven 2007, p. 16; Rituale Armenorum, ed. by F. C. Conybeare, Oxford 1905, p. 64. 

70. Quaestiones in Exodum II, 114; J. Daniélou, Symboles chrétiens primitifs , Paris 1961, 
rééd. 1998, p. 140. Selon J. Daniélou cette analogie assez singulière entre les patriarches et les animaux 
du zodiaque pouvait s’appuyer sur le fait que dans la bénédiction prophétique de Jacob (Genèse 49,27), 
Juda était comparé au lion, Issachar à l’âne, Dan au serpent, Nephtali à la biche et Benjamin au loup. 
De même, le livre des Jubilées assimile les douze patriarches aux douze mois. Cf. Daniélou, Symboles 
chrétiens , p. 140-141. 

71. StromatesV , 6, 38, 4-3. Citation d’après Daniélou, Symboles chrétiens (cité n. 70), p. 141. 

72. Daniélou, Symboles chrétiens (cité n. 70), p. 137. 
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Ce détail est important dans la mesure où il peut expliquer la présence de la symbolique 
des pierres précieuses dans les exemples d’iconographie que nous discutons ici. Si la 
description de la Jérusalem Céleste resplendissante d’or et de pierres précieuses assimile la 
symbolique du rational du grand prêtre de l’Ancien Testament, le symbolisme cosmique 
que celui-ci se voit attribuer dans l’exégèse antique peut aussi se répercuter dans les 
images de la cité céleste. En effet, les représentations de la Jérusalem Céleste de la basse 
époque nous semblent renvoyer à ce syncrétisme judéochrétien, où le récit évangélique 
converge avec un symbolisme astral 73 . La vignette du frontispice de l’Homiliaire de 
Jacques Kokkinobaphos est sertie de petites rosaces concentriques sur un fond bleu 
lazulite, comme une réminiscence des pierres précieuses, mais aussi du ciel constellé 
d’astres. La Jérusalem Céleste des Apocalypses de Valenciennes et de Paris, composée de 
douze cercles concentriques, possède elle-même une forme sphérique qui sous-entend le 
ciel, le cosmos et les astres 74 . Reflète-t-elle aussi cet ancien symbolisme stellaire englobant 
la série duodécimale Apôtres-Patriarches-Zodiaque-Pierres précieuses ? Cette dernière 
pourrait-elle s’exprimer mieux ailleurs que dans les représentations de la cité céleste 
johannique contenant, à l’origine, tous les éléments de cette symbolique ? 

Ce thème semble être abordé aussi dans 
le décor des Tables de Canons arméniennes 
du bas Moyen Age, où on peut déceler un 
recours à la formule mystique que nous 
livrent l’Apocalypse et l’exégèse antique 
au sujet de la série allégorique des douze 
signes zodiacaux, douze pierres précieuses 
et douze apôtres. Les xoran des manuscrits 
postérieurs au xi e siècle se caractérisent par 
une symbolique céleste plus accentuée 
que celles des codices anciens. Dans cette 
tendance générale, on trouve des exemples 
plus caractéristiques que d’autres, qui nous 
mettent en présence d’un véritable thème 
stellaire, qui pourrait s’inspirer des textes 
évoqués de l’exégèse judéochrétienne. Les 
images les plus anciennes sont celles des 
codices du xi e siècle de l’école d’Ani. Sur 
les folios 1 et 8 de l’Evangile de Bëgënc 
(Erevan, Matenadaran, ms. 10099, vers 

1060, fig. 23) et dans l’Évangile de Mulni fol. 8. Vers 1060. © Dickran Kouymjian, 
(Erevan, Matenadaran, ms. 7736, fol. 3) 75 , traitement d’image Ara Nalbandian 

(http://armenianstudies.csufresno.edu). 

73. Ibid ., p. 135. 

74. Les cercles concentriques diversement colorés de la Jérusalem Céleste de plan rond pourraient 
aussi symboliquement renvoyer aux pierres précieuses représentant les fondements de la cité céleste et 
suggérant l’idée des couleurs. Cf. Prigent, La Jérusalem Céleste (cité n. 19), p. 106. 

75. Le schéma étoilé est plus accentué sur le folio 8 de l’Évangile de Bëgënc* par la présence, dans 
les écoinçons de l’en-tête rectangulaire, de deux autres figures sphériques au-dessus de la zone circulaire 
principale au centre (fig. 23). 



Fig. 23 - Tables de Canons. L’Évangile de 
Bëgënc*. Erevan, Matenadaran. Ms. 10099, 
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le demi-disque aux ornements concen¬ 
triques que renferment les en-têtes des 
Tables de Canons est très probablement 
censé représenter un schéma cosmique. 

La large bande parcourant ce disque de 
rextérieur se compose d’entrelacs anima¬ 
liers et ornementaux sertis de plusieurs 
médaillons. Ces motifs nous semblent 
faire allusion aux représentations des 
douze signes du zodiaque qu’on trouve 
dans les manuscrits astronomiques et 
dans certaines représentations bibliques 
à caractère Figuratif. Citons, à titre 
d’exemple, celle du folio 14 l v de la 
Bible de Saint-Vaast (Arras, bibliothèque 
municipale, ms. 559, vol. 2, deuxième 
quart du xi e siècle, fig. 24), un 
manuscrit contemporain des codices 
arméniens en question. Les images du 
Christ et d 'Ecclesia présentées dans 
un environnement architectural sont 
entourées de douze signes astrologiques 
dont chacun est pris dans un médaillon. 

Les deux groupes d’images forment 
deux cercles concentriques dont celui Fig. 24 - Le Christ et Ecclesia. 

du Christ au milieu est plus large que Frontispice du Cantique des Cantiques, 

celui du zodiaque. Les tympans des xoran La Bible de Saint-Vaast. 

arméniens cités plus haut, qui possèdent Arras, bibliothèque municipale, 

des disques concentriques de mêmes Ms. 559, vol. 2, fol. 141 V . xi e siècle, 

proportions, incitent à conclure que nous Kühnel, The end oftime (cité n. 55), fig. 106. 
sommes en présence d’une variante non 

figurative d’un programme iconographique fondé sur l’idée de la centralité et du règne 
cosmique du Christ et de l’Église, suggéré par cette miniature de la Bible de Saint-Vaast. 

Le champ ornemental des vignettes qui servent d’encadrement pour les Tables de 
Canons renferme d’autres motifs, qui renvoient, à travers leur schéma géométrique, à la 
notion de la ville céleste. Le schéma symbolique d’un espace quadrilatère qui exprime la 
perfection et la splendeur de la cité de Dieu est repris dans plusieurs codices arméniens. Dans 
l’évangile enluminé 6264 (Erevan, Matenadaran, XII e siècle), l’encadrement architectural 
du troisième Canon est composé d’un en-tête rectangulaire reposant sur une architrave 
portée par deux colonnes (fig. 25). L’ensemble de l’image se distingue par un traitement 
schématique, à l’exception des ornements couvrant la surface de la vignette, qui présente 
un schéma ornemental plutôt recherché. Un champ rectangulaire au milieu, composé 
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d’entrelacs, est entouré de médaillons aux motifs décoratifs variés. Les deux médaillons 


inférieurs sont coupés par la ligne de l’architrave, laissant probablement à l’imagination du 
spectateur de compléter l’image. Ainsi, devine-t-on, dans le prolongement de cette vignette, 
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un quadrilatère aux motifs disposés dans 
des champs concentriques avec, au centre, 
un espace carré, entouré de douze disques 
multicolores 76 . 

Des ornements et motifs géométriques 
disposés en plusieurs zones concentriques 
quadrangulaires évoquent la méthode 
iconographique qu’on connaît d’après 
les manuscrits illustrés de l’Apocalypse 
de Beatus. Dans ces codices, le tableau 
schématique et aplati de la Jérusalem 
Céleste, présenté en perspective plani- 
métrique, doit évoquer la notion de la 
cité idéale et rendre l’idée d’un espace 
sacré divinement protégé, permettant 
aussi de contempler sa perfection et sa 
plénitude 77 . Il a été suggéré dans les 
études que la formule picturale employée 
par les artistes espagnols de Beatus pour 
illustrer les scènes célestes pourrait 
tirer son origine des représentations 
décoratives de l’art sassanide, la méthode 
dite de la « perspective radiale » étant 
propre notamment à la décoration des vases, rendant l’idée de pardes (jardin) 78 idéal 
dans la tradition persane 79 . Compte tenu de cette hypothèse à propos d’une origine 
décorative de ces scènes de l’iconographie chrétienne, le rapprochement entre la ville 
idéale des manuscrits de Beatus et certaines vignettes de xoran arméniens serties de motifs 
géométriques nous paraît davantage plausible. 

Ainsi peut-on avancer l’hypothèse que plusieurs modèles qu’on distingue dans la 
décoration ornementale des en-têtes des Tables de Canons des xi e -xn e siècles renvoient 
à la notion de l’espace sacré et de la cité idéale. Les vignettes qui renferment des éléments 
architectoniques renvoient aux sanctuaires chrétiens de Jérusalem, qui se situent, pour les 
enlumineurs médiévaux, dans la parfaite continuité de la ville messianique prophétisée 
dans la Bible. D’autres emploient un schéma stellaire qui véhicule le symbolisme spatial 
de la cité prophétique, le lieu de l’ultime théophanie cosmique du Crucifié. Enfin, 
certaines décorations de xoran font appel à un schéma géométrique 
complexe et structuré, traduisant l’harmonie et la perfection de la cité transcendante. Dans 



Fig. 25 - Tables de Canons. Évangile. 
Erevan, Matenadaran. Ms. 6264, fol. 3 V . 
xn e siècle. © auteur. 


76. L’encadrement des canons IX et X dans le codex 6264 enferme une vignette aux motifs 
analogues. 

77. Ce procédé de représentation planimétrique caractéristique des scènes célestes représentées 
dans les manuscrits de Beatus peut dériver des modèles analogues illustrant la Topographie chrétienne de 
Cosmas Indicopleustès. Cf. A. W. G. Posèq, The “New Jérusalem”, the star of Zion and the Mandala, 
dans The real and idéal Jérusalem (cité n. 16), p. 325-339, ici p. 328-329. 

78. pardès en hébreu, partez en arménien. 

79. Posèq, The “New Jérusalem” (cité n. 77), p. 328, n. 16. 
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plusieurs codices arméniens illustrés 
(Erevan, Matenadaran, mss 6264, 
6202, 2877), ces différents modèles 
se succèdent et se renouvellent, 
montrant probablement, dans un 
style toujours très abstrait, diverses 
facettes de la croyance chrétienne 
en la cité spirituelle, la Jérusalem 
Nouvelle. 

Signalons enfin une variante 
iconographique assez singulière 
d’un en-tête semi-figuratif qui 
rend encore plus évidente la 
lecture allégorique des Tables de 
Canons en tant que ville céleste. 
Il s’agit de la miniature qui sert 
d’encadrement pour le septième et 
le huitième canon d’Eusèbe, dans 
l’évangile arménien copié en 1254 
à Rome (Venise, bibliothèque des 
Pères mxifaristes, ms. 1374). Sa 
structure architectonique principale, 
composée de quatre colonnes 
supportant une architrave et quatre 
petits arcs, est surmontée d’une 
enceinte. À l’intérieur de celle-ci, 
s’élèvent deux structures identiques 
qui ressemblent à une tente ou à un 
ciborium. Une colombe perchée 


Fig. 26 - Tables de Canons. Évangile. Venise, 
bibliothèque des Pères mxitaristes à San Lazzaro. 
Ms. 1374, canons V1I-VIII. An 1254. 

© Dickran Kouymjian, traitement d’image Ara 
Nalbandian (http://armenianstudies.csufresno.edu). 


sur la partie arrière de cette muraille 

sous la première tente est le seul motif figuratif de cette représentation qui offre, par 
ailleurs, un modèle graphique original et une version polychrome plutôt inattendue de 
xoran arménien (fig. 26). 

À la lumière de l’imagerie médiévale de la Jérusalem Céleste, le déchiffrage de cette 
représentation ne semble pas poser de difficulté. L’encadrement arqué du tableau eusébien 
sert de support pour l’image de la Jérusalem Nouvelle représentée sous l’aspect d’une 
ville. Les deux constructions placées au milieu de la cité céleste symbolisent aussi bien 
les sanctuaires chrétiens de Terre sainte que la juxtaposition typologique entre l’ancienne 
tente et la nouvelle maison de Dieu, incarnée par l’Eglise du Christ. 

La provenance de cette miniature arménienne d’un scriptorium occidental permet, par 
ailleurs, de voir de possibles analogies avec la Jérusalem Nouvelle de l’église de Civate (cf. 
fig. 17), ou encore avec la représentation du Temple de la Sagesse dans le manuscrit de la 
Psychomachie de Prudence (Leiden, Universiteitsbibliotheek, Codex Burmannorum Q. 3, 
fol. 148 V , X e siècle), où la figure allégorique de la Sagesse , assise sur un globe dans une position 
qui ressemble à celle du Christ en majesté, siège au milieu d’un temple-ciborium composé 
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d’une coupole soutenue par sept colonnes 
(fig. 27). Les représentations en question 
proposent ainsi une image similaire d une 
tente dressée au milieu de la cité céleste 
délimitée par une enceinte, à l’exception 
d’un détail. Dans le codex arménien 
de Rome, on remarque l’absence de la 
figure ou du symbole du Christ sous le 
ciborium, traduisant un possible message 
eschatologique. La colombe symbolisant 
l’Esprit Saint comble ce vide et manifeste 
la présence cachée de la divinité qui 
viendra occuper son trône au milieu de 
la ville céleste à la fin des temps selon 
l’Apocalypse de Jean 80 . 

Notons aussi, à la fin de cette analyse, 
qu’une interprétation intéressante de la 
miniature illustrant l’introduction aux 
Evangiles par saint Jérôme, placée sur le 
fol. l v de l’Evangile carolingien de Saint- 
Médard-de-Soissons (Paris, Bibliothèque 
nationale, ms. lat. 8850, IX e siècle) a été 
proposée par B. Kühnel. L’enluminure 
en pleine page contient une structure 
architectonique semblable à celle des 
Tables de Canons, composée d’une 
vignette rectangulaire reposant sur des 
colonnes (fig. 28). L’image du codex 
carolingien a un caractère synthétique : 
les quatre colonnes surmontées de chapi¬ 
teaux portent une architrave au-dessus 
de laquelle, dans un autre champ rectan¬ 
gulaire, on voit représentée la scène de 
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Fig. 27 — Figure allégorique de la Sagesse 
siégeant au milieu du Temple. 
Manuscrit de la Psychomachie de Prudence. 
Leiden, Universiteitsbibliotheek, 
Codex Burmannorum Q. 3, fol. 148 V . 
Kühnel, F rom the earthly to the heavenly 
Jérusalem (cité n. 19), fig. 110. 


l’Adoration de l’Agneau par les vingt-quatre vieillards (Ap 4,6) et les quatre Vivants 
de l’Apocalypse, pris dans les médaillons (Ap 5,6-8, 11-14). Dans la partie inférieure 
de la structure architecturale, les colonnes sont décorées de rideau^ ouverts sur une 


80. Cette formule iconographique se rapporte probablement au thème de l’hétimasie (eroipaaia) 
qui a été développé notamment dans l’art byzantin. L’iconographie exprime la divinité par le 
non-représenté, le vide et le manque traduisent non pas une scène ou un événement mais l’attente et 
l’espérance eschatologique de l’événement. Une représentation du trône vide de Jésus sur lequel sont 
déposés un coussin et un livre est attestée, par ailleurs, dans les fresques de la cathédrale de T‘alin du 
vu c siècle. Cf. M. lFiMH)M.nu8UA>, l. ^tmnpstui, PpJh uihlftup^nLPjnLhp Zuijuiuuiuihft ufhunulfuih ufuiuilfhpuju'pm^nLiS 
[K. Mat‘evosyan, H. Hakobyan, Les fresques dans les collections de la Galerie nationale d’Arménié \, 
Erevan 1990, p. 18; H. Kot aha^oih, LJeem epaHHecpedueeeKoeoü wmonucu Apuenuu [N. K‘ot é andzjan, 
La couleur dans la peinture paléochrétienne d’Arménie] y Erevan 1978, p. 14, fig. 41-42. 
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autre imposante construction 
architecturale ressemblant à 
un bâtiment à plusieurs étages. 
La mer de glace (Ap 4,6) est 
représentée, par ailleurs, dans 
la zone située entre h architrave 
et la vignette. La présence de 
plusieurs éléments visionnaires 
dans cette représentation montre 
que ce cadre architectonique 
servirait à séparer le monde 
terrestre et le regard présent du 
spectateur de la vision céleste 
de la fin des temps représentée 
derrière ce cadre 81 . 

L’analogie entre le schéma 
des Tables de Canons et cette 
image carolingienne suggère 
que le motif architectural des 
xoran renfermerait un sens 
similaire de séparation et 
d’opposition. Interprété comme 
une ville céleste au milieu 
d’un jardin paradisiaque, le 
décor architectural des Tables 
de Canons exprimerait la 
dichotomie entre le Paradis 
terrestre de la première création 
et la ville céleste de la deuxième 


Fig. 28 - L Ado ration de F Agneau. Frontispice illustré. 
Evangile de Saint-Médard de Soissons. 

Paris, Bibliothèque nationale, lat. 8850, fol. l v . 
Vers 800. © Bibliothèque nationale de France. 


création. Cette division n’est 
pas exprimée par la division de l’image en registres inférieur et supérieur comme dans 
certaines représentations médiévales 82 . Elle est comprise dans l’image même du Paradis 
en forme d’architecture et dans le syncrétisme qui lui est propre. Mais si la ville céleste de 
la deuxième genèse est considérée comme un « paradis supérieur » 83 incarné par l’Église 
universelle, elle est aussi le lieu de l’ultime théophanie du Crucifié, le symbole du retour 
eschatologique du Christ à la fin des temps. 


81. Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 132, n. 102. 

82. La miniature du fol 11 dans le manuscrit de Canterbury copié vers l’an 1000 (Oxford, Bodleian 
Library, ms. Junius II [5123]) représente les « paradis supérieur et inférieur » : dans la composition à 
deux niveaux, le 
supérieur, tandis 

Cf. Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 132, fig. 84; T. H. Oehgren, 
Some new light on the Old English « Caedmonian Genesis », dans Studies in iconography 1 , 1975, 

p. 38-73. 

83. Kühnel, From the earthly to the heavenly Jérusalem (cité n. 19), p. 132. 


Seigneur siège au milieu d’un espace délimité par une enceinte et représenté à l’étage 
que l’image d’Adam et Eve au Paradis est placée dans la partie inférieure de la miniature. 

















L'INFLUENCE GRECQUE 
SUR LA THÉORIE DE LA MUSIQUE ARMÉNIENNE 
DE SPIRIDON MÉLIKIAN CENT ANS APRÈS 

par Anna Arevshatian 


Spiridon Mélikian (1888-1933), musicologue, compositeur, chef d’orchestre et 
pédagogue, membre de l’Institut des sciences et des arts de la RSS d’Arménie, artiste 
émérite de la RSS d’Arménie, est une grande figure de la musique arménienne. Élève du 
séminaire Guévorkian à Etchmiadzine, formé par de célèbres musicologues à l’université 
de Berlin (G. Kretschmer, O. Fleischer, M. Friedlaender), S. Mélikian a suivi parallèlement 
les cours au conservatoire privé de R. Schmidt, où il apprenait le chant, la composition et 
d’autres disciplines musicales. Digne élève de Komitas, il s’est consacré à la culture musicale 
arménienne, en poursuivant des recherches dans les divers domaines de son histoire, l’étude 
du folklore, et la musicologie comparative. Parmi ses œuvres, on citera L'influence grecque 
sur la théorie de la musique arménienne (1914) et Essai d’histoire de la musique arménienne 
(1935). Il a réuni et publié les recueils Chansons du Chirak (1917) ainsi que Danses et chants 
folkloriques arméniens (2 vol., 1949, 1952), où il a inclus les passages chantés de l’épopée 
Les Fous de Sassoun. Grâce à ces œuvres, nous découvrons le trésor millénaire du folklore 
musical arménien. En 1904, S. Mélikian a copié et compilé, à la demande de Komitas, son 
Recueil ethnographique , publié en 1931. Deux fascicules du recueil Chansons folkloriques 
de Van de G. Gardachian (1927, 1928) sont munis de sa préface. 

En tant qu’ethnographe et folkloriste, S. Mélikian a été hautement apprécié de son 
temps ainsi qu’à époque ultérieure. Toutefois, certains aspects de son œuvre ont fait l’objet 
de critiques. Sa théorie dite des stades est tombée sous la roue de la « pensée scientifique » de 
Staline, lui attirant des accusations « d’orientation sociologique vulgaire ; de comparaison de la 
théorie de la musique sacrée byzantine et arménienne concluant à la non-originalité de cette 
dernière ; d’interprétation des modes de la musique folklorique arménienne comme structures 
en octaves; de jugement des phénomènes de la culture musicale armémenne sous l’angle 
des influences étrangères ; d’exagération du rôle des registres vocaux pentatoniques dans les 
chansons folkloriques arméniennes; de mésestimation de Komitas comme compositeur, 
etc. »h Or aucune œuvre de S. Mélikian n’a fait l’objet de critiques aussi sévères que 


1 . Voir K. Xy/^BAUiAH, ApMXHCKOJiMy3biKa eacneicmecpaeuumeAbHozoMy3buco3Hauux [K Khoudabachian, 
La musique arménienne sous Vaspect de la musicologie comparative \, Erevan 2011, p. 101, 103. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 61-64. 
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L \influence grecque sur la théorie de la musique arménienne 2 , dénoncée comme une étude 
réfutant l’originalité de la musique arménienne. Nous souhaitons proposer ici une nouvelle 
appréciation de cette œuvre, sans les préjugés du passé et à la lumière de la science moderne. 

S. Mélikian a été le premier musicologue arménien du XX e siècle à appliquer la méthode 
de la musicologie comparative, et c’est son grand mérite. Parmi ses prédécesseurs, seul 
Grigor Gapassakalian (dont S. Mélikian a noté et apprécié le travail) a tenté la comparaison 
entre les théories du chant sacré arménien et byzantin. Dans sa méthodologie S. Mélikian 
reste fidèle aux traditions de la science académique allemande qui l’avait formé. Tout 
comme son maître Komitas, il était élève du grand musicologue médiéviste Oscar Fleischer, 
auteur des Neumenstudien (Leipzig 1895, 1897, 1904). Komitas n’a pas eu le temps de 
terminer ses études neumologiques, mais les citations empruntées à diverses sources et 
ses observations sur les neumes indiens, chinois, grecs, syriaques qu’on trouve dans ses 
brouillons montrent qu’il appliquait la même méthode. Les manuscrits neumologiques 
de Komitas, publiés récemment, montrent la minutie avec laquelle il a étudié les affinités 
des neumes arméniens et byzantins, en se basant sur les recherches de Fétis, de Fleischer, 
de Gapassakalian et de Tentessian ainsi que sur ses propres études codicologiques 3 . 

Dans son aperçu historique, S. Mélikian note la permanence de l’influence grecque 
en Arménie, tant à la période préchrétienne qu’après l’adoption du christianisme. Il 
cite à l’appui le passage consacré à Sahak Parthev dans Y Histoire de Ghazar Parpétsi : 
« Sahak était fort instruit et l’emportait sur plusieurs érudits grecs, puisqu’il connaissait 
admirablement la rhétorique et les lettres vocales et montrait aussi qu’il était très versé dans 
les sciences philosophiques » 4 . Les « lettres vocales » sont la notation en lettres, élaborée en 
Grèce antique, 5 propagée dans le monde hellénistique et connue également en Arménie. 
Ensuite, S. Mélikian mentionne le rôle crucial joué par l’école hellénophile, notamment 
:>ar le biais de la traduction de Y Art de la grammaire de Denys de Thrace, fondement de 
a science grammaticale en Arménie, mais aussi de la théorie de la musique 6 . 

Bien au courant de l’état de la musicologie médiéviste à son époque, S. Mélikian en 
donne dans sa préface une appréciation sensée et objective : « L’histoire de la musique 
grecque présente malheureusement encore beaucoup de problèmes obscurs et non étudiés ; 
et c’est de l’étude de leur musique que dépend la solution de nos nombreux problèmes 
restés sans solution ; ainsi, le problème de l’analyse de nos neumes restera encore longtemps 
sans solution, tant que la signification des neumes grecs n’est pas encore définitivement 
éclaircie. En revanche, nous avons la possibilité d’étudier et d’éclaircir le problème des 
gammes de l’octoéchos, car l’aspect grec de ce problème a déjà reçu une certaine solution. 
Et pourquoi ? Parce que, comme le montre le présent ouvrage du commencement jusqu’à 
la fin, tous les phénomènes musicaux apparus chez nous (il s’agit de la musique sacrée, 


2. Smhuiljuih iuqij.hgm.piu.hii *iiuj hpiud^uiruphiuh uihuiuljujhji i^hpuij, Tîflîs 1914. 

3. Mnirhsau, lnrji[ujbhbp L nLunuîhujufipnLpjnLhhhp [Archimandrite Komitas, Recherches et articles, éd. 
S. Khatchents], Erevan 2007, vol. 2, voir le chapitre Neumologie, p. 334-364. 

4. Mélikian, L'influence (cité n. 2), p. 9; Q.iuqiur 4>uiru}bg|i, ^tuuiJnLpjmh Ztujng [Lazar P‘arpec‘i, 
Histoire de l'Arménie, éd. G. Ter-Mekertchian et S. Malkhassian], Erevan 1982, p. 36-37 ; trad. française 
par V. Langlois dans Collection des historiens arméniens anciens et modernes, Paris 1869, p. 266. 

5* Voir, par exemple, \l. Q'fiuinqnLPjnihhhp %uttjujp 0uipujhgnL ^ liuuiJni.pjujh Jhp Utu^uilj 

QIwpphLfih i^kptuphpnq J fi uipuiui4uijuini.pjujh Jtuufih [N. Tahmizian, Observations sur une expression relative 
à Sahak Parthev dans Y Histoire de Ghazar Parpétsi], Banber Erevani hamalsarani, 1970/3, p. 99-101. 

6. N. Adontz, Denys de Thrace et les commentateurs arméniens, Louvain 1970 (Petrograd 1915). 
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nous ne savons rien de la musique profane) à partir du V e siècle, et mêmes aux siècles 
précédents, jusqu’au milieu du xix e , sont en quelque sorte le reflet de ce qui est survenu 
en Grèce dans le domaine des mouvements musicaux après l’adoption du christianisme. » 7 

Tandis que le titre de l’œuvre, L'influencegrecque sur la théorie de la musique arménienne , 
circonscrit son contenu à la conception théorique de la musique, aux modes et à la 
neumologie, la conclusion finale va bien au-delà et prête le flanc à la critique. Le dernier 
paragraphe de l’œuvre : « De toute manière, l’imitation ne regarde pas uniquement le 
répertoire [...] » 8 est le témoignage éloquent de la conclusion erronée de l’auteur. Certes, 
une opinion analogue avait été exprimée bien avant lui par L. Alisan : « Les traducteurs ont 
adapté nos chants sacrés tant aux vieilles mélodies nationales qu’à la musique sacrée des 
Grecs » 9 . H. Mekertchian, spécialiste en hymnes sacrés, parlant du kondakion Personnes 
dévouées de Komitas Aghtsétsi consacré aux Vierges hripsiméennes, note que cet hymne 
est la bénédiction 'H Çcori év xà(pco mxexéflriç, Xpioxé chantée aux matines du Samedi Saint 
à l’Egl ise orthodoxe grecque, dans le même mode et avec la même mélodie 10 . 

R. Ataïan, le plus acerbe parmi les critiques de S. Mélikian, reprend notamment sa 
table comparative qui montre la similitude des neumes byzantins et arméniens, et cherche 
à démontrer le contraire, mais sans convaincre car des neuf neumes de la table il n’y en a 
qu’un dont la forme ne soit pas semblable aux signes byzantins. Dès lors, la conclusion de 
S. Mélikian « qu’il n’y a presque pas de neumes dans les Papadikis grecs, sauf un, dont nous 
n’ayons pas la forme dans nos sources arméniennes susmentionnées ou dans les hymnes 
notifiés » 11 est juste. Ataïan enchaîne au sujet des modes : « En parlant de la similitude des 
modes arméniens et byzantins, S. Mélikian produit une table, d’après laquelle les modes 
de l’octoéchos arménien et byzantin sont non seulement semblables mais absolument 
identiques. » En rappelant que les modes, tout en restant les mêmes, peuvent changer 
d’interprétation mélodique, de signification et d’intonation, il conteste l’avis de S. Mélikian 
« que les nombreux cas où les modes arméniens et byzantins ne correspondent pas “ne 
doivent pas nous troubler”, car les hymnes vieux de millénaires ont pu “subir des altérations” 
ou “l’influence de la musique locale” » 12 . En réalité, cette observation est très juste. Même 
dans le système de l’octoéchos arménien, le canon dans l’art du chant sacré, des changements 
sont survenus au cours des siècles, comme le renversement de place entre « premier mode » 
et « premier mode latéral », remarqué par Tentessian et par Ataïan lui-même; ou bien, la 
présence des stéghis relatifs à tous les modes « principaux » et « latéraux », cités dans tous les 
commentaires des « modes » médiévaux, ce qui donne à penser qu’au cours du temps ils ne 
sont pas sortis d’usage, mais qu’ils ont commencé à se manifester sous le nom de darcvack * 15 . 


7. Mélikian, L’influence (cité n. 2), p. 5-6. I 

8. Ibid.,p.6\. \ 

9. % IMhcitti, ChripSujifi L ujLupiutj.Luj fiLp [L. Alisan, Nerses le Gracieux et son entourage ], Venise 1873, p. 88. 

10. 3. U*4PSh9bU.\>, Cuiruiljui&ui|\iounip|iL&. Üiuriul|iu&Ji fibq|ibiul|Ghr|i [H. MEKERTCHIAN, 

Hymnographie. Les auteurs des hymnes], Louis 2, Constantinople 1905, p. 1003 ; cf. A. Arevshatyan, 
Hagiographie et hymnographie : le darjuack ‘ du quatrième mode plagal de l’octoéchos arménien, 

REArm 30, 2005-2007, p. 411-418, ici p. 418. 

11. fl*. lJ.fMJ.3UA>, Ziujlfiulfiuli fvuiqujj/ih hnutuitj.pni.pjnihp [R. Ataïan, La notation arménienne en neumes \, 
Erevan 1959, p. 135-141, en particulier p. 138-139; Mélikian, L’influence (cité n. 2), p. 35- 

12. Ataïan, La notation (cité n. 11), p. 139-140. 

13. U». U»Pbi»Gu.s3UA>, Z lu j Jji 2 ^ujfj.uipjuih « Àuijhfiij» JhlfhnLpjnLhhhp [A. Arevchatian, Les commentaires 
des modes médiévaux arménien y], Erevan 2003, p. 55-56. 
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S. Mélikian a été le premier à constater la coïncidence littérale entre un grand passage 
consacré aux modes dans le Papadiki du manuscrit en parchemin de Chrisander et un 
chapitre du Livre musical par Grigor Gapassakalian qui l’avait emprunté 14 . Le fait d’avoir 
qualifié ce passage d’« inestimable » lui a valu l’ironie d’Ataïan 15 qui, dans un article critique 
consacré à Gapassakalian 16 , mésestime l’apport de ce dernier à la musicologie arménienne. 
En effet, ce musicologue éminent de la période du renouveau fut aussi le dernier représentant 
de la musicologie médiévale, porteur de ses traditions et de son contenu scientifique 17 . 

L’influence de la théorie de la musique grecque et de son expérience pratique sur les modes 
latins de l’Eglise catholique, un sujet d’une grande actualité 18 , a également attiré l’attention 
de S. Mélikian. Il fait observer que « la doctrine des f|%oç authentique et plagal est passée 
du grec à l’Église catholique ; même si la tradition de cette Église attribue leur introduction 
à Ambroise et à Grégoire I er , le fait est qu’on ne parle pour la première fois des modes 
authentique et plagal qu’au vm e siècle » en citant les traités d’Alcuin et d’Aurélien de Réomé, 
qui mentionnent les huit modes pour la première fois en Occident sous Charlemagne 19 . 

Les petits défauts de l’œuvre de S. Mélikian n’auraient pas dû conduire R. Ataïan à 
l’accuser d’« étroitesse de vues » ou d’« opinions nihilistes » 20 . Kh. Kouchnarev, tout en 
critiquant le livre de S. Mélikian, a noté aussi ses aspects positifs 21 . Récemment, Kariné 
Khoudabachian a essayé de réfuter les critiques point par point et a conclu, au sujet de sa 
conception des modes, « que la majeure partie des accusations portées contre S. Mélikian 
est sans fondement », tout en regrettant que « personne ne se soit occupé sérieusement 
de comparer une nouvelle fois la théorie de la musique sacrée grecque (byzantine) et 
arménienne (apparemment, de peur de connaître le sort de Spiridon Mélikian) » 22 . 

Il est en effet regrettable que certains critiques de S. Mélikian aient passé outre 
l’innovation scientifique de son ouvrage et ses points forts, à savoir sa stricte méthodologie, 
sa maîtrise des langues anciennes, sa connaissance des sources manuscrites, la comparaison 
cohérente des sources arméniennes et étrangères, toute une série d’observations profondes 
et justes, pour se focaliser sur une expression malheureuse de la conclusion. La musicologie 
comparative médiéviste moderne doit apprécier l’étude L'influencegrecque sur la théorie de la 
musique arménienne comme une œuvre restée incomprise à son époque mais toujours utile 
de nos jours, ne serait-ce que dans le domaine du déchiffrement des neumes arméniens. 


14. Voir Mélikian, L'influence (cité n. 2), p. 37. 

15. Ataïan, La notation (cité n. 11), p. 137. 

16. H*. UiPUSUAi, ^rjicjnp ^wu|uiuuil|ui|jiu&|i II [uuic[iupiu&nipjni&|i [R. Ataïan, Grigor Gapassakalian 
et la neumologie], Banber Maténadarani 5, 1960, p. 165-175. 

17. Cf. R. U»Pbt»GU.S3UA>, ^pjujnp ^uiu|uiuuiljiuyui(i|i «^Jipf nipfig ÀuijûJig» ihaGuipljp [A. ArEVCHATIAN, 

« Le manuel de l’octoéchos » de Grigor Gapassakalian], Manrusum 3, Erevaln 2009, p. 214-234. 

18. Voir récemment M. FIepe 3, McnoAHeHHe My3biKH crapHHHbix iiikoa b CBeTe ycTHbix TpaAHijHH h 
H eo6xoAHMOCTb nepeoneHKH HCTopnorpa^HHecKoro HHcrpyMeHTapna [M. PÉRÈS, L’exécution de la musique 
des écoles anciennes à la lumière des traditions orales et de la nécessité de repenser l’instrumentaire 
historiographique], dans Yannan u nucbMennan mpaucMuccun î^epicoeHo-neeneacoü mpaduijuu: Bocmox - Pycb 
- 3anad (Thmhoaofhh 5) [La transmission orale et écrite de la tradition du chant sacré : Orient y Russie y 
Occident (Hymnologie 5)], Moscou 2008, p. 255-273. 

19. Voir Mélikian, L'influence (cité n. 2), p. 41-42. 

20. Ataïan, La notation (cité n. 11), p. 141. 

21. X. C. Kyiiihapeb, Bonpocbi ucmopuu u meopuuapMjmacoüMonoduneocoü mj 3 uku [Kh. S. Kouchnarev, 
Questions d'histoire et de théorie de la musique monodique arménienne] , Leningrad 1958, p. 4-5. 

22. Khoudabachian, La musique arménienne (cité n. 1), p. 103. 



LES LIEUX DE MEMOIRE DES PRINCES ÔRBÉLEAN : 
MÉMOIRE ÉCRITE, MÉMOIRE INSCRITE 

par Isabelle Augé 


L’Arménie des xiT-xnT siècles est dominée par quelques grandes familles princières 
de souche plus ou moins ancienne, toutes vassales des princes Zakarides, dépendant 
eux-mêmes du roi de Géorgie. Ces personnages privilégient souvent, au cœur de leurs 
domaines, un monastère qu’ils fondent ou, cas le plus fréquent, dont ils assurent le 
développement. Ils sont alors à l’origine d’un programme architectural, avec l’érection 
de nouveaux bâtiments sur les murs desquels ils font graver de longues inscriptions 
destinées à les commémorer, eux ou les membres de leur famille, à les inscrire sur le 
« Livre de Vie » l : c’est le cas des Vac‘utean avec Yovhannavank‘ et Salmosavank‘, des 
Pahlawuni avec Marmasën ; des Prôsean avec Ayrivank‘-Gelard, ou encore des Orbëlean 
avec Noravank‘ 2 . Le cas du monastère de Noravank‘ 3 et de ses liens avec la famille des 
Orbëlean est particulièrement intéressant pour ce qui concerne la problématique de la 
mémoire et de la commémoraison familiale dans le sens où il abrite, en son sein, un 
mausolée destiné à recueillir la dépouille de certains personnages de la famille, famille qui 
compte parmi ses membres Step‘anos Orbëlean, archevêque de Siwnik‘, auteur d’une vaste 
Histoire de la province de Siwnik‘ 4 . Nous nous interrogerons donc sur la construction 
de la mémoire au sein de cette famille princière, mémoire écrite et mémoire inscrite. 


1 . L’ensemble de ces inscriptions a été relevé dans 'b/n[ujh 4 ujj tlftJuj^pnLpjtvh. 3, *1wjng ânp, 
bqbtfhujAnpfi L U.qfiqpbl^ni[fi 2r2 UJ hhbp, bmcpf.' U. Puip|\iniipipjuiû [Corpus inscriptionum Armenicarum. 
3 y Vayoc Jor , Elegnajori et Azizbekovi scanner y éd. S. G. Barxudaryan], Erevan 1967, p. 209-246, 


n os 677-813. 


2. Pour un rappel circonstancié de ce phénomène voir A. et J. -P. Mahé, Histoire de l'Arménie 
des origines à nos jours y Paris 2012, p. 213-220. Sur la famille des Orbëlean,! voir en dernier lieu 
C. Mutafian, L Arménie du Levant (xi*-XIV e siècle)y 2 vol., Paris, 2012, vol. 1, p. 30>308 et vol. 2, G10. 

3. Voir, en général, Amaghu-Noravank\ a cura di A. Alpago-Novello, G. Ieni (Documenti di 
archittetura armena 14), Milano 1985. 

4. ^ luiimSnLpfiLh h lu^iuh^jih Ujiuuiljuih, lu p lu p b lu [ Uui b tfi Luhh n u fi 0ppb[biuh uippbu^^iul^nu^nu^i UfiL^biup, 


CuifiGiucpupbuiG [Histoire de la province de Sisakan, composée par Step'anos Orbêlian y archevêque de 
Siouniey éd. K. 5ahnazareanc‘], Tiflis 1859. Il existe une traduction en arménien moderne : UmbiJiuiGnu 
OppbyuiG, Ujnch/ip/i ufujuiJnLPjnLhy puipcfif., Gbruià. b àGp. IL IL UppuifiiuirjuiG [Step c anos Orbelyan, Histoire 
du Siwnik\ trad. A. A. Abrahamyan], Erevan 1986. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 65-82. 
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C’est le prince Liparit, fils d’Ëlikum, qui reçoit, de la reine de Géorgie Tamar, des 
domaines dans le Siwnik‘, région dont il devient le gouverneur, entre 1202 et 1225. 
Il choisit, comme centre religieux pour sa famille, le monastère de Noravank‘ qui est 
alors un complexe peu développé abritant une église principale dédiée à Surb Karapet 
(saint Jean Précurseur) et Surb Step‘anos Naxavkay (Protomartyr). D’après Step‘anos 
Orbëlean les origines du complexe remontent à l’année 936 lorsqu’il fut fondé par un 
certain Step‘anos qui en fut le premier supérieur 5 . À partir de l’arrivée de Liparit dans 
la région, chaque génération cherche à laisser une empreinte d’abord architecturale, en 
érigeant un monument : Liparit fait construire une nouvelle église dédiée aux mêmes 
saints et adossée à celle qui préexistait 6 ; son fils, le prince Smpat, qui lui succède à la 
tête de la principauté, procède à une restauration complète du gawit 1 existant, comme 
l’atteste la longue inscription qui orne la ceinture qui fait le tour du bâtiment, supportant 
la couverture, et qui porte la date de 710 [ 1261 ] 7 . Le frère de Smpat, Tarsaic, fait 
ensuite bâtir le mausolée de Smpat (Smpati Dambaran) en 724 [1275] d’après la courte 
inscription qu’il fait graver sur le tympan du mur ouest : « Moi, Tarsaic, prince des 
princes, j’ai construit ce mausolée pour mon frère le roi Smpat, dont je [vous] prie de 
vous souvenir. En l’année 724 » 8 (fig. 1). Au nord de l’église, Tarsaic a fait graver une 
inscription beaucoup plus développée, courant sur quatre lignes de toute la longueur du 
mur, dans laquelle il détaille, cette fois, les donations qu’il a faites pour la construction 
de l’église 9 . Celle-ci est en fait une église votive, un bâtiment qui par son existence même 
intercède pour le prince des princes Smpat 10 qui y est enseveli. Sur le tympan du mur 
ouest, emplacement privilégié, ne figurent donc que les informations principales, alors 
que sont rejetés, sur le mur nord, les éléments plus prosaïques. La génération suivante, 
celle du chroniqueur Step‘anos Orbëlean, n’a pas laissé de monuments et il faut attendre 
Biwrt‘el, fils d’Êlikum, frère de Step‘anos, pour voir la construction de l’église, qui lui 
doit son nom de Burt‘elasen, appelée également Surb-Astuacacin. Située au second étage 
de ce monument très singulier de l’architecture arménienne 11 , au-dessus du tympan de 
l’entrée ouest, l’inscription, dont les lettres sont en relief, dit « Par la volonté de Dieu, 


5. 5ahnazareanc‘, Histoire (cité n. 4), vol. 1 , p. 290-292. 

6. L’inscription de fondation est conservée dans Corpus (cité n. 1), n° 677. La date donnée est 
celle de 670, soit 1221. Step‘anos Orbëlean, lorsqu’il reprend cette inscription dans sa chronique 
(Sahnazareanc‘, Histoire [cité n. 4], vol. 2, p. 104-106 et 107-108) donne, lui, la date de 6/2 (1223). 

7. Corpus (cité n. 1), n° 692. 

8. Corpus (cité n. 1), n° 763 : bu Suipuui|i6 f^Juuiûuig J^Juuiû 2 |i&bg|i qqiuifpuiruiûu juiquiqu bqpuur 
juin Uifiquun uirfiujiû. iliuuG nrn uiqiujbif j^bp b p«[: 9W: 

9. Corpus (cité n. 1), n° 765. Les donations, situées dans les environs d’Halijor, sont faites à 
l’architecte Siranês et à sa descendance, en échange de la constructionMe l’église. Voir également 
l’inscription de Tarsaic qui se trouve sur la face ouest de la base d’un xac‘k‘ar dans le lieu-dit Xac‘in Xut‘ 
?rès d’Halijor, et qui commémore cette donation. Les parents de Siranês sont d’ailleurs inhumés en ce 
ieu où un autre xac‘k‘arc.s t dressé à leur mémoire. Voir 'h/ulwh tl/iJujqpnLpjujh. 2, 9* npftu/i, Ufiufiujhfi 
ht 'Iwifiwhfi 2p£iuhhhp, buiqif.' U. S*. PuipJuniquipjiuG \Corpus inscriptionum Armenicarum. 2, Gorisi, Sisiani 
et Lap'ani srjanner , éd. S. G. Barxudaryan], Erevan 1960, n os 125 et 126, p. 52-53. 

10. Cette notion d’église votive est évoquée par exemple, à propos du monastère d’Horomos, par 
J.-P. Mahé, Les inscriptions de Horomos, dans A. T. Baladian, J.-M. Thierry et J.-P. Mahé, Le 
couvent de Horomos d’après les archives de T‘oros T‘oramanian, Monuments et mémoires de la fondation 
EugènePiotS\ 2002, p. 147-214, ici p. 158. 

11. Amaghu-Noravank (cité n. 3), p. 12. 



LES LIEUX DE MÉMOIRE DES PRINCES ÔRBÊLEAN 


67 



Fig. 1 - Inscription de fondation du mausolée de Smpat (photo I. Augé, avril 2013). 


Moi, le Paron Biwrt‘êl, prince des princes, avec mon épouse Vaxax et mes fils Besk‘en et 
Inanik, nous avons bâti cette église, avec notre légitime fortune. » 12 

Le complexe monastique de Noravank‘, à la simple analyse des étapes de la construction 
des monuments et à la lecture des inscriptions de fondation, est donc celui d’une famille, 
celle des Orbëlean ; une étude plus précise des textes permet de montrer comment on y 
commémore aussi la geste de la lignée. 

Dans la première inscription conservée, d’un point de vue chronologique, gravée 
sur l’église Surb Karapet à l’instigation du prince Liparit, ce dernier fait un rappel 
circonstancié concernant les origines de sa famille et les vicissitudes qu’elle a dû traverser. 
Il signale comment ses ancêtres se sont révoltés contre le roi de Géorgie et se sont réfugiés 
sous la protection de l’émir d’Azerbaïdjan. Comme l’espace disponible sur la pierre est 
relativement limité, Liparit ne développe pas vraiment, se contentant de citer les faits 


:ant 

accomplis du temps de son père Ëlikum, alors que la révolte a été initiée par Iwanê II, 
pendant le règne, en Géorgie, de Giorgi III 13 . Liparit explique ensuite qu’il est revenu 
à la foi chrétienne, ce qui suppose soit qu’il avait été élevé dans la foi des musulmans, 
alors que son père était réfugié auprès d’eux, soit qu’il avait apostasié la foi chrétienne. 


12. Corpus (cité n. 1), n° 782 : buiifuiijû U»(umnidn)j bu ujuirnb RJurpt], f^jumûuig J^Juuiû bi uufniu[i& 
|uf ^ui|uui[u bi nrgjif [uf Pb^fbG bi P&uiG|ilj £|i(il;çjuif qBjbqbçjjiu ifbr fiuipui uipqbiu&g: 

13. Voir la mise au point par S. La Porta, Lineage, legitimacy and loyalty in post-Seljuk Armenia : 
a reassessment of the sources of the failed Orbëlean revoit against King Giorgi III of Georgia, REArm 31, 

2008-2009, p. 127-163. 
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Dans la Chronique de Step‘anos Ôrbëlean qui, on le verra plus loin, fait figurer dans son 
texte des versions plus ou moins proches des originaux gravés sur pierre, Liparit semble 
plutôt avoir lui-même abjuré la foi de ses pères avant de revenir de son erreur 14 . Après 
cela il rentre en grâce et obtient des domaines dans le Siwnik‘, cédés par les membres de 
la famille des Zakarides, en particulier Iwanë : ce dernier est mentionné dans l’inscription 
de Liparit, tout comme l’est Haraskaberd, cœur des domaines cédés. Ces informations 
importantes expliquent comment la branche cadette de la famille géorgienne des Orbeli 
s’est retrouvée à la tête de la province de Siwnik‘ et a choisi comme centre spirituel le 
monastère de Noravank‘ : le prince Liparit, à l’origine de l’installation et de l’obtention 
du pardon des suzerains géorgiens, a jugé nécessaire de pérenniser ces informations, de 
les faire graver, afin que personne n’oublie l’attachement de sa famille à la foi chrétienne 
et aux souverains chrétiens voisins. 

Certains personnages secondaires semblent également avoir joué un rôle dans la 
mémoire collective de la famille princière : on peut citer comme exemple le cas de Burt‘ël, 
fils d’un des frères des princes Smpat et Tarsaic, prénommé Ëlikum. Les références à ce 
personnage dans l’épigraphie de Noravank‘ sont dues à son oncle le prince Smpat. La 
première apparaît dans une inscription située à l’intérieur du gawiC de Surb-Karapet 15 , en 
Donne place, puisqu’elle prolonge, sur les murs ouest et nord, l’inscription principale de 
Smpat, dans laquelle il commémorait la réfection du bâtiment faite à son instigation 16 . Le 
prince des princes rappelle la mort de son neveu dans une guerre contre les Kipchaks, c’est- 
à-dire le khan des Kipchaks Berke, en 1261. Cet événement a marqué Smpat Ôrbëlean 
qui insiste, comme c’est d’ailleurs souvent le cas lorsque les circonstances s’y prêtent, sur 
le très jeune âge de son neveu. Ce dernier est également commémoré sur l’inscription 
d’un xac'k'ar qui a été dressé, selon l’inscription qui y figure, par « le prince des princes 
Smpat, pour le salut de l’âme de son fils, Burt‘ël » 17 . Même si la famille des Ôrbëlean 
compte plusieurs personnages nommés Burt‘ël, aucun n’apparaît comme étant le fils d’un 
prince Smpat. Il faut donc conclure que le prince des princes a commémoré son neveu 
par deux fois, sur une inscription du gawit‘ et sur un xac'k'ar dans lequel il le nomme 
son fils, faisant fi des liens de parenté réels, ceci certainement pour montrer sa proximité 
avec le jeune homme, rappelé trop tôt à Dieu. 

Ainsi la mémoire familiale des Ôrbëlean est gravée sur les murs des édifices de 
Noravank‘, érigés par des membres de la famille et commémorant la geste de cette même 
lignée, de l’installation dans la région jusqu’à la mort de l’un de ses membres éminents 
au combat. Ces éléments historiques ne représentent toutefois qu’une infime partie des 
informations données dans les quelque cent trente-cinq inscriptions de Noravank‘. Il faut 
d’abord faire un rapide recensement de celles qui concernent les^nembres de la famille, 


14. &AHNAZAREANC 4 , Histoire (cité n. 4), vol. 2, p. 105 : lu ifbf uiûq|ipmpbunfp [uuiphuqf |i ftngui&l; 
Àui&kuij uiujui qfiuiiunnû JitT fiiujrhG|i. bi |i iTuiGljiuljiuG fi mu ui l| [ni quirÀuij i[bruin|iû |i piuiuiuir fiuiuuin 
uppnjfi S»r|iqnr|i (« Et moi, par ignorance, je fus trompé par eux, puis je repris la foi de mes ancêtres et, 
encore jeune, je retournai à la foi lumineuse de saint Grigor »). 

15. Corpus (cité n. 1), n° 693. 

16. D’ailleurs, dans sa chronique, Step‘anos Orbëlean rapporte les deux inscriptions ensemble, 
voir Sahnazareanc 4 , Histoire (cité n. 4), vol. 2, p. 106-107. 

17. Corpus (cité n. 1), n° 730. 
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qu’ils en soient les commanditaires ou les bénéficiaires, trente au total. Pour cela, nous 
avons jugé plus efficace de dresser un arbre généalogique faisant figurer uniquement 
les personnages cités 18 , accompagnés d’une liste des inscriptions dans lesquelles ils le 
sont 19 . Au total vingt-quatre personnages apparaissent, appartenant à cinq générations, 
de celle de Liparit, installé au commencement du xm e siècle, jusqu’aux fils de Biwrt‘ël, 
Besk‘en et Inanik, morts tous deux au milieu du xiv e siècle. Les inscriptions peuvent 
être très longues, à l’exemple de celle gravée à la demande de Step‘anos Ôrbëlean sur 
le mur nord de Surb-Karapet, qui compte vingt-deux lignes 20 , ou encore celle de seize 
lignes, commémorant, à l’intérieur du mausolée de Smpat, sur le mur est, le fondateur 
du monument, Tarsaic, à la demande de son épouse, Mina Xat‘un 21 , alors que d’autres 
ne comptent que quelques mots. Il est intéressant de noter que, sur les deux derniers 
monuments fondés, le mausolée de Smpat et l’église de Burt‘elasen, les princes 
commanditaires ont fait orner les fenêtres situées sur le mur est, à l’extérieur, de petites 
inscriptions en lettres à la graphie particulièrement travaillée, qui sont uniquement là 
pour leur commémoraison, la première indiquant : « Seigneur Dieu, Jésus-Christ, viens 
en aide à Tarsaic » 22 et la seconde : « Biwrt‘ël, prince des princes » 23 . Ces éléments sont 
quasiment des éléments de décor qui, n’apportant aucune information autre que le 
nom des commanditaires, sont là pour lier étroitement la famille et le sanctuaire. Les 
inscriptions qui figurent sur les xac'k'arz t les pierres tombales, étant donné le format du 
matériau, sont également généralement assez courtes. 

Les membres de l’aristocratie arménienne font donc graver sur pierre des informations 
nombreuses, un peu à la manière de celles qui figurent dans les typika des fondateurs de 
monastères byzantins 24 ou dans les chartes occidentales conservées dans les cartulaires des 
grandes abbayes 25 . Si l’on s’intéresse aux textes les plus longs et aux informations qu’ils 
contiennent, il faut d’abord rappeler qu’en les gravant ainsi sur un édifice religieux, les 
commanditaires pensaient inscrire les bénéficiaires sur le Livre de Vie, registre consignant 
le nom des élus 26 . Mina Xat‘un qualifie l’inscription citée plus haut de « livre de souvenir » 
(q|ip jJi^uimuiljli), de « pierre (ou inscription) ineffaçable » (uiràui& ui&£&£b|Ji) 27 . Ce caractère 


18. Pour une généalogie complète, voir C. Toumanoff, Les dynasties de la Caucasie chrétienne de 
l’Antiquité jusqu au XIX e siècle : tables généalogiques et chronologiques, Roma 1990, n° 74, p. 353-354 et, 
surtout, le travail de Mutafian, Arménie du Levant (cité n. 2), vol. 2, G10. 

19. Voir annexe 1, infra. 

20. Corpus (cité n. 1), n° 685. 

21. Corpus (cité n. 1), n° 779. 

22. Corpus (cité n. 1), n° 764. 

23. Corpus (cité n. 1), n° 783. I 

24. Voir par exemple C. Giros, Le statut de la donation à Byzance : rhétorique et actes de la 
pratique (x c -xv c siècle), dans Donation et donateurs dans le monde byzantin : actes du colloque international 
de l’université de Fribourg, 13-15 mars 2008, éd. par J.-M. Spieser et É. Yota (Réalités byzantines 14), 
Paris 2012, p. 97-106. 

25. Voir surtout l’étude principale de M. Lauwers, La mémoire des ancêtres, le souci des morts : morts, 
rites et société au Moyen Age (diocèse de Liège, XI e -XIII e siècles), (Théologie historique 103), Paris 1997 et, 
pour une synthèse rapide et très éclairante, M. Lauwers, Le « sépulcre des pères » et les « ancêtres » : 
notes sur le culte des défunts à l’âge seigneurial, Médiévales 31, 1996, p. 67-78. 

26. Souvent cité dans la Bible, en particulier dans l’Apocalypse de saint Jean. Voir les remarques 
de A. et J.-P. Mahé, Histoire de l’Arménie (cité n. 2), p. 220. 


27. Corpus (cité n. 1), n° 779. 
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pérenne est maintes fois souligné et est important dans le sens où il est également lié à la 
permanence nécessaire des offices obtenus pour la commémoraison de l’âme des membres 
de la famille, qui doivent être célébrés jusqu’à la seconde parousie. 

Les inscriptions arméniennes reprennent en général un certain nombre d’éléments qu’il 
est possible de détailler dans ce que l’on pourrait appeler leur « analyse diplomatique » : 
dans le protocole initial on peut trouver une invocation, une date - même si cette dernière 
est parfois rejetée à la fin de l’inscription -, l’intitulé, dans lequel l’auteur se présente. 
Vient dans un second temps l’objet de la donation qui peut être assez varié mais qui 
comprend toutefois, dans la majorité des cas, un bien immobilier, gage de la pérennité 
de la commémoraison. L’auteur précise ensuite qu’il a obtenu du supérieur du monastère 
et des moines un nombre de messes célébrées par les membres de la communauté 
monastique. Vient enfin l’eschatocole dans lequel il est expliqué que les biens donnés le 
sont de manière inaliénable de même que sont perpétuelles les contreparties obtenues. 
Ceci est accompagné de formules de malédiction : quiconque viendrait à enfreindre les 
prescriptions du donateur est menacé d’anathèmes, alors que ceux qui veilleront à les 
accomplir reçoivent des bénédictions 28 . 

Les princes Orbëlean dotent leurs fondations de biens importants : Liparit concède 
au supérieur de Noravank 4 Sargis deux villages en totalité, Agaraki Jor et Txarb, ce qui 
représente le type de donation le plus conséquent. Step‘anos Orbëlean, qui n’est pourtant 
pas le fondateur, fait également de Surb-Karapet, en quelque sorte, son légataire unique 
ce qui s’explique par le fait qu’ayant accédé à la dignité d’évêque de Siwnik 4 il ne laisse 
pas de descendance. Il est celui qui, parmi les donateurs, développe le plus les raisons 
de son geste, en insistant sur les aspects spirituels. Il rédige une sorte de prologue, ce 
qui est rare dans les inscriptions, dans lequel il fait des remarques sur la vanité de la vie 
terrestre. C’est pourquoi il s’est empressé de donner à Dieu la « part de son âme » 29 qui 
représente le village de C‘ov, libre de tout impôt, village qu’il a préalablement acheté à 
son frère pour 21000 dram. Il est assez fréquent de voir des donateurs céder au monastère 
un bien tout juste acquis, dans le but explicite d’être remis à une institution monastique 
et, dans ce cas précis, le prix est souvent indiqué. Step'anos fait don à Noravank 4 de bien 
d’autres choses encore, certainement d’autres villages mais aussi d’un couvent appelé à 
devenir une sorte d’annexe de Noravank 4 , une résidence d’été pour les moines. En effet, 
même si cela n’est en rien indiqué sur l’inscription, qui ne mentionne que le nom du 
couvent, le texte de la chronique de Step‘anos fait figurer cet élément lorsqu’il écrit : « À 
cause de la chaleur de ce lieu, où les évêques et les serviteurs [de l’église] ne pouvaient 
pas habiter durant l’été, nous avons décidé [de donner] le monastère d’Arates qui est 
au-dessus d’Elegis. Nous avons donné avec toutes les garanties ce couvent ainsi que son 


28. Pour ce qui concerne l’analyse de ce type de textes stéréotypés, il est maintenant possible de 
renvoyer à Mahé, Les inscriptions de Horomos (cité n. 10), p. 151-163. Nous nous permettons aussi 
de renvoyer à notre étude : I. Augé, « Le patrimoine épigraphique arménien : publication et exploitation 
historique », intervention dans le cadre de la journée d’études organisée par Patrick Donabédian, 
« Archéologie et art de l’Arménie et de la Géorgie médiévales », séminaire d’archéologie médiévale 
et histoire de l’art 2012-2013, département d’histoire de l’art et archéologie de l’université d’Aix-en- 
Provence, 14 novembre 2012 (à paraître). 

29. jiif finqn ifuiuGB puid|i&. On trouve également très fréquemment l’expression |iif finqnj uirq[iiGf/u 
pour traduire la même idée. 
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village avec tout le territoire alentour, comme un héritage spirituel à cette sainte église 
afin qu’eux [les évêques et les serviteurs] y restent avec [leur] patrimoine et en jouissent. 
Mais qu’ils déploient tous leurs efforts à la prospérité du lieu et à l’illumination de l’église 
comme de cette maison [c’est-à-dire Noravank 4 ]. » 30 Le prince Smpat, lorsqu’il procède 
au réaménagement du gawit\ fait également don à Surb-Karapet de deux villages, Awes 
et Anapat, et d’une grande vigne 31 ; pour la commémoraison de son neveu, il lègue le 
village d’Azat et la vigne de Ginisakajor 32 . Tous ces dons représentent un important 
patrimoine pour l’église, qui peut compter, qui plus est, sur les vignobles qui fournissent 
le vin nécessaire à la célébration des offices, notamment des offices funéraires. En 1292, 
Mina Xat‘un, veuve de Tarsaic, fait graver sur le tympan de l’entrée nord du mausolée 
de Smbat une longue inscription dans laquelle elle récapitule les donations faites pour le 
salut de son défunt époux 33 . Au contraire, il n’est rien inscrit sur les murs de l’église de 
Burt‘elasën dont les fondateurs précisent simplement qu’ils ont fait ériger le bâtiment 
avec leur « légitime fortune » 34 . 

Les messes funéraires qui sont célébrées pour les membres de la famille Ôrbëlean, telles 
qu’elles apparaissent dans les inscriptions, sont également conséquentes et variées dans 
leur formule. Les offices peuvent être des offices hebdomadaires, obtenus pour certains 
membres de la famille. Le cas le plus représentatif est celui de l’inscription du prince 
des princes Smpat, à l’intérieur du gawit‘ : le supérieur du monastère et les moines lui 
ont promis de célébrer des offices selon un rythme hebdomadaire, quasiment tous les 
jours de la semaine (hormis le mardi), pour plusieurs membres de sa famille, ses parents, 
Liparit et Asp‘a, et trois de ses frères, Ëlikum, Iwanë et Tarsaic 35 . Il est également fréquent 
que les Orbëlean obtiennent des messes annuelles pour des temps liturgiques forts. Le 
meilleur exemple est celui du chroniqueur Step‘anos qui voit sa mémoire honorée par 
une quarantaine de messes, qui débute le dimanche après Pâques, l’acmé du cycle se 
déroulant le jour de la Pentecôte, avec sacrifice animal et distribution de largesses aux 
pauvres 36 . Cette apparition des dons aux pauvres est intéressante car finalement assez rare 


30. $AHNAZAREANC\ Histoire (cité n. 4), vol. 2, p. 241-242 : 'Vuir&buq t|uiu& inopnj inbqinju nr 

juiifuiruij&|i ^uirtjiG pûuiljbj biq|iul|niqnuf& bi uiquiuuiinrfû, uuifiifuibbguif qU»ruiinbu|i t|uibfb nr |i i|brnj 
bqbqbuig: bi rnniuif unfb&uijb fiuiuinuiinnipbuiifp qi|uiûfû bi qqjnqû Jiir uiifb&uijb 2 n f U1 4 U1 J uiufiifuiûofû 
bi finqbguiinnir (Hunuiûqnipbuiifpfû |i unirp bljbqbg|iu. q|i unfui ljui|g|i& fiuijrbûbof bi i|uijb|bugbb qbui: 
Puijg ^Jiûnipbuiû inbqinjû bi pnuuiinrnipbuiû blfbqbguijb uiiTbGiujG £uib|u ifinjp inuirgbû nriqtu mjuif inuiG: 

31. Corpus (cité n. 1), n° 692. 

32. Corpus (cité n. 1), n° 693. 

33. Corpus (cité n. 1), n° 778. 

34. Supra. ( 

35. Corpus (cité n. 1), n° 692 : S^r Uuirq|iu bi mj^ iffiuipuiûfu fiuiuinunnbgpCi quiiuiq funruibb nr 

fiuiGuiiquiq iqunnuiruiq iquirn&uigb uin&bG 2 uipuip 111111 ni ljiu|iur|im. 2,Jiûg2 UJ p[ ul P U.uiji]iu}i&. 

Sbrl|ni^uipuipG Qnrbff^uip] uipG bi[uib[t|iG nirpuipb 4>ui[uriugiui[t]|iG. : (« Têr Sargis et 

les autres moines ont institué qu’ils célébreraient des offices continuellement, sur le maître-autel, pour 
les parons, samedi et dimanche pour Liparit, jeudi pour Asp‘a, le lundi pour Ëlikum, le mercredi pour 
Ivanê, le vendredi pour P‘axradawlë »). 

36. Corpus (cité n. 1), n° 685 : bi Ifunfuu iffiuipuib bippuirgu fiuiuinuunbg|i |i&G jJi^uuniulj |i uui q|i 

ql|G|i IjrljGn quunl||iG : U. : Ki : iquiinuiruiq uinbbb bi uaf^G uiir unfp|ièf bi uiibinuiruib finqnjG 

qui[nium&. ht quiir < nt&mtljnuint|i& ifbq jji^uiinuilj IjiumiurbG qb&ifuiifp qniuiruilpug bi pnuiin pnnbljuiif 
bi jiuif^G bl|bqbg|ifu ifbq iquiinuiruiqbG pbrbiu qin|ig jü.(uinnuu)à finqnjb nqnrifnip|i(i&). bqljbji finqnju 
|i ifbà|i uunirG ui&brbl|[i nir puiûfû uiquinjib bi qnrèfG puiquiinrbb: (« Et avec la volonté des frères 
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dans les inscriptions arméniennes alors que, par exemple dans l’Occident médiéval, les 
dons aux pauvres constituent une pratique courante, qui est d’ailleurs l’une des raisons 
pour lesquelles il est impossible de voir dans les donations et les messes obtenues un type 
d’échange relevant de ce que les anthropologues, à l’instar de Marcel Mauss, appelaient 
la pratique du don et du contre-don. Le schéma est plus complexe, incluant, dans ce 
cas précis, la participation des pauvres 37 . La pratique du don pro anima dans le cas de 
Step‘anos et pro memoria dans le cas de Smpat qui n’oublie pas de citer ses parents comme 
bénéficiaires de ses largesses, se combinent ainsi dans les inscriptions de Noravank‘, liant 
étroitement la famille et le monastère : les prières des moines concernent quasiment tous 
les membres, vivants ou défunts, permettant, en les unissant dans la prière, de justifier 
la passation du pouvoir entre eux, alors que les membres de la communauté monastique 
profitent de leurs largesses pour développer leur centre religieux. 

La mémoire des Ôrbêlean est également au centre des préoccupations de la 
communauté car ils ont fait de ce lieu leur lieu d’inhumation privilégié, d’abord dans le 
gawit* de Surb-Karapet, puis dans le mausolée de Smbat, monument dédié entièrement 
à cet effet. En ce sens les inscriptions des plates-tombes mais aussi des xac‘k‘ar sont 
particulièrement intéressantes. Il est possible, d’après les inscriptions, d’identifier les 
sépultures de douze membres de la famille, cinq situées dans le gawit ‘ de Surb-Karapet, 
et sept dans le mausolée de Smpat 38 . Après la construction de ce dernier sous l’impulsion 
de Tarsaic, en 1275, seuls les ecclésiastiques, en la personne de Step‘anos et d’Ovanës 
Awrpël, sont encore inhumés dans le gawit*. Les inscriptions sont en général très rapides, 
rappelant parfois uniquement l’identité du personnage. C’est le cas par exemple pour 
Ëlikum, mort au milieu du xiii e siècle, pour lequel il est écrit : « Ceci est la tombe du 
pieux Aylukum, prince des princes. » 39 Pour les laïcs toutefois, on insiste presque toujours, 
même si cela est rapide, sur les qualités guerrières et la bravoure : P‘axradawla, frère 
d’Ëlikum, est présenté sur sa pierre tombale comme « P‘axradawla le brave, armé de pied 
en cap (spafazën). » 40 L’exemple le plus achevé de ce type de démonstration de force et 
de louange du caractère martial reste, dans le mausolée de Smpat, la tombe d’Ëlikum, 
mort en 1300, qui comporte la gravure d’un lion et fait référence aux qualités léonines 
du personnage qui « rugit face aux troupes ennemies » 41 . Les inscriptions permettent 
également parfois une affirmation de certaines prétentions politiques : c’est ainsi que 


moines j’ai institué là, en souvenir de moi, une quarantaine de messes depuis le dimanche après les 
secondes Pâques et chaque jour [ils diront la prière] “les purs” [Ps. [118] 119,1 : feriufihuq h& uiGpJiàf 
i 6ui&uiu|uirR|i, tu njf q&mû jor^tiu Skuink:] et l’Évangile jusqu’à la venue de l’Esprit. Et, le jour de 
a Pentecôte, ils accompliront en mémoire de moi en sacrifiant des bœufi et en faisant de grandes 
largesses [envers les pauvres]. Et, dans toutes ces églises, ils célébreront pour moi afin que j’obtienne, 
peut-être, de l’Esprit de Dieu, miséricorde pour mon âme misérable, pour le grand jour qui n’a pas 
de soir, où les paroles s’épuisent et où [seules] les actions régnent »). Nous avons traduit l’expression 
krknoy zatik par « secondes Pâques ». Elle apparaît également dans une inscription de Bagnayr datée 
de 1215 : voir Mahé, Les inscriptions de Horomos (cité n. 10), p. 193 (la référence à l’inscription de 
Bagnayr est donnée en note 166). 

37. Voir par exemple Lauwers, Le « sépulcre des pères » (cité n. 25), p. 75. 

38. Voir notre annexe I qui fait apparaître, sur la généalogie, les personnages concernés. 

39. Corpus (cité n. 1), n° 736 : Pmrkuji^m [î^Juiuliiug |i 2 |uiu&|i& U.j[iul|nuf|i \ inuiujui&u. 

40. Corpus (cité n. 1), n° 738. 

41. Corpus (cité n. 1), n° 775 : p&qbf uij|iuukn. 
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Smpat s’intitule toujours roi ( ark‘ay ), sur les murs des édifices, les xac'k'ar, ou encore 
son inscription funéraire, même si cette dernière reste relativement simple (malgré la 
grosseur des lettres) 42 . Les nombreux xack'ar présents sur le site, dans le gawiC ou la 
cour, participent de la même volonté, du fait même de leur définition : le xac‘k‘ar est une 
dalle de pierre monumentale sur laquelle une croix est sculptée en bas-relief. La dalle se 
dresse en général sur un socle rectangulaire, lui-même installé sur un podium et la partie 
basse est munie d’un tenon qui permet de la fixer en l’encastrant dans le support évidé à 
cet effet. Les xac‘k‘ar sont souvent des monuments funéraires et, lorsqu’ils sont en place, 
la dalle se situe à l’extrémité orientale de la tombe. Ils sont également nombreux dans 
l’enclos des monastères ou encore autour des édifices religieux 43 . Lors de l’élaboration 
du Corpus des inscriptions arméniennes , on comptait sept xac'k'ar érigés par des membres 
de la famille Orbëlean dans l’enceinte du monastère de Noravank‘. Ils se trouvaient alors 
dans le gawit ‘ ou la cour 44 . Lors de leur confection, ces ouvrages d’art sont destinés à la 
commémoraison d’un proche dont le nom est cité ; le seul cas qui ne fait pas mention 
d’un membre de la famille est celui que fit dresser P‘axradawla pour son domestique (cort) 
Balapan 45 . Nous pouvons citer ici, à titre d’exemple, l’inscription qui orne le podium du 
xac'k'ar commandité par la princesse T‘amt‘a Xat‘un et réalisé par le grand artiste Momik : 
« Moi, T‘amt‘a Xat‘un, j’ai dressé cette croix pour le salut de l’âme de Yat'apak Tarsaic et 
la santé de mes fils Biwrtël et Bultay, en l’année 757 [1308]. Souvenez-vous du vardapet 



Fig. 2 - Tombe de Smpat, à l’intérieur du mausolée (photo I. Augé, avril 2013). 


42. Pour la plate-tombe de Smpat, Corpus (cité n. 1), n° 772. Voir également fig. 2. 

43. Sur les xac'k'arv oir, parmi d’autres titres (dont beaucoup du même auteur), P. Donabédian, 
Le khatchkar, un art emblématique de la spécificité arménienne, dans L \Eglise arménienne entre Grecs 
et Latins (fin xf-milieu XV e siècle), textes réunis par I. Augé et G. Dédéyan, Paris 2009, p. 151-167. 

44. Aujourd’hui la plupart ont été déplacés dans des musées. 

43. Corpus (cité n. 1), n° 729. 
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Momik. » 46 Momik est d’ailleurs certainement l’auteur d’un autre xac'k'ar commandité 
par la princesse T‘amt‘a Xat 4 un, dans le but, une nouvelle fois, d’assurer une certaine 
longévité à ses deux fils, et d’intercéder pour l’âme de son défunt époux, Ëlikum 47 . Enfin, 
les analogies sont également frappantes avec le xac'k'ar réalisé par l’archevêque de Siwnik 
Ovanês en mémoire de son père spirituel Step‘anos Ôrbëlean 48 . Ce personnage est ainsi 
largement commémoré sur les pierres de Noravank 4 : outre cette œuvre de Momik, on 
peut y voir sa pierre tombale et la vaste inscription qu’il a fait graver sur le mur nord de 
l’église Surb-Karapet. Mais il est également un vecteur très important de la mémoire de 
sa famille en tant qu’auteur d’une Histoire de la province de Siwnik 4 : il faut maintenant 
s’arrêter sur ce texte et sur ces liens avec le monastère de Noravank 4 . 

Et, avec beaucoup d'efforts et un travail assidu, nous avons rassemblé [les informations] 
des historiens arméniens anciens et récents, ainsi que [celles contenues] dans les inscriptions 
des églises et dans les anciens documents conservés dans les très nombreux lieux forts 
[sous-entendu sécurisés] de l'ensemble monumental de Tat'ew. S'y ajoutent les traditions 
venant d'hommes bien informés, ce dont témoignent les choses et les lieux. Nous en avons 
vérifié l'exactitude et l'authenticité et écarté les choses inutiles et les balivernes, afin que 
les auditeurs ne s'ennuient pas. Et, par une histoire courte, nous avons mis en évidence, 
succinctement, les choses les plus utiles et nécessaires. Et nous avons rédigé cette agréable 
histoire, fruit des écrits et des souvenirs des ancêtres, non pas universelle, mais concernant 
uniquement le pays de Sisakan, [ouvrage] que l'on appelle Livre des souvenirs. 

Nous le laissons, monument impérissable, et souvenir louable, pour les temps futurs, pour 
la stabilité du saint et céleste siège de Siwnik' et pour la splendeur des églises qui sont sous 
sa surveillance 49 . 

C’est ainsi que Step 4 anos Orbëlean présente, dans le colophon édité à la fin de son 
ouvrage, son travail d’historien. Comme beaucoup d’auteurs médiévaux, qui introduisent 
souvent ce type de considérations dans les prologues de leurs écrits, l’archevêque arménien 


46. Corpus (cité n. 1), n° 794 : bu f«Huifpui hiuipni&u lpju&q&bg|i qjuui^u |i ijirljinpji(iû) finqn uipuiu|uil| 
Suiruui|i6|i& bi juirbi 2 uiuinip|i(i&) nrqng Jufng P|iirpt|]ib bi BmqinuijJiû. 0*|n|& :QtJ“b: lTnifJil| i[uirrpi|bin 
jji 2 bgtf: 

47. Corpus (cité n. 1), n° 795. Ce xac‘k‘ar est présenté dans Armenia sacra : mémoire chrétienne des 
Arméniens (ÏV -XVIII e siècle) : catalogue de l'exposition, Paris, musée du Louvre, 21 février-21 mai 2007, sous 
la dir. de J. Durand, I. Rapti et D. Giovannoni, Paris 2007, n° 140, p. 320-321, avec révision du texte 
de l’inscription et traduction de Jean-Pierre Mahé. La photo du xac'k'ar de 1308 est donnée p. 313. 
Voir l’ensemble de l’article de P. Donabédian, Le khatchkar (du xm c siècle aux temps modernes), 
p. 310-322. 

48. Corpus (cité n. 1), n° 728. 

49. &AHNAZAREANC\ Histoire (cité n. 4), vol. 2, p. 254-255 : b puiqnuf £uib)u b jnpn[ ui^fuuiuuupbuiiTp 

nrnûbuq fiuiuufbguif |i HJiQ b ûnr upninifiucjpiug 2uijng, Guib jiurÀiu&uiqrnipbui&g bljbgbgbuig b |i 
fibuignjb ûuiifuil|uig, nr Ipjujr u|uifibui[ juufni.ru inbqbuigG u^fuuirfiuifunufp Hui&g|iuuirui&[i& Suipbmj: br 
JiG^ ki nr juiuu&ipupbuibg uinniquiqbui uiruibg nrniif i[l|uij^|i& Jirfû bi inbqjifb, qfibui ifinbuq unfbbuijb 
62 i}|ii uinnupnpbiuû, |i puig Àqbuii bi gniGiujGiu|unjg gruipuiGnip|iiG& q|i if|i uuuqinl|iuug|i& pinqf: bi 
IjuirGuipuiQ i[|iu|uiuuiûnipbuiifp gniguif fiiuifiunoin|ii guinuiib^ u||nnuiû|iG bi qGuifiuignjbb: bi grbguif 
quiju fiuqcjruipuift u|unnifnip|u& fiui&qbuf qujrmpbiu&g jji^iuinuiljuipui&uig uinui£&ng&, p&qfiui&ruil{ui&. 
ll*j| uin.uiGi|iG U|iuuil|ui& ui^juuirfijiu, nr Ijii^I 1 jJ^unniulpug ifiuinbuiG: bb pnquif quui uir&uib ui&£&£b|Ji bi 
jJi^uainuilj gni[b[Ji juiujui (huifui&uiljuig |i fiiuuinuunnip|ii& unirp bi brlj&uifiui&gbui uipnnnju UJuGbiug, bi 
Ji u|uijÀuinnip|ii& blfbqbgbuig nr p&q unrJiG uijgb|nipbuiifp: 



LES LIEUX DE MÉMOIRE DES PRINCES ÔRBËLEAN 


75 


du XIII e siècle cherche à inspirer confiance à son lecteur en insistant sur le sérieux avec 
lequel il a examiné les sources à sa portée. La typologie qu’il en fait est relativement 
exhaustive, historiographie antérieure, témoignages auriculaires, étude des documents 
d’archives et sources épigraphiques 50 . L’objet de son étude est bien circonscrit, il s’en 
est tenu à une province arménienne, celle de Siwnilc, dirigée par sa famille et dont il 
est évêque. Si les éditeurs modernes lui ont donné pour titre Histoire de la province de 
Siwnik\ l’auteur lui-même avait intitulé son ouvrage Livre des souvenirs, souvenirs écrits, 
quel que soit le support, souvenirs oraux. Mais les déclarations d’intention des prologues 
ou des colophons ne suffisent pas à garantir le sérieux du travail d’historien d’un auteur 
médiéval, quelle que soit l’aire géographique embrassée par ses écrits. Il faut ensuite, pour 
l’historien, entrer réellement dans le corps du texte, repérer les emprunts, les erreurs, les 
anachronismes. Le lecteur de l’ouvrage de Step‘anos est très vite surpris par le nombre 
très élevé de documents insérés par l’auteur, documents d’archives ou transcriptions 
d’inscriptions. Au total sont cités vingt-neuf actes, recopiés ou analysés, avec mention, 
notamment, des clauses de corroboration et des signes de validation, et une quinzaine 
d’inscriptions, là encore retranscrites en totalité ou plus rapidement analysées 51 . Les 
monastères dont certaines des inscriptions sont citées sont Makenoc, Vanêvan, Tat‘ew, 
Xotakerac, Gndevank‘, C‘atac‘ K‘ar, mais surtout Noravank‘, pour lequel six inscriptions 
au total sont citées, cette prééminence s’expliquant, bien entendu, par les liens entretenus 
entre l’auteur et sa famille d’une part, le monastère de l’autre. Nous ferons ici quelques 
remarques sur la manière de rendre ces sources épigraphiques dans l’œuvre littéraire 52 . 
Lorsque les donateurs n’appartiennent pas à sa famille, comme c’est le cas surtout pour 
les membres de la famille des AIt‘amareank‘, et, dans une moindre mesure pour Amiray, 
prince de Kapan, Step‘anos abrège, se contente d’une analyse rapide de l’inscription. Il 
écrit ainsi : « Il arriva que dans les temps anciens, la famille des AIt‘amareank‘ et d’autres 
donnèrent au couvent, comme cadeau spirituel, la vigne de Dayeki K‘ar et, par une 
inscription, ils instituèrent des anathèmes afin que personne ne s’y oppose » 53 , alors que 
l’inscription comporte le nombre de messes obtenues avec indication du jour précis où 
elles seront célébrées 54 . Restent ensuite quatre inscriptions qui mettent en scène la famille 


50. Au début de son ouvrage, Step‘anos fait également le point sur la manière dont il a procédé (t. I, 
p. 48-49) ; il signale, outre les sources ici énumérées, les colophons de manuscrits. Sur ce type de sources, 
voir la présentation détaillée de A. K. Sanjian, Colophons ofArmenian manuscripts 1301-1480 : a source 
for mMiddle Eastem history (Harvard Armenian texts and studies 2), Cambridge MA 1969, introduction, 
p. 1-41. Pour une présentation plus rapide, J. -P. Mahé, Colophons arméniens : un dialogue entre les 
siècles, Le monde de la Bible 136, juillet-août 2001, p. 42-43. 

51. Nous avons jugé préférable de renvoyer le lecteur à un tableau synoptique, qui donne les 
références à la fois à la chronique de Step‘anos et au volume du Corpus des inscriptions arméniennes. 

52. Remarques qui seront faites sur les cinq inscriptions de Noravank citées et conservées par 
ailleurs. Celle qui apparaît p. 111-112 du vol. 2 de l’œuvre de Step‘anos, commanditée par un certain 
Mahewan, n’était plus visible au moment de l’édition du volume 3 du Corpus des inscriptions arméniennes. 

53. $AHNAZAREANc\ Histoire (cité n. 4), vol. 2, p. 239 : b 1 bi |i fijifi uiinirq inmbuq |i i[uiGu& q r Hujbl]|i 

fuirnj uijq|i& finqbguunnir U.[upuiifuirbui&g bi uij|ng nifui&çj. bi iuràui&iucjrni[ bi &qni|Jitf fiuiuinuimbuq 
qji ifji nf fiuil|uiruul|bucj|i: 

54. Il est intéressant de noter que, dans l’inscription d’origine, se trouve, certes, une bénédiction, 
pour ceux qui accompliront la volonté du donateur, mais en aucun cas une malédiction. Il est possible 
de suggérer que, pour quelqu’un résumant de mémoire une inscription, comme le fait ici certainement 
notre auteur, il était plus probable qu’elle comportât une malédiction, puisque, statistiquement, elles 
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Ôrbëlean et apparaissent dans la chronique. Il faut noter qu’en général, la version des 
inscriptions donnée par Step‘anos est beaucoup plus longue que ne l’est celle que l’on 
:>eut encore lire sur les murs des édifices religieux : il est plus précis quant au nom des 
ocalités, donne parfois des explications ou des détails qui n’apparaissent pas dans les 
textes gravés 55 , développe de manière parfois substantielle les anathèmes jetés contre les 
contrevenants. Ces divergences, parfois très importantes, trouvent certainement plusieurs 
types d’explications : Step‘anos, tout d’abord, est un membre de la famille des Orbëlean 
et vit lui-même à Noravank‘, il est donc la mémoire vivante de la famille et peut restituer 
un certain nombre de faits (ceci d’autant plus que l’une des inscriptions étudiées a été 
commanditée par lui). Il est à même de rajouter des éléments, de rectifier des erreurs. 
Au-delà, pour certains passages qui concernent, en particulier, les donations faites par 
son grand-père Liparit ou par son oncle Smpat, il est obligatoirement tributaire de ses 
sources. On peut alors se demander s’il fut l’un des premiers épigraphistes, transcrivant 
de son mieux les éléments gravés. Pourtant, l’étude des textes montre trop de divergences 
entre les différentes versions pour que l’on puisse conclure par l’affirmative. Au contraire, 
il semble que Step‘anos ait pris pour modèles des chartes qui furent ensuite elles-mêmes 
gravées, avec des variantes dues en particulier aux contraintes de la matière travaillée 56 . 
Il est quasiment certain que, comme dans les abbayes en Occident, les donations des 
grands princes étaient copiées dans des chartes qui servaient de base à la gravure et étaient 
ensuite conservées, certainement dans les « lieux forts » évoqués par notre auteur dans 
son colophon cité plus haut. Noravank‘, tout comme Tat‘ew, avaient des archives à jour, 
bien conservées, dont on n’a malheureusement plus de trace. Step‘anos y fait d’ailleurs 
souvent référence, comme nous l’avons rappelé plus tôt, puisqu’il cite à plusieurs reprises 
ces chartes 57 . 


étaient plus nombreuses que les bénédictions. Souvent très développées et imagées, elles frappaient 
davantage les esprits, et leur présence en devenait plus probable. 

55. Par exemple pour le couvent d’Aratës, lorsqu’il explique qu’il est destiné à servir de résidence 
d’été aux moines de Noravank, écrasés par la chaleur dans la vallée. 

56. Cette thématique de la confrontation entre sources épigraphiques et Histoire de Step‘anos 
Orbëlean était l’un des axes du programme de Jean-Pierre Mahé à l’EPHÉ pour les années 2001-2002. 
Voir Philologie et historiographie du Caucase chrétien, Livret-annuaire 17, 2001-2002, p. 62-67, 
ici p. 62-63. Voir aussi Jean-Pierre Mahé, Ani sous Constantin X, d’après une inscription de 1060, 
TM 14, 2002 (= Mélanges Gilbert Dagron), p. 403-414, ici note 14 p. 406. 

57. On peut citer aussi, comme preuve de l’utilisation de chartes par les graveurs, un autre exemple 

pris dans Y Histoire de Step‘anos et relatif à Tat‘ew. L’auteur explique qu’il est nécessaire de transcrire 
une inscription datée de 297 [848] qui est un acte de donation d’un certain P‘ilippë, prince de Siwnik‘, 
et qui est relativement dégradée. Ensuite, il donne (t. I, p. 256-259) le tiexte complet qui se termine 
par la formule suivante : « J’ai scellé cet écrit commémoratif adressé à vous, saints pères et austères 
religieux, pour plus d’authenticité, pour sa future sûreté, avec mon sceau ordinaire, en 297 de l’ère 
arménienne » (tu l|&fbçj|i quiju qjir jji 2 iuunul||i uni &bq urpuiub 1 fuifiuiûuijf bi Gqftuiqqbuiçj Ijro&iuuirf 
ijuiuG uin juiujiu<}iuj|içj& fiiuuinuunnipbiuG uni]nruil}iuG ifuiinuibbuii Ji lT*bb pnuul|uiû|iû 2uijng. ) Nul 

doute donc qu’ici l’auteur recopie une charte. Par contre, en des lieux moins connus que Noravank 4 ou 
Tat‘ew, qui n’avaient pas forcément un service d’archives aussi développé, il est possible que Step‘anos 
ait recopié directement ce qu’il lisait sur les murs. C’est en tout cas ce qu’il affirme à propos de 
l’inscription de fondation du couvent de Mak‘enoc‘ (malheureusement trop endommagée pour que 
l’on puisse comparer) lorsqu’il écrit : « Voilà ce qu’était l’inscription de Mak‘enoc‘. Mais, à cause de son 
ancienneté et de l’usure des pierres, nous n’avons pas pu en comprendre la totalité. Mais beaucoup de 
mots et de donations des princes manquent. Nous avons transcrit cela, en partie, afin que leur souvenir 
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La famille des Ôrbëlean, ou du moins la branche cadette installée en Siwnilc par 
Liparit, qui devient gouverneur de cette province en 1202, a trouvé, pour véhiculer sa 
mémoire, des moyens complémentaires : le développement d’un complexe monastique, 
celui de Noravank‘, dont les murs ont permis de consigner les dons pro anima ou pro 
memoria faits par les différents princes de la famille, et la rédaction, par un membre 
éminent de la lignée, d’une chronique circonscrite à la narration des événements de la 
province de Siwnik\ Ces deux phénomènes, utilisés pour mettre en avant cette famille 
aristocratique, apparaissent d’ailleurs liés, puisque le chroniqueur, Step‘anos Orbëlean, 
en tant qu’archevêque de Siwnik‘, réside à Noravank‘, fait du monastère son légataire 
et y est finalement inhumé. Il utilise, pour la rédaction de sa chronique, les inscriptions 
gravées, ou, plus probablement, les chartes qui ont servi de prototypes aux inscriptions. 
En faisant mémoire, mémoire inscrite ou mémoire écrite, de leurs ancêtres, les donateurs 
de la famille considérée ont trouvé un moyen d’asseoir et de légitimer leur pouvoir et 
leur autorité. 


Annexe 1 - Membres de la famille des Ôrbélean 

APPARAISSANT DANS LES INSCRIPTIONS DE NOVARANK 


LIPARIT ASP'A 

1 ** 2 


I 



Toutes les références qui sont données se trouvent dans Corpus (c^é n. 1). (L’empla- 
cernent de chaque inscription est donné à la première citation). Les numéros donnés aux 
personnages renvoient à ceux de la généalogie. 


ne disparaisse pas, complètement effacé. Et cela fut fait entre 300 [831] et 350 [901] » (lifiui uiju |iulj tr 

uir&uib ITuifb&nguig, puijg i[uiuG fi&iupbui&b bi fuuifuinbpij fuipui&g& Ijiupuigiuf gpm|uiûrpul|& [îifuibuip 
uiji puiqnuf pui&f bi rnnirf f^fuiuGiugb u|uilpjiu|i&. quiju ijinfr Ji ^uiinj; bipjuf gji if|i püuii|i& £&£bui[ IjnrJigt 
jJi^uiinuilj üngui. bi uiju uiifb&uijG gnràbuq bgb j300 pniuil|ui&tG j350&.) 
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1. LIPARIT, prince de Siwnik‘ ( 1202-1225) 

• N° 677, p. 211 - Surb Karapet, mur nord, à l’intérieur. 

Liparit est le commanditaire de l’inscription. 

Titulature : Liparit, fils d’Alakum, petit fils du grand Awrpeleanc‘. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219, gawit*> à l’intérieur, long bandeau 
qui court sur le mur sud et une partie du mur ouest. 

Liparit est l’un des personnages commémorés dans cette inscription dont le commanditaire 
est son fils Smpat. 

2. ASP A (t 1263) 

• N° 677, p. 211 — Une des personnes commémorées dans l’inscription de Liparit, son époux. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Une des personnes commémorées 
dans l’inscription de Smpat, son fils. 

• N° 739, p. 230 — Pierre tombale, dans le gawit*. 

3. ËLIKUM (t entre 1250 et 1255) 

• N° 677, p. 211 - Un des personnages commémorés dans l’inscription de Liparit, son père. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Un des personnages commémorés 
dans l’inscription de Smpat, son frère. 

• N° 736, p. 230 - Pierre tombale du personnage, dans le gawit* (il est dit « Pieux prince des 
princes »). 

4. TAMTA 

• N° 727, p. 227 - Xac*k*ar du gawit*daté de 1261. Dressé pourT‘amt‘a par son fils Burt‘él (12). 

5. SMPAT (t 1273) 

Titulature : dans plusieurs inscriptions, dont celle de sa pierre tombale, il est intitulé « roi » 
(arkay). 

• N° 677, p. 211 - Un des personnages commémorés dans l’inscription de Liparit, son père. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Commanditaire de l’inscription. 

• N° 693, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Gawit*, à l’intérieur, long bandeau 
qui court sur une partie du mur ouest et une partie du mur nord. 

Smpat est le commanditaire de l’inscription destinée à commémorer son neveu Burt‘êl (12). 

• N° 730, p. 228 — Xac*k*ar du gawit*. 

Dressé par Smpat pour son neveu Burt‘êl (12). 

• N° 763, p. 234 — Tympan de l’entrée ouest du mausolée de Smpat, inscription datée de 1275. 
Personnage commémoré dans l’inscription par son frère Tarsaic qui a fait construire le mausolée 
pour lui. 

• N° 772, p. 236 - Pierre tombale de Smbat, dans le mausolée construit par son frère. 

6. IWANÉ 

• N° 677, p. 211 - Un des personnages commémorés dans l’inscription de Liparit, son père. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Un des personnages commémorés 
dans l’inscription de Smpat, son frère. 

7. PAXRADAWLA 

• N° 677, p. 211 - Un des personnages commémorés dans l’inscription de Liparit, son père. 

• N° 692, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 — Un des personnages commémorés 
dans l’inscription de Smpat, son frère. 

• N° 729, p. 228 — Xac*k*ar du gawit*. 
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Le commanditaire de ce xaâ'k'ar est certainement ce P‘axradawla, même si rien ne permet de 
l’affirmer réellement. Il a dressé cette croix pour son serviteur Balapan. 

• N° 738, p. 230 - Pierre tombale, située dans \e gawit\ 

8. TARSAlC (t 1289) 

• N° 677, p. 211 - Un des personnages commémorés dans l’inscription de Liparit, son père. 

• N° 763, p. 234 - Tarsaic est le commanditaire de l’inscription puisque c’est lui qui a fait bâtir 
ce mausolée pour abriter la dépouille de son frère (5). 

• N° 764 p. 235 - Mausolée de Smpat mur est, autour de l’ouverture, en élément de décoration. 
Il est commémoré dans cette inscription dont il est également le commanditaire (« Seigneur 
Dieu, Jésus-Christ, viens en aide à Tarsaic »). 

• N° 765, page non numérotée entre la p. 234 et la p. 235 — Mausolée de Smpat, inscription de 
4 lignes, tout au long du mur nord, à l’extérieur. 

Inscription de fondation du mausolée avec mention de l’architecte. 

• N° 773, p. 236 - Dans le mausolée de Smpat - Seuls quelques fragments sont conservés mais 
la pierre avait été recopiée au début du xx e siècle. 

• N° 779, p. 238-239 - Mausolée de Smpat, mur nord, à l’intérieur, longue inscription de 
16 lignes. 

Tarsaic est le personnage commémoré dans cette inscription commanditée par son épouse 
Mina-Xat‘un. 

• N° 794, p. 243 - Xac‘k‘ar se trouvant dans la cour, daté de 1308 et sculpté par Momik. 

Ce xac‘k‘ar a été commandité par T‘amt‘a-Xat‘un (14) et Tarsaic, son beau-père, est commémoré. 

• N° 813, p. 246 - Hôtellerie - gros xac'k'ar, au milieu du mur sud, à l’intérieur. 

L’auteur de l’inscription de fondation est l’évêque Sargis, qui dit avoir agi sur l’ordre des 
membres de la famille Ôrbêlean, dont le premier cité est Tarsaic. 

9. MINA-XATUN (t 1298) 

• N° 776, p. 237 - Mausolée de Smbat. Pierre tombale. Elle est présentée comme étant la fille 
du grand gouverneur des Alwanc‘. 

• N° 779, p. 238-239 — Commanditaire de l’inscription destinée à commémorer son époux 
Tarsaic, en grande cérémonie, avec bénédiction de sa tombe. 

• N° 813, p. 246 - Hôtellerie - xac‘k‘ar. 

L’auteur de l’inscription de fondation est l’évêque Sargis, qui dit avoir agi sur l’ordre des 
membres de la famille Orbêlean, dont Mina-Xat‘un. 

10. LIPARIT 

• N° 813, p. 246 - Hôtellerie - xac'k'ar. 

L’auteur de l’inscription de fondation est l’évêque Sargis, qui dit avoir agi sur l’ordre des 
membres de la famille Orbêlean, dont Liparit. 

11. TALON 

• N° 813, p. 246 — Hôtellerie — xac‘k‘ar. 

L’auteur de l’inscription de fondation est l’évêque Sargis, qui dit avoir agi sur l’ordre des 
membres de la famille Orbêlean, dont Talon. 

12. BURTÉL 

• N° 693, page non numérotée entre la p. 218 et la p. 219 - Le commanditaire de l’inscription 
est le prince de Siwnik‘ Smpat pour le salut de l’âme de son neveu mort au combat. 

• N° 727, p. 227 — Xac‘k‘ar. Burtêl a fait dresser ce xac‘k‘ar pour sa mère T‘amt‘a. 

• N° 730, p. 228 - Xac‘k‘ar du gawit\ 

Dressé par Smpat pour son neveu mort au combat. 
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13. ÉLIKUM (t 1300) 

• N° 775, p. 237 - Pierre tombale dans le mausolée de Smpat - La pierre porte une représentation 
de lion en relief et l’inscription se trouve autour. 

• N° 795, p. 243 — Xac'k'ar — L’inscription se trouve dans deux cartouches sur le socle. 

Ce xac'k'ar a été dressé par son épouse T‘amt‘a-Xat‘un. 

14. TAMTA XATUN (t 1312) 

• N° 778, p. 238 - Pierre tombale dans le mausolée de Smpat. 

• N° 794, p. 243 - T‘amt‘a Xat‘un est la commanditaire de ce xac'k'ar sculpté par Momik pour 
la commémoraison de plusieurs membres de sa famille. 

• N° 795, p. 243 - T‘amt‘a Xat‘un est la commanditaire de ce xac'k'ar , dressé pour la 
commémoraison de plusieurs membres de sa famille. 

15.STEPANOS (t 1303) 

• N° 685, p. 215-216 — Eglise Surb-Karapet, mur nord, à l’intérieur, inscription de 22 lignes, 
datée de 1298. 

Inscription de donation de Step‘anos qui obtient une quarantaine de messes et de grandes 
cérémonies pour la commémoraison de son âme. 

• N° 728, p. 228 — Xac'k'ar du gawit'. Le commanditaire de cette œuvre est Ovanês Awrpël, 
archevêque de Siwnik‘ en mémoire de Step‘anos qu’il qualifie de « Père spirituel ». L’artiste 
est Momik. 

• N° 751, p. 233 - Gawit' — Pierre tombale de Step‘anos. 

16. PAXRADAWLA (t 1296) 

• N° 774, p. 236-237 - Pierre tombale dans le mausolée de Smpat. 

17. ASPA 

• N° 780, p. 239 - Mausolée de Smpat mur nord, à l’intérieur, inscription datée de 1312. 

Le commanditaire est Grigor, époux d’Asp‘a, qui a fait une donation pour la commémoraison 
de l’âme de sa femme. 


18. GRIGOR. 

• N° 780, p. 239 - Inscription pour la commémoraison de son épouse. Il se présente comme 
Grigor, petit-fils de Dop‘. 

19. OVANËS AWRPÉL (t 1324) 

• N° 728, p. 228 — Xac'k'ar du gawit'. Il l’a fait réaliser par Momik en mémoire de l’archevêque 
de Siwnik‘ Step‘anos. 

• N° 750, p. 232 - Pierre tombale dans 1 1 gawit'. 

20. BIWRTEL 

• N° 782, p. 240 - Église de Burt‘elasén - Entrée ouest du second i&^age, au-dessus du tympan. 
Inscription commémorant la fondation de l’église par Biwrt‘el et les membres de sa famille. 

• N° 783, p. 240 - Église de Burt‘elasên - Fenêtre du mur est, premier étage. Inscription en 
lettres ornées, à décor végétal. 

L’inscription dit seulement « Biwrt‘el, prince des princes ». 

• N° 794, p. 243 — Xac'k'ar commandé à Momik par T‘amt‘a Xat‘un, mère de Biwrt‘el qui y est, 
entre autres personnages, cité. 

• N° 795, p. 243 — Xac'k'ar commandé par T‘amt‘a Xat‘un, mère de Biwrt‘el qui y est, entre 
autres personnages, cité. 

• N° 799, p. 244 — Xac'k'ar dont Biwrt‘el est le commanditaire, pour commémorer l’âme de 
son frère Bultay. 
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21. VAXAX 

• N° 782, p. 240 - Inscription commémorant la fondation de l’église de Burt‘elasën par Biwrt‘el 
et les membres de sa famille, dont sa femme Vaxax. 

22. BULTAY (t 1318) 

• N° 777, p. 237 - Pierre tombale dans le mausolée de Smpat. 

• N° 794, p. 243 — Xaô‘k‘ar commandé à Momik par T‘amt‘a Xat‘un, mère de Bultay, qui y est, 
entre autres personnages, cité. 

• N° 795, p. 243 - Xac‘k‘ar commandé par T‘amt‘a Xat‘un, mère de Bultay, qui y est, entre 
autres personnages, cité. 

• N° 799, p. 244 - Bultay est commémoré sur ce xac'k'ar dont le commanditaire est son frère. 

23. BE§K‘EN 

• N° 782, p. 240 - Inscription commémorant la fondation de l’église de Burt‘elasën par Biwrt‘el 
et les membres de sa famille, dont son fils Besk‘en. 

24. INANIK 

• N° 782, p. 240 - Inscription commémorant la fondation de l’église de Burt‘elasén par Biwrt‘el 
et les membres de sa famille, dont Inanik. 


Annexe 2 - Liste des inscriptions citées par Stepanos Ôrbélean 

(sont indiquées en caractères gras celles qui concernent Noravank‘) 


N° 

Lieu 

Date (ère 
arménienne) 

Référence chez S. Ôrbëlean 

Référence dans le Corpus 

1 

Tanahati Vank‘ 

Non datée 

Chapitre 34, vol. 1, p. 204- 
205. 

Vol. 2, n° 274, p. 95. L’inscription 
est très endommagée mais on 
retrouve quand même quelques 
mots qui permettent d’affirmer son 
utilisation par le chroniqueur. 

2 

Makenoc* 

- église Surb- 
Astuacacin 

Entre 300 et 
350* 

Chapitre 37, vol. 1, p. 223- 
225. 

Vol. 4, n° 1209, p. 289-291. Comme 
l’inscription est très partiellement 
conservée, l’éditeur reproduit le texte 
de S. Orbélean. 

3 

Vanëvan - église 
Surb-Grigor 

352 

Chapitre 37, vol. 1, p. 225- 
227. 

Vol. 4, n° 491, p. 121-122. 

4 

Tatew — 
Katoliké, dédiée 
à Polos et Petros 

344 

Chapitre 41, vol. 1, p. 269. 

Vol. 2, n° 1, p. 13. Comme 
l’inscription est endommagée, 
l’éditeur utilise, pour compléter, le 
texte de S. OÀ^élean. 

5 

Xotakerac‘ 

(ou K‘arkop‘) 

- Église Surb- 
Astuacacin 

359 

Chapitre 44, vol. 1, p. 282- 
283. 

Vol. 3, n° 666, page non numérotée 
(entre les p. 206 et p. 207). Comme 
l’inscription est endommagée, 
l’éditeur utilise, pour compléter, le 
texte de S. Ôrbélean. 

6 

Gndevank* 

385 

Chapitre 50, vol. 1, p. 308. 

Vol. 3, n os 1-4, p. 13-14. Quelques 
fragments de l’inscription sont 
conservés et reproduits sous ces 
quatre numéros. 
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N° 

Lieu 

Date (ère 
arménienne) 

Référence chez S. Ôrbëlean 

Référence dans le Corpus 

7 

Gndevank 4 

457 

Chapitre 50, vol. 1, p. 308. 

Pas de trace de cette inscription dans 
le Corpus , ce qui s’explique par le fait 
que, d’après l’auteur, elle avait été 
tracée à l’encre noire. 

8 


536 

Chapitre 60, vol. 2, p. 66. 
Step‘anos cite très rapidement 
l’inscription et n’indique que 
la contrepartie reçue par le 
fondateur, une quarantaine de 
messes. 

Vol. 2, n° 48, p. 28. Le texte de 
l’inscription est bien conservé. 

9 

Noravank 4 
— Église Surb- 
Karapet 

670 d’après 
le Corpus , 
672 d’après 
Stepanos 

Chapitre 65, vol. 2, p. 104- 
106 puis 107-108. Dans 
l’édition de Paris, cette 
inscription est scindée en 
deux, coupée par l’inscription 
postérieure de 710. 

Vol. 3, n° 677, p.211. 

10 

Noravank 4 — 
Gawit 4 

710 

Chapitre 65, vol. 2, p. 106- 
108. Le texte reproduisant 
cette inscription est intercalé 
entre deux fragments de la 
précédente. 

Vol. 3, n os 692 et 693 (page non 
numérotée entre la p. 218 et la 

p. 219). 

11 

Noravank 4 

Non datée 

Chapitre 65, vol. 2, p. 111- 
112. L’auteur analyse en 
partie et retranscrit en partie 
une inscription de donation 
d’un certain Mahewan. 

L’inscription n’est pas conservée. 

12 

Tatew- Église 
dédiée à Polos 
et Petros 

723 

Chapitre 66, p. 163-165. 
Inscription d’une donation 
faite par Tarsaic 4 . 

Vol. 2, n° 11, p. 15-16. Comme 
l’inscription est endommagée, 
l’éditeur utilise, pour compléter, le 
texte de S. Ôrbëlean. 

13 

C‘alac‘ k‘ar 
- Église Surb- 
Karapet 

700 

Chapitre 66, vol. 2, p. 171. 
L’auteur ne fait qu’une analyse 
rapide du texte. 

Vol. 3, n°451,p. 149-150. 
L’inscription est bien conservée. 

14 

Noravank 4 — 
Gawit 4 

740 

Chapitre 71, vol. 2, p. 239. 
Inscription commémorant 
une donation faite par 

Amiray. L’auteur en donne 
une rapide analyse. 

Vol. 3, n° 698, p. 220. L’inscription 
est bien conservée. 

15 

Noravank 4 — 
Gawit 4 

Non datée 

Chapitre 71, p. 239. 
Inscription de donation très 
rapidement mentionnée. 

Vol. 3, n°^694, p. 219. 

16 

Noravank 4 — 
Surb-Karapet 

747 

Chapitre 71, p. 241-244. 

Vol. 3, n° 685, p. 215-216. 


* Cette fourchette de dates est donnée par notre auteur qui a eu, comme il l’écrit lui-même, des 
problèmes de lecture de l’inscription. 











































LA VILLE, L’HOMME ET LES LETTRES 


par Ani T. Baladian 


ULhfth jlulI^ui lf[i 

Ani se tait pour toujours... 

D. Varujan 


Quand Ani est reconnue comme la capitale du royaume des Bagratides en l’an 961, 
elle n’est encore qu’une vaste étendue d’environ soixante hectares (surface intra-muros). 
Enserré entre deux vallées profondes aux pentes particulièrement escarpées, ce plateau de 
forme triangulaire à plus de 1 500 m d’altitude est presque vierge de toute construction. 
Des raisons stratégiques peuvent expliquer le choix d’un tel site dont la mise en valeur 
implique des capacités d’investissement considérables. 

Afin d’assurer la défense de la ville, le pouvoir politique entreprend la construction 
d’importantes fortifications : ainsi Asot III (952-977), premier roi bagratide installé à 
Ani, fait ériger le rempart auquel il a donné son nom ; ensuite, quelques décennies plus 
tard, Smbat II (977-989), qui succède à son père, fait réaliser les grandes murailles, 
construites plus au nord ; ce qui correspond à une extension très significative de l’espace 
habité. En même temps les autorités de la ville ainsi que les familles princières édifient 
des bâtiments cultuels qui mettront en évidence l’appartenance religieuse de la nouvelle 
capitale. En 992, le nouveau catholicos Sargis fraîchement élu finit par établir le siège 
patriarcal à Ani. 

C’est dans ce contexte général où pouvoir politique et pouvoir religieux se trouvent 
rassemblés dans un même lieu qu’on assiste à l’apparition de textes gravés sur les parois 
des monuments, construits pour la plupart en tuf volcanique de couleurs variées. Après un 
début plutôt timide, des lettres entaillées au ciseau, entre deux lignes tracées auparavant, 
vont s’accroître, se multiplier, tout au long de l’histoire de la ville. 

Le nombre des inscriptions provenant d’Ani intra-muros reconnu à ce jour est 
d’environ 300 unités dont une grande majorité gravées en langue et caractères arméniens. 
L’ensemble couvre la période qui va du X e siècle jusqu’à l’abandon de ta ville, à la fin du 
XIV e et au début du XV e siècle. La première inscription datée, encore visible et parfaitement 
lisible, est gravée en 994 sur le tympan de l’église de Saint-Grigor-l’Illuminateur dite 
d’Apulamrenc‘. La dernière, également in situ , porte la date de 1348 et se trouve dans 
la salle sud de l’église des Saints-Apôtres (fig. 1). Hormis les inscriptions en langue 
arménienne, on en connaît une dizaine d’autres gravées en langues arabe, persane, grecque 
et géorgienne. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 83-94. 
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La collecte d’épigraphie du site remonte au milieu du xix e siècle. Sa publication, les 
études le concernant et quelquefois la traduction commencent aussi à la même époque. 

Pour les inscriptions en langue arménienne, la lecture de N. Sargissian demeure de loin 
la plus précieuse parmi toutes les autres réalisées au XIX e siècle. Ce père mékhitariste a visité 
Ani et ses environs entre les mois d’août et d’octobre 1845 1 , avant le déclenchement de 
la guerre russo-turque durant laquelle les édifices et, de ce fait même, les inscriptions ont 
subi des dégâts considérables. Il suffit de comparer les textes relevés par P. N. Sargissian 
avec les inscriptions encore in situ sur les édifices, pour constater la minutie et la précision 
avec lesquelles a été effectué ce travail, avec des moyens matériels et techniques des plus 
rudimentaires. Il a fallu attendre plus de vingt ans pour voir la publication d 'Enquêtes 
topographiques en Arménie Mineure et Majeure à Venise en 1864, où sont réunies 
cinquante-trois inscriptions relevées in situ dans l’ancienne capitale des Bagratides. 

À la fin du xix e siècle, après le rattachement de la région à l’Empire russe, N. Marr 
entreprend des campagnes de fouilles archéologiques dans la ville d’Ani dès 1892. Durant 
ces fouilles qui couvrent une période longue de seize ans (1892-1893 et 1904-1917), 
la collecte des inscriptions se poursuit : la découverte d’un nombre important de blocs 
inscrits lors des fouilles ou le déblaiement des édifices enrichit la liste des inscriptions 
lapidaires de la ville d’une manière considérable. 

Le travail de préparation d’un corpus ( CIArm I) avait été confié à H. Orbeli, membre 
assidu de la mission archéologique à partir de 1906. Mais l’ouvrage n’a vu le jour 
qu’en 1966 à Erevan. Il contient 266 unités dont cent quarante découvertes pendant les 
travaux archéologiques de l’équipe de Marr auxquelles viennent s’ajouter celles qui ont 
été relevées par Sargissian mais qui ont disparu ou ont été partiellement mutilées depuis. 



Fig. 1 - Façade orientale de la salle sud de l’église des Saints-Apôtres. © Çilem. 

1. 4. U. dblTribirblttj, 2,. \jhrutu Uuirq[iubui(!i[i ni^binriup|uGp 4>nfr ni ITbà Zuijf (1843-1853) 
[H. S. Cemcemean, Voyage du P. Nerses Sargisean vers la Petite et Grande Arménie], PuiqJuiil^uf 2, 
Venise 1973, p. 184-212, ici p. 193. 
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Plus récemment la mission archéologique française sous la direction de J.-P. Mahé 
qui a travaillé à Ani de 1998 à 2005, pendant les fouilles archéologiques entreprises au 
chevet de la cathédrale (2001-2004), a mis au jour dix-neuf blocs gravés de caractères 
arméniens dont quelques-uns sont des réemplois 2 . 

Les inscriptions de la ville d’Ani ont été publiées maintes fois et plus ou moins étudiées 
du point de vue historique, linguistique ou social par différents philologues et historiens. 
Il faut dire que certains, non des moindres, tels M. F. Brosset ou L. Alishan, ne se sont 
jamais rendus à Ani et ne les ont jamais vues in situ . 


Qu’est-ce qu’une inscription lapidaire? 

Ces signes d’écriture gravés sur les façades des édifices participent-ils à la création 
de l’espace urbain ? Ces inscriptions qui couvrent parfois des murs entiers sont-elles de 
simples ornements, des archives à ciel ouvert, ou la mémoire pétrifiée de la ville (fig. 2) ? 
Cet environnement épigraphique 3 contribue-t-il à l’invention même des lieux ? Autrement 
dit, que pourraient être le rôle et la fonction de ces inscriptions dans l’élaboration de 
l’espace habité ? 

Dans un discours prononcé en 1914 à Saint-Pétersbourg, H. Orbeli considère les 
inscriptions comme « des documents officiels » 4 et des sources importantes pour étudier 
« l’histoire de la langue » 5 . En même temps, selon Orbeli, les inscriptions nous fournissent 
des renseignements sur les événements ignorés par des chroniqueurs de l’époque, dont 
elles permettent de combler les lacunes. 

Pour P. Muradian, les inscriptions sont « une importante source de documentation sur 
les métiers, les dialectes et les particularismes ethnographiques », elles « reflètent presque 
tous les aspects de la vie sociale : les impôts et les dettes, les décisions et dispositions 
juridiques, les travaux de construction et de rénovation » et constituent « la source 
principale de l’histoire arménienne » 6 . 

Cette approche plutôt classique de l’épigraphie ne tient compte que du contenu des 
textes gravés. Elle les considère comme des sources « de nature essentiellement utilitaire » 7 
venant enrichir la documentation, en complétant nos connaissances historiques sur tel 
ou tel événement et en comblant des lacunes dues aux hasards de l’histoire, aux silences 
entretenus par des chroniqueurs, majoritairement des hommes d’église peu enclins à 
coucher sur le papier des informations sur la vie quotidienne, sur les us et coutumes, sur 
la langue de leur époque. Les inscriptions apportent un supplément d’information qui 
présente l’avantage souvent d’être de première main. 


2. Les fouilles archéologiques ont été réalisées sous la direction de C. Treffort. 

3. J.-P. Mahé, Ani sous Constantin X, d’après une inscription de 1060, TM 14, 2002 (= Mélanges 
Gilbert Dagron), p. 403-414, ici p. 403. 

4. 2. Orpbu*, 'bfuluj'h tl/iJuitfpnLpjujh . /, Uh/t ptuq^ujp [H. Orbeli, Corpus des inscriptions arméniennes. 

1, Ville d’Ani ci-après CIArm I], Erevan 1966, p. vi. 

5. Ibid., p. vin. 

6. P. Mouradyan, Le patrimoine épigraphique arménien, dans Arménie : la magie de l’écrit, sous 
la dir. de C. Mutafian, Marseille 2007, p. 190-199, ici p. 199. 

7. C. Treffort, Paroles inscrites : à la découverte des sources épigraphiques latines du Moyen Age, 
VIII e -XIII e siècle, Rosny-sous-Bois 2008, p. 17. 
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Fig. 2 - L’église Saint-Sauveur. 


Les études épigraphiques en général sont une « science encore très jeune » 8 , écrit 
R. Favreau pour qui les inscriptions ont « pour fonction de porter une information 
à la connaissance du public le plus large et pour la plus longue durée, d’assurer une 
communication en vue d’une publicité universelle et durable » 9 . Enfin on les considère 
comme « des formidables outils de communication » 10 qui « transmettent un message » n . 

Il n’est pas question de mettre en doute l’importance de l’épigraphie pour 
l’enrichissement des sources historiographiques et linguistiques. Reste à savoir si leur 
étude ne pourrait pas déboucher aussi sur des aspects négligés jusqu’ici. 

Mais avant d’aller plus loin je tiens à souligner le fait qu’en tant que source 
documentaire, le texte épigraphique devrait être correctement déchiffré, ce qui n’est 
pas toujours le cas. Je prends un exemple de l’histoire régionale même d’Ani. On sait 
que pendant l’occupation byzantine d’Ani (1045-1064) puis cheddadide (1067-1198), 
toute activité de fondation d’édifices religieux semble s’être figée dans la ville mais aussi 
dans ses alentours. Quelques inscriptions relevées sur les différents-édifices nous parlent 
uniquement des travaux de restauration partielle des monuments effectués pendant les 
courtes périodes quand la région était sous la tutelle des Géorgiens. Autrement dit, les 
aléas politiques et militaires ont eu un impact direct sur les travaux de construction. 
C’est une observation largement partagée et admise par l’ensemble des historiens de 
l’art et des philologues. Une seule exception échapperait à ce marasme : la chapelle de 


8. R. Favreau, Épigraphie médiévale, Turnhout 1997, p. 29. 

9. Ibid., p. 31. 

10. Treffort, Paroles inscrites , (cité n. 7), p. 5. 

11. Ibid., p. 18. 




LA VILLE, L’HOMME ET LES LETTRES 


87 


Saint-Grégoire au couvent de Bagnayr situé à l’ouest d’Ani, à environ sept kilomètres de 
distance à vol d’oiseau. 

L’unanimité est totale en ce qui concerne l’interprétation de la date (1145) tracée sur 
la façade occidentale du monument. Cette date serait celle de la fondation de la chapelle 
en question, réalisée justement à l’époque où la région est occupée par les Cheddadides. 
Pour expliquer cette exception, différentes hypothèses sont avancées qu’il est inutile de 
rappeler ici. Car avant de s’aventurer dans les suppositions, il convient d’effectuer une 
lecture attentive du texte. 

D’abord voyons l’inscription en question : 

[i CT/1* bu Rqjiq ifbqnigbuq uiqui|u|i& *Rr|iumnu|i uiir*fi&bcj|i qbljbqbgjiu qunirp Srjicpp 

Ji jl^iuiniulj nrqnj& Jufn Srjicppn [...] 


En l’an 594 (= 1145) moi Aziz [...] j’ai béni cette église Saint-Grégoire en souvenir de 
mon fils [...] 12 

Ici le mot problématique est le verbe bénir (uu.pBüibg|i awrhnec'i) que l’on comprend 
généralement comme l’acte de consécration de l’église nouvellement construite. Dans le 
contexte historique trouble de l’époque, je pense que l’acte de bénir ne renvoie pas à la 
fondation de l’édifice mais désigne une cérémonie de bénédiction d’un édifice existant. Le 
Rituel (Uui^inng Mastoc) de l’Eglise arménienne prévoit une cérémonie spéciale intitulée 
Canon pour le sacrement de l’église profanée par les infidèles. Ce que j’ai traduit par sacrement 
pourrait être rendu par purification, suggérant évidemment l’idée de souillure. 

La phrase gravée sur le linteau de l’église du couvent de Bagnayr implique une allusion 
directe à cet état de fait. Il s’agissait bien d’un édifice construit à l’époque des Bagratides, 
qui avait été saccagé, dégradé, pillé durant les invasions seldjoukides. Souillée, l’église 
avait perdu son caractère sacré et elle était redevenue « une construction faite de pierres 
inanimées », comme l’affirme un texte attribué au catholicos Yovhannës Awjnec‘i 13 . Une 
fois l’édifice béni, c’est-à-dire consacré, il redevient la « maison où Dieu vient habiter » 14 . 
Dans le cas présent, l’édifice, béni par Aziz, ou que Aziz a fait bénir en souvenir de son 
fils décédé, retrouve sa dimension sacrée. La bénédiction supprime un acte sacrilège. 

L’inscription de Bagnayr nous fournit donc un supplément d’information sur l’histoire 
du monument et son environnement idéologique immédiat. D’une part, elle nous permet 
de combler la lacune quant à la période effective de sa fondation (celle des Bagratides) et 
d’autre part, elle nous fait pénétrer dans le domaine des pratiques dont les édifices religieux 
font l’objet. L’inscription nous informe d’une manière tacite sur les profanations qui ont 
souillé le bâtiment initialement consacré qu’il a fallu re-consacrer par une bénédiction 
spéciale. 


12. \j. Uü.PS*MJbü.\i, SbquiifUJifpnLfiJfiLh'P fi &npp ki fi ITbb Zujju [N. SARGISEAN, Elî(JU€t€S tOpOgrdphi(JU€S 
en Arménie Mineure et Majeure], Venise 1864, p. 188. Cette chapelle n’existe plus. La photographie 
d’un fragment de l’inscription remployé dans la façade d’une maison du village de Bagnayr 
(aujourd’hui Kozluca) a été identifiée récemment par l’équipe RAA (U. WiwbsaïUi, PuiqGuijr|i i[ui&f|i 
uiràuiGuiqriupjniG&hrp [S. Karapetyan, Les inscriptions du couvent de Bagnayr], 'Iwpbp 2013 n° 9, 
p. 16-37). 

13. Yovhannês Awjnec‘i, Opéra Johannis Ozniensis philosophie Venetiis 1837 (en arménien avec 
traduction en latin par J.-B. Aucher), p. 308. 

14. Ibid., p. 310. 
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Après cet excursus dans le domaine du contenu historique d’une inscription, venons-en 
à l’analyse du langage lapidaire proprement dit en essayant de l’ouvrir. 


Les inscriptions et les personnes impliquées 

Une inscription lapidaire est un véritable discours qui s’organise autour d’une 
triple instance : le locuteur, l’institution qui reçoit les dons et l’homme de la ville. Elle 
correspond en gros aux trois personnes grammaticales. 

Le texte du locuteur est souvent écrit à la première personne du singulier, renforcé 
par le pronom moi en tête de la phrase : 

[...] moi , dame Horom, fille de Yovanis,j’ai renouvelé [...] (CIArm I, n° 204). 

Il arrive toutefois que deux personnes, voire plus, s’associent et parlent soit 
individuellement soit collectivement : 

[... ] moi, paron Atbuta, fils de Vamir spasalar S ah ns ah [... ] et moi , Tamar, fille du paron 
Butta [...] ( CIArm I, n° 71) ou 

[...] nous, les douaniers dAni (CIArm I, n° 72). 

Le locuteur rappelle un acte de bienfaisance, énumère les objets de sa donation à la 
fondation. Assez souvent ce moi évoque sa filiation, ses ascendants, son origine familiale, ce 
qui donne à l’inscription une certaine profondeur temporelle et établit une appartenance 
dans la géographie régionale : 

[...] moi, Tigran, serviteur de Dieu, fils de Sulem Smbatawrenc* de la famille des Honenc 

( CIArm I, n° 188) 15 . 

Il est des cas tout à fait remarquables, notamment lorsque le défunt prend la parole. 

[...] moi, Mamxatun, fille de Xac'eres de Lawfi, je suis allée au Christ par une mort 

prématurée ( CIArm I, n° 5). 

Il s’agit là d’une situation paradoxale où la voix d’un mort surgit comme ressuscitée, 
parvenant à résoudre l’antagonisme entre le mourir conjugué à la première personne et 
le survivre comme dans le Royaume des Cieux. Le texte de l’inscription prend l’allure 
d’un discours posthume qui par-delà la rupture de la mort perpétue la vie. 

Ce genre de discours lapidaire, dont on peut trouver l’équivalent dans d’autres cultures, 
nous éclaire sur l’essence même d’une inscription en général qui est justement un texte 
écrit où une voix silencieuse, mais qui n’en continue pas moins d’exister, interpelle le 
passant. On a l’impression que l’inscription parle d’elle-même comme chose à la fois 
trépassée et vivante. 

Le discours lapidaire évoque souvent une sorte de contrat ou d’acbord entre le donateur 
et l’institution à laquelle des biens sont légués : un couvent ou une église. Ils sont souvent 
dûment nommés dans le texte. L’instance tierce accepte la donation du fait même qu’elle 
est gravée sur l’édifice : 


15. J.-P. Mahé, Le testament de Tigran Honenc‘ : la fortune d’un marchand arménien d’Ani 
aux xii e -xm c siècles, Comptes rendus de VAcadémie des inscriptions et belles-lettres 2001, p. 1319-1342, 
ici p. 1323. 
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[...] (j’ai) restauré du nouveau cette sainte (église) de la Mère-de-Dieu avec mes justes 
revenus ( CIArm I, n° 204). 

Il est aisé d’imaginer les longues discussions qui aboutissent à l’échange d’un bien 
matériel contre un bien spirituel. Les rétributions obtenues en contrepartie se présentent 
presque toujours sous la forme de messes dites à la mémoire du donateur après sa 
mort. Quand la donation est considérable, au moins pour l’époque de sa réalisation, le 
bienfaiteur précise les jours et même les autels où la prière sera exaucée : 

[... ] et les desservants [... ] nous ont accordé la messe quotidienne de l autelprincipal depuis 
le commencement jusqu à la fin de Vannée ( CIArm I, n° 171). 

[...] (ils) nous ont accordé deux messes le dimanche de la fête de la Transfiguration 
(CIArm I, n° 125). 

Par l’emplacement qui lui est réservé, l’inscription se trouve installée dans l’espace 
vivant de la ville, telle la page d’un livre ouvert. Cette publicité signe la reconnaissance de 
l’accord par l’institution. Ce qui est étrange c’est qu’un accord privé qui a trait à la relation 
d’un sujet à l’institution se voit déployé telle une proclamation officielle. Il n’a rien de 
secret, puisqu’il se donne au regard de n’importe quel lecteur apte à saisir et à pénétrer 
le sens du texte. Il s’agit bien d’une communication destinée à rester bien au-delà de la 
mort du donateur. Cette publicité de l’inscription a une dimension active et elle sollicite 
le regard du lecteur-passant, l’indispensable élément de son existence. 

Ici un double objectif est visé : 

• la voix de l’inscription demande, d’une part, que l’homme de la ville se souvienne 
du défunt ; 

• d’autre part, qu’il se rappelle, plus ou moins tacitement, les clauses du contrat : 

[...] vous qui lirez souvenez-vous de nous dans le Christ ( CIArm I, n° 3), 

[. ..]vous qui lirez demandez délivrance pour nous au Christ (CIArm I, n° 5), 

[...] vous qui lirez priez pour nous (CIArm I, n° 90). 

L’appel au lecteur et la demande de participation à ses oraisons renvoient à des actes 
similaires qu’on trouve chez de nombreux auteurs du Moyen Âge et dans d’innombrables 
colophons. Chaque passant, chaque lecteur est invité à rappeler au Christ le souvenir des 
défunts. Et chaque lecture est, de ce fait, un acte de réminiscence d’êtres disparus que 
l’inscription maintient en vie. 

Le discours lapidaire suggère toujours la présence du regard de l’homme et le texte 
s’adresse d’abord à lui. L’inscription commence à vivre et à revivre avec la présence d’autrui. 

Dans certaines inscriptions, surtout celles qui sont placées sur les xaf'k'ar^ on trouve 
la formule : 


[...] Christ, Fils de Dieu aie pitié de ton serviteur [...] (CIArm I, n° 150). 

Pourquoi graver une telle phrase sur la pierre dans laquelle le locuteur s’adresse 
directement au destinataire transcendant ? N’est-ce pas un dialogue strictement privé entre 
deux instances ? Pourquoi l’exposer au regard de tous et d’en faire quelque chose de public ? 

Sur la façade orientale de l’église Saint-Grégoire dite d’Apulamrenc‘ (fig. 3), une 
inscription placée dans un cadre, encore in situ mais partiellement mutilée, se présente 
comme une oraison et on y retrouve la formule que je viens de citer : 
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Fig. 3 - Façade orientale de l’église Saint-Grégoire dite d’Aputamrenc‘. © Çilem. 


Christ Dieu, quand tu reviendras dans la gloire de ton Père , pour renouveler la terre, aie 
pitié de Grigor, ton serviteur {CIArm I, n° 91). 

Grigor est le prince pahlawuni dont la femme Susan a fait construire l’église. Le choix 
de l’emplacement sur le monument n’est certainement pas fortuit ; un cas similaire existe 
dans l’église Saint-Georges de Horomos. Comme le stipule un texte attribué à Yovhannës 
Awjnec‘i, « c’est de l’Orient que nous attendons la venue du Roi du ciel et de l’Époux, 
et ceci (l’Orient) se trouve en face du paradis » 16 . Cet emplacement « du côté de l’aurore 
de la résurrection » 17 semble être réservé aux hauts dignitaires, au moins à l’époque du 
royaume bagratide. Plus tard, les nouveaux puissants, les riches marchands de la ville se 
permettront de faire la même chose et de transgresser ainsi une règle non écrite. 

On voit bien que le contenu de l’inscription et sa place tournée vers l’orient font partie 
de la même dramaturgie : celle du mystère de la résurrection. 

Ici également le discours lapidaire fonctionne telle une prière qui s’adresse à Dieu 
au vu et au su d’une tierce personne dont la présence est indispensable pour garantir sa 
pérennité. 


Le temps dans l’inscription lapidaire 


Chaque inscription témoigne d’un fait qui s’est produit auparavant. Autrement dit, 
le texte nous parle d’un passé et les événements mentionnés sont figés et irrévocables. Le 
préalable est donc un acte achevé, terminé, révolu. 


16. Yovhannës Awjnec‘i (cité n. 13), p. 308. 

17. J.-P. Mahé, Les inscriptions de Horomos, dans Le couvent de Horomos d'après les archives de 
Toros Toramanian , Paris 2002, p. 147-217, ici p. 171. 
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Cet acte peut être : 

• la fondation d’un édifice : j’ai construit cette sainte cathédrale ( CIArm I, n° 101) ; 

• la rénovation d’un édifice : j’ai restauré de nouveau la coupole de cette église Saint- 
Sauveur ( CIArm I, n° 25) ; 

• une donation : J’ai donné le champ de Karnut aux Saints-Apôtres ( CIArm I, n° 49) ; 

• la disparition d’un être proche :j’ai donné la part de l’âme de mon jils ( CIArm I, n° 95). 

Écrit toujours au passé simple, dans une sorte de temps absolu, ce passé se donne à un 
aujourd’hui perpétuel qui devient un présent chaque fois que le regard du passant balaie 
l’inscription. Ce présent-là actualise le passé révolu. Bien sûr, l’acte de communication 
n’est possible que si l’homme est susceptible d’entendre ce langage, de recevoir le message 
et d’entrer en dialogue avec lui. Or, la voix du locuteur s’adresse non seulement au passant 
d’aujourd’hui mais également à tous ceux qui le suivront dans l’avenir. 

Le locuteur souhaite que ce temps présent où l’inscrit se donne au regard perdure le 
plus longtemps possible, qu’il résiste aux hostilités des hommes et de la nature afin que 
sa perpétuité soit assurée : 

[...] jusqu ’à l’avènement du Christ ( CIArm I, n° 126) ; 

[...] jusqu ’à la réapparition du Fils ( CIArm I, n° 134) ; 

[...] jusqu’à l’achèvement du monde ( CIArm I, n° 82, p. 26-27). 

Le point final est l’avènement de la parousie. Mais tout ce temps d’attente qui relie 
l’acte d’inscription à la fin du monde et au Jugement dernier tant désiré et tant redouté 
est celui d’un regard continué dont la permanence est nécessaire pour que le souvenir de 
l’acte soit conservé vivant dans la mémoire collective des hommes. L’inscription s’offre 
donc à la vue du passant anonyme capable de l’entendre et de la comprendre. C’est dire 
que l’inscription assigne au regard-lecteur une place et une fonction. C’est ce dernier qui 
actualise et d’une certaine manière accomplit le message à travers le texte gravé. 

Mais que faire pour assurer la pérennité sans que quelqu’un y fasse obstacle ? Une 
inscription lapidaire est sujette aux aléas de l’histoire : destruction, altération ou 
disparition, même si l’inscription finit par faire corps avec le bâtiment. La plupart des 
inscriptions traduisent parfaitement quelque préoccupation quant aux périls qui les 
menacent. Leurs auteurs semblent anticiper la menace de la disparition. On ne peut 
comprendre autrement l’usage très répandu des anathèmes et malédictions contre tous 
ceux qui interrompront le processus de la pérennisation. 

Dans les inscriptions d’Ani, surtout à partir du xm e siècle, les malédictions se 
multiplient et deviennent de plus en plus imposantes, suggérant par là même une fragi¬ 
lisation de la conservation. En effet, sur une inscription gravée dans la salle sud de l’église 
des Saints-Apôtres on peut lire les anathèmes contre les Arméniens, les Géorgiens mais 
aussi contre les sujets musulmans de la ville, ces trois catégories d’habitants étant bien 
différenciées par des formules respectives propres à l’appartenance religieuse des uns et 
des autres : 

[... ] qu ’il soit arménien y géorgien ou non chrétien [... ] soit jugé et condamné par Dieu , 
qu ’il partage l’enfer du Satan ; et que le Géorgien soit excommunié et maudit ; et que le 
musulman [...] soit couvert de honte et jugé coupable devant les prophètes [...] (CIArm I, 
n° 82). 
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Step‘anos Orbelian (xm e siècle) est le premier historiographe à consulter et consigner 
les inscriptions lapidaires pour rédiger son Histoire de la Maison de Siounie. Deux passages, 
entre autres, montrent très clairement le rapport établi entre inscriptions et documents 
d’archives : 


[...] il ordonna aussi de consigner par écrit sur la pierre un acte irrévocable et d'établir 
en souvenir de lui dix messes pour sa mère 18 ; 

[...] et (il) consigna par écrit sur la pierre sa mémoire qu'il consolida et affermit par 
grands et terribles anathèmes, afin que personne après lui n \osât détruire cette donation 
spirituelle, faite à la sainte église . 19 

Dans le premier passage l’auteur conçoit l’inscription comme un acte qui établit une 
mémoire destinée à rester immuable. L’immuabilité de l’inscription prolonge la décision, 
impliquant par là même la possibilité de quelque changement ou altération. Le second 
passage reprend cette idée mais là intervient l’anathème contre quiconque oserait changer 
voire casser, mutiler, ébranler ce qui a été écrit. On constate que le rôle de l’anathème 
est bien de clore, de rendre ferme, de consolider le texte gravé sur la pierre en guise de 
mémoire contre toutes sortes d’empiétement. Il vise à écarter pour toujours toute velléité 
d’altération dans le temps. Telle une formule magique susceptible d’écarter un péril 
l’anathème enclôt, protège d’avance l’écrit et par ce biais la volonté de celui qui l’a établi. 
Il donne existence à l’inscription qu’il complète et achève. 

Visiblement un soin extrême est apporté pour la rédaction d’un texte destiné à devenir 
éternel, du moins, jusqu’à la destruction totale de la surface sur laquelle elle prend place. 
La perfection visée en ce qui concerne la précision des données à transcrire ne semble pas 
obtenue d’un seul coup. En tout cas, le résultat final résulte d’un certain processus dans le 
temps. Prenons par exemple le texte gravé sur la façade sud de la cathédrale où d’ailleurs 
on perçoit parfaitement ce souci de l’homme du Moyen Âge. L’inscription nous parle 
des travaux de restauration effectués sur les marches de l’édifice par un certain Tigran 
qui fait aussi des donations à la fondation (fig. 4). 

Comme toujours la contrepartie obtenue, le nombre de messes demandées pour lui 
ou ses proches, est directement liée à l’importance de la donation. Or cette importante 
inscription semble inachevée. On y décèle deux lacunes : la première sur la quatrième ligne 
devant le mot échoppes et la deuxième plus loin, sur la sixième ligne, correspondant au 
nombre de messes. Cet inachèvement est très significatif. Il révèle avant tout l’existence 
d’un marchandage en cours ; le donateur ne semble être arrivé à une décision définitive 
quant au nombre des biens à léguer. Avant qu’on en arrive là et malgré cette imprécision, 
l’inscription est tracée d’avance sur l’édifice. Les deux cases vides sont la preuve de 
l’antériorité de l’inscription à la donation dans sa forme finale. \ 

Conçue pour être immuable, l’inscription n’en porte pas moins les traces d’un 
processus temporel. La rédaction d’un acte de donation exclut donc toute improvisation. 


18. Umtïijiiu&nu Orpb|buiû, ^ujmJnLpfiLh utwhh U/iuwlfwh [Step‘anos Ôrbelian, Histoire de la Maison 
de Siounie], Moscou 1861, p. 261. 

19. Ibid., p. 267. 
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Fig. 4 - L’inscription de Tigran sur la façade sud de la cathédrale d’Ani. © Çilem. 


L’inscription est mémoire. Une fois gravée, elle fait partie intégrante du monument 
ainsi que de l’espace urbain. Elle situe le passé dans le présent. Plus l’inscription est placée 
dans un lieu bien en vue, mieux est assurée sa publicité. 

Immuable, mais précaire, visible mais pas toujours comprise, l’inscription lapidaire 
implique un fort investissement spirituel. Les donations de moins en moins importantes 
jusqu’à l’abandon de la ville révèlent à la fois l’angoisse de l’homme d’une époque où 
l’insécurité politique et économique devient permanente et son besoin d’un port d’ancrage 
solide. Les institutions qui sont encore debout, les couvents et les églises, drainent vers elles 
les maigres ressources dont disposent les fidèles qu’elles échangent contre des promesses 
de salut. Avoir son nom inscrit sur la pierre d’un édifice sacré c’est avoir l’âme dégagée 
des tribulations d’ici-bas. 

Chaque inscription est un appel contre l’oubli et fait donc partie d’un lieu de mémoire 
pour l’homme, au sens qu’avaient les arts de la mémoire. Les formules plus ou moins 
répétitives du discours lapidaire et la constante visibilité de l’écriture sur les édifices 
religieux souvent liée à une dimension sacrée, depuis l’invention de l’alphabet arménien, 
offrent à cette mémoire ses cadres sociaux dans l’espace de la ville. Selon Koriwn, le 
rédacteur de sa biographie, ce don divin de d’écriture a été transmis au pays d’Arménie 
par le bienheureux Mastoc‘ après une longue période d’endurance. Étant des signes 
donnés par Dieu, les lettres de la langue arménienne, et de ce fait, une inscription, 
portent un cachet sacré. Cette forte imprégnation de l’espace visible dahs l’écriture propre 
aux Arméniens forme le cachet de la ville. Et c’est bien cela qui est souvent visé par les 
conquérants qui effacent ces signes d’écriture trop marqués (fig. 5). 

Il n’est nullement besoin de savoir déchiffrer les inscriptions gravées sur les murs, à 
des endroits stratégiques, pour en comprendre la portée quant à leur capacité d’instaurer 
un lieu habité et habitable. Le regard du passant traverse un espace fait de lettres et de 
mots. Du seul fait de leur publicité ces lettres identifient d’emblée la ville par la langue 
de ses habitants. On ne peut être insensible à la dimension esthétique de cette écriture 
lapidaire couvrant les édifices. Il suffit de se promener dans Ani pour constater comment 
ces surfaces gravées changent à différentes heures du jour, l’éclairage naturel faisant 
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Fig. 5 - Portail sud de la cathédrale d’Ani. 


tantôt disparaître les inscriptions, tantôt les laissant émerger du fond des blocs de tuf de 
différentes couleurs. 

Encore aujourd’hui dans la ville-ruine d’Ani, où une dizaine d’églises et une partie 
des murailles sont encore debout, on dénombre une quarantaine d’inscriptions plus ou 
moins mutilées. Pour le regard qui y circule et qui a parfois le loisir de les ouvrir elles 
constituent un peu plus que des archives visuelles de l’histoire d’une époque : la mémoire 
inscrite d’une humanité disparue. 


En 1869 une inscription dont le texte est complet, trouvée au pied des grandes 
murailles du nord (CIArm I, n° 16), est déposée au musée asiatique de Saint-Pétersbourg 
par le géologue W. Hermann von Abich 20 . Depuis 1936 elle fait partie des collections 
du musée de l’Ermitage où elle est exposée. 

Dès lors qu’une inscription lapidaire déterritorialisée rentre dàns un musée, peut-elle 
être regardée de la même façon qu’avant son déplacement ? Dans un musée les conditions de 
visibilité changent. Ce n’est plus le regard de l’homme de la ville ou de la communauté mais 
le regard d’un public hétérogène et disparate sous lequel elle devient un objet anachronique. 

Privée du soleil, du jeu de l’ombre et de la lumière, présentée sous un éclairage artificiel 
et uniforme, ne devient-elle pas silencieuse pour toujours, même si elle demeure encore 
une source utilitaire ? 


20. M. F. Brosset, Voyage archéologique dans la Géorgie et dans l'Arménie , Saint-Pétersbourg 

1851, p. 84. 



KOSTANDIN ERZNKACTS VISION-POEM: 
WHO BESTOW POETIC GRACE AND HOWT 


by Kevork B. Bardakjian 


The appearance in Middle Armenian of the Arabie form falak , which stands for 
firmament, 1 and fate, fortune and luck in both Persian and Turkish, had always intrigued 
me, as had a number of other, related loans of almost identical meaning, such as t‘alêh/ 
t‘alah and c‘arx> as an expression of possible minor shifts in popular Armenian social and 
religious beliefs. 2 It’s a word Grigor Narekac‘i would decidedly hâve not used; he was too 
fervent a believer to use a euphemism for Providence, taken from the Muslim context 
of a popular belief System. But it fit the intellectual and cultural context of increasing 
secularism and inter-cultural contact in Armenia proper, Cappadocia, cosmopolitan 
Cilicia, and elsewhere in the Armenian Dispersion; and, my own interest in the cultural 
background and context of loan words in Armenian. The word and its allegorical 
connotations must hâve penetrated the Armenian imagination (via Persian) and circulated 
in the spoken idiom much sooner than its earliest appearance in médiéval literature, most 
probably in the work of Frik. Of similar attraction and enticement has been the word 
qjijuij ( tilay , i.e. a robe) which, unlike the aforementioned forms, refers to an object and 
its cérémonial use and significance. This article looks briefly at the etymology of this 
word, its pivotai importance to one of Kostandin Erznkaci’s poems, and tries to put a 
name to the anonymous, radiant figure in the same work. 


* I am indebted to Robert W. Thomson and Gottfried Hagen, for valuable suggestions. 

1. 9>Ul|Ull| (alsO l|l|l|iuf, both from Uin. lTu.l,HjU.UbU.\»8, Ztujbp^h p LU p LU m p LU lf Luh puinuipuih [S. Malxaseanc , 

An explanatory dictionary of the Armenian language ], Erevan 1944-45; $mpuf, ijiui[uif, ail three from 
fl*. U. r l ï ii&u.P3U.\j, ITfipfih q.pwlfuih ^ujjhpbhfi puinuiufui2ujpp [R. S. Eazaryan, The vocabulary of literary Middle 
Armenian language ], Erevan 2001) from Arabie viUà ( falak', also Persian and Ottoihan Turkish). NBHL 
[9*. U»bbSH?bU.\», Kl. UhbPITHbU.'b, U*. U.bS-U.PbU.'b, hnp puinqfipp Çuijlfuiqbuih jhqnc/i [G. AvEDIIŒAN, X. SuRMELEAN, 
M. Awgarean, A new dictionary of the Armenian language ], Erevan 1979—81, facsimile ed.] mistakenly 
traces the older use i(i[ipuf or to Greek cpuAxx^, as does H. Hübschmann Armenische Grammatik , 

Hildesheim — New York 1972, p. 386; but cf. 2. ULrftuMNMi, Z uijbpbh lu p lî lu in lu Ij Lub puinuipuih [Fi. AcaRyan, 
An etymological dictionary of the Armenian language ], Erevan 1971-79 for Arabie dérivation. For the 
etymology and semantic évolution of the Arabie form itself, cf. the article Falak in the EI. 

2. From Arabie tàlV (çJlb); cf. also standard Persian and Ottoman Turkish dictionaries. For 
cf. standard Persian ( cherkh!charkh , etc.) and Ottoman Turkish ( cherkh , charkh , etc.) dictionaries. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 95-104. 
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The word occurs in Kostandin ErznkacTs unusual vision-poem: Hifuibf 

2iurui|uoubG qjiGt& i|uiu& Gui|uui&bni., pt nriqlfu JuouJi uui ui]uu||iu|i put G, q|i i|uirquiu|bin|i 
ui^uiljbpinbp q[i uij[ t ui£|uuiin|i|& bi uij[ t ^GnrfifG I 1 RnquijG, qnr bu iqunnifbif bbq, 
juiqiuqu inbujbiub jnTnj, qnr mbu|» quirifuibuiji mbujq, ifjj&j Ji iluiGf Ijuijji fi&qbuiuiuuifi 
uitfuig, qnr inbuji uijr iXJi uirbquilj&uiqqbuin bi ^|i jnuinij 3 (“Some slander me out of 
envy, [wondering:] how [dare] he utter such words, as he has not been instructed by a 
vardapeti For to toil is one thing, and grâce from the Spirit another, as I shall tell you 
with regard to my vision, the wonderful vision I saw, while I was at the monastery, aged 
fïfteen, of a sun-clad man, radiant with light”). The poem narrâtes this vision. The initial 
three stanzas set the context. In the first Erznkac‘i speaks of the envy of some ill-wishers 
who, one and ail, realize that Erznkac‘i is peerless among them in the art of charming, 
“délectable” writing. In the second, Erznkac‘i maintains that these people, blind in the 
soûl and foolish in the mind, are unaware as to whence the wisdom and grâce found 
in him emanate. He then explains that this was a gift given to him, for he is simply an 
earthen vessel, a repository for treasure; and that that which he utters through his soûl 
is manna from the great Lord. In the third, Erznkaci sounds a warning that God will 
judge those who steal the treasure or behave treacherously towards him; but that those 
who are mindful of, and comprehend, what he says, will be provided with guidance as to 
how he attained such grâce. Erznkac‘i then tells of his vision. He saw a ITui&nilj (Manuk) 
(i.e. a youth, or a child), like a king, seated on a luminous seat (or a throne). Terrified, 
he prostrated before the Manuk , proclaimed himself a sinner (yni&uiMuir/ gunahkar), 
sick in the soûl (Rnqm[ fifmu&q/ hogov hiwand) and ever wanting in wisdom (uiqfuim, ’i 
jbruil} pui&|i Ijuiroin/ atk 'at ’w yerak bani karôt ), and made three requests: that Manuk (as 
king and healer) grant him a share of what he, Kostandin, was worthy of (that is to say 
to absolve him of his sins and endow him with wisdom) and to honor him with a qjquij 
(tilay). Thereupon Manuk rose from his seat, placed his foot upon Erznkaci, and walked 
over him and back he went to his place. In the following two stanzas, Erznkac‘i told the 
reader about his requests and how Manuk fulfilled his wishes: 

U»uq|i. bu qni&uiRfuiP, 

qni puiquiinr, fbq|il| iTbquij. 

U»ug|i. 2,nqni| fijuui&q 

bif, qfkq pdji^lj fi&àfilj qprnuij: 

U»uq|i. bu bif uiqfuiin, 

’i jbruilj puiG|i Ijuiroin Ijbquij. 

3. *inumiu(iq|i& bpq&ljiug|i, Swqhp , ui^fuuimuiulirnipjuiifp IL Uruiujjiu&|i [Kostandin Erznkaci, Poems , 
ed. A. Srapyan], Erevan 1962, p. 187, opening line: nifui&f ^uip b& fibu\|i&&... First published in 
PtvqJtvil^uf [Bazmavëp] 1866, p. 82 as quoted in Srapyan, p. 249. It then appeared in bnumujhqltk 

bpqhlfuigfi, J ,f b quipnt ênqnippqwlpuk ptuhuniuikqb bi fn.p pkpPnLtubhkpp, fluinilfGuiu|lPnipjunfp fipunniUPUlljhcj 

l. \T. ^ninnirhuiG [Kostandin Erznkac‘i, A fourteenth-century vernacular poet and his poems , ed. 
M. Poturean], Venice 1905, pp. 97-101; and in Srapyan, pp. 187-91. The title above is from Srapyan, 
the one in Poturean’s introduction (p. 11) but not that of the actual poem (pp. 97-101) is slightly 
different, as indicated in bold: flifuiGf ^uiPuifuoubG q|i&^& i[uiu& &ui[uiu&&m, pt npiqlfu [uou|i uui uijuujbi 
[in such manner], q|i t|uipquiiqbm|i u^uiljbpmhi £uim [suffîciently, long enough]: £|i iuj^ t ui 2 uil|brmb|G 
[tutelage, receiving instruction; apprenticeship] bi uij[ \ 2 &npfif& [i finqmjG, qnp bu uiuiuiiTbif Àbq, juiquiqu 
inbujbuiG {îifnj, qnp mbu|i Ji [in] qiurifuiGuqji inbufq, h l l UJ ^^ [defînite article] l]iuj[i fi&qbuiuiuuiG 
uufuiq, qnp uibu|i uijp ifji iupbquil|&uiqqbuin bi jji |niuni[: 



KOSTANDIN ERZNKACTS VISION-POEM 


97 


CiinrBt qni uiju qbrnju 

ifuiuG ni puidjifi [î&b Il qjijuij: 

\iui Jir uJirinG nr^nriTuiÿ 

uiGuirchu&[iu 2 n J m fuiqcpui&uij, 

b|&t [i juipnn.nj&, 

bi qp&t qnrnb [1 jjiif i|bruij. 

bn|nt q|iu bi fuijjt, 

’i uijn|uijr |i j|ip inbr^pû qp&uij, 

brp Jnf J\i&q.[ipf& brjuii, 

bu iTniruimni[ |i jninG bjuij: 4 

With his wish fulfilled, Erznkaci stood up and told Manuk that the bliss his sight 
had given him had been abundandy gratifying; and now that Manuk had received him 
as his servant, he would renounce this vein life should Manuk hâve mercy on him, his 
worthless servant, and always remain within his sight. Manuk then dismissed Erznkaci 
gently who, however, awoke terrifïed by his stentorian voice. He bound his belt-girdle 
and prayed that his holy appearance might appear again. He supplicated in tears for many 
days but, being young in âge, he never comprehended the vision. He continued with his 
studies for many more days, then pondered the vision and understood its mystery. Ail of a 
sudden, and much to his astonishment, he was one day able to string words together and 
write poetry. Erznkac‘i from this point on in the poem, referred to Manuk as the Light, 
the Light seated on the throne, the Light that gave him the great gift of writing poetry, 
in return for which, he made himself, body and soûl, the servant of his holy vision . 5 

Some colleagues hâve analyzed the poem in an extensive and incisive fashion . 6 But my 
chief intention has been, and still is, to focus on Kostandin’s vision itself or, rather, on 

4. Ed. Srapyan (quoted n. 3), p. 189. The English, in James Russell’s translation, reads as follows: 
îsaid ‘7 am a sinner y you are a king y I hâve sinned againstyou. ” 

I said “I am sick in soul y I hâve found in you my physician. ” 

I said “I am poor and hâve ever been wanting for the Word. " 

Grant me, your captive, part and portion and the robe. 

His merciful heart swijtly sweetens towards me, the undeserving: 

He rises from the throne and places his foot upon me. 

Stands on me and strides, and then retums to his place. 

When my request was made, Istood up and my heart's desire. 

(J. Russell, The Epie of the Pearl, REArm 28, 2001-2002, pp. 29-100). 

5. Ed. Poturean (quoted n. 3), pp. 97-101; ed. Srapyan (quoted n. 3), pp. 187-91. 

6. I read this paper in March 2003, at an AIEA workshop on “Armenian lirteuistics in a modem 
perspective” organized by Prof. Jos Weitenberg at Leiden. For this part of my paper and the word 
qjquij at the time I only discussed the views of Srapyan (quoted n. 3); A. Pisowicz, How did new 
Persian and Arabie words penetrate the Middle Armenian vocabulary? Remarks on the material of 
Kostandin ErznkacTs poetry, in New approaches to médiéval Armenian language and literature , ed. by 
J. J. S. Weitenberg (Dutch Studies in Armenian language and literature 3), Amsterdam - Atlanta GA 
1995, pp. 95-109; and T. M. van Lint, The poet’s légitimation : the case of Kostandin Erznkac‘i, 
ibid., pp. 11-28. In the late autumn of the same year, Russell, The Epie of the Pearl (quoted n. 4) and 
Derenik Demirjian, TheBook offlowers , transi., with an introductory essay by J. Russell, Belmont MA 
2003, appeared where both the word and the poem are dealt with extensively in a larger context. Days 
before rewriting this article, I became acquainted with S. B. Dadoyan, A case study for redefining 
Armenian-Christian cultural identity in the framework of Near Eastern urbanism-13 th century : the 
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tracing the origins of its content and on the identity of the Manuk. It is clearly obvious 
from both the structure and content of the poem, that the story i s one of investiture and 
initiation, where divine grâce is bestowed upon a mortal to speak wisdom eloquently. This 
is an old, common tradition; and there is hardly any need to go into such background 
material here. My contention is that this particular vision is based on a somewhat syncretic 
but primarily Islamic model. I will begin by looking into the loan word qJipuj. 7 

Mkrtic‘ Poturean, in the two glossaries he attached to his publication of ErznkacTs 
poems, correctly identified qjquij with Jupuj (xlay) or |u|i[uij (xilay) and explained it as a 
“robe of honor.” 8 Armenuhi Srapyan, editor of the Erevan édition of ErznkacTs poems, 
explained tilay as “speech” Quouf) and “to speak” Quoulq) reasoning, most probably, 
that in the light of the complaints recited in the title and in the poem, what Erznkaci 
sought and received in his vision was the gift of uttering, speaking or composing poetry. 9 
Professor Andrzej Pisowicz in an article highlighting the ways in which Persian and Arabie 
words penetrated Middle Armenian, adopted Srapyan’s explanation and tried to establish 
it in linguistic-phonetic terms and concluded, that “The word tilay (pronounced [yila]) 
interpreted correctly by A. Srapyan in her vocabulary following the texts of Kostandin’s 
poems as ‘speech’ (Srapyan 1962: 287) originated from the Arabie word qïla (passive of 
qàla) ‘it was said.’ The word is also attested by Turkish and Persian dictionaries (cf. St.: 
998 b qït) and has nothing in common with Armenian xlay ‘precious robe of State as 
it is suggested by H. Acaryan (HAB III: 168b, II: 372a) and the dictionary of tazaryan 
and Avetisyan 10 who do not know the meaning ‘speech’.” 11 

Théo van Lint, in his commentary on the very same poem, left the word qjipuj out 
of his English translation. 12 None the les s, he recognized the vision as one of initiation, 
or bestowal of grâce. 13 James Russell, on two recent occasions published his own 
translation with an extensive analysis, fïrmly and correctly rendered qJipuj, as a “robe,” 
and commented: “[...] one can connect [Kostandin’s vision] to the Throne Vision of 
Ezekiel,” 14 or that it “[...] seems to partake of Ezekiel’s imagery of the divine throne.” 15 

It is not my intention to discuss the details of Prof. Pisowicz’s article, but a few 
observations are in order here. I am not aware of Armenian borrowing conjugated forms 

Nàsirî Futuwwa literature and the brotherhood poetry of Yovhannës and Kostandin Erzënkac‘i, texts 
and contexts; T. M. van Lint, The gift of poetry : Khidr and John the Baptist as patron saints of 
Muslim and Armenian Âsiqs-Asuls ; and S. P. Cowe, The politics of poetics : Islamic influence on 
Armenian verse, ail three in Redefining Christian identity : cultural interaction in the Middle East since 
the rise of Islam, ed. by J. J. van Ginkel et al., Leuven 2005. 

7. From Arabie khila, âxL?- (AcaRyan [quoted n. 1], dérivés it froni an unattested Syriac form). 

8. Poturean (quoted n. 3) attached two glossaries, pp. 43—59 and 189—206, the latter with 
additions and compléments, and contributions by Norayr Biwzandaci. 

9. Ed. Srapyan (quoted n. 3), pp. 285, 287. 

10. fl*. U. luaUPSlUi, l. IT. U»*l.bSMJ3U.\j, iïfa/ih ïujjhphhfi pmnujpuih [R. S. LAZARYAN, H. M. AVETISYAN, 
A dictionary of Middle Armenian], Erevan 1987-92, vol. 2, p. 73. 

11. Pisowicz, How did New Persian (quoted n. 6), p. 105; also, p. 97. 

12. van Lint, The poet’s légitimation (quoted n. 6), p. 26 

13. Ibid, pp. 20-1; van Lint, The gift of poetry (quoted n. 6), p. 344. 

14. Russell, The Epie of the Pearl (quoted n. 4), p. 90, and n. 97; pp. 81-93, and n. 88, p. 83; 
and Russell, The Book offlowers (quoted n. 6), pp. 10-6. 

15. Russell, The Epie of the Pearl (quoted n. 4), p. 88. 
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(in this particular instance) from Arabie and using them in their original person, sense 
and tense; usually it is a noun or an adjective that is borrowed from Arabie and is made 
into a verbal phrase with the use of an Armenian verb or an ending. In other words 
Armenian could not hâve borrowed qïla (JJ) and used it as meaning “it was said.” And 
Prof. Pisowicz does not elaborate how “it was said” squares with Srapyan’s “speech” 
or “to speak” in this particular poem; and nor does Srapyan tell us how she arrived at 
her interprétation. But one can see how very tempting this reading can be. ErznkacTs 
request to speak wisdom, unambiguously implied in the title and clearly stated in the 
poem (jbruil| pui&|i ljuirom Ijbcjuij, yerak bani karôt kec‘ay, “I hâve been wanting for the 
word”), and the granting of his wish to write poetry, are reasonably strong grounds to 
support the idea; but they do not explain qjquij and, perhaps more important still, nor 
the overall structure, context and meaning of the poem. 

The term dérivés from Arabie khiïa (4xJL>), meaning a garment, particularly, “a 
garment which is bestowed upon a man [generally meaning a robe of honour].” 16 It must 
3e admitted though, that qjquij is used far less frequently than the common |u]i[uij or 
Jupuj; in fact, apart from this case, and to the best of my knowledge, only one other early 
instance has been attested, and that in Yovhannês ErznkacTs Commentary on grammar , 
where it unmistakably stands for a “robe.” 17 Given its extremely rare occurrence, this 
form may hâve conceivably been the resuit of erratic copying on the part of the (same?) 
scribe; or may hâve been borrowed through a different channel of transmission; or, more 
likely still, it may hâve been a sort of “allophone” of strictly local use as seems to be the 
case with these two authors from Erznka. 18 But, most signifïcantly, it is the context of 
the poem that militâtes against identifying qjquij as anything but a robe. 

In the vision, after Erznkac‘i had prostrated and had made his appeal with three 
requests, the Manuk seated in the radiant seat rose, stepped on Erznkaci, trampled and 
walked over him, and returned to his seat. This was an act of investiture or initiation: when 
his requests Qu&qjirf) were met, Erznkac‘i tells us, he stood up with his wish (ifniruun) 
fulfilled. What Erznkac‘i described here is reminiscent, if not fully identical, of the act of 
Dawsa (. Dôsa> “trampling,” in the Egyptian dialect, and dasa in the Syrian Damascene 
dialect), an act of physical contact whereby the Shavkh bestowed the baraka (blessing) on 
his followers. Erznkaci symbolically reflected the qjquij with the act of “trampling” as the 
means of investiture, the bestowal of wisdom and gift of poetry upon him. The Dawsa was 
“a ceremony formerly performed in Cairo by the Shavkh of the Sadï tarïka on the mawlids 
\q.v.] of the Prophet, of al-Shàffï [sic], of Sultan Hanafï [...] [I]t consisted, in short, of as 
many as three hundred members of the tarïka lying down with their faces to the ground 

v 

16. E. W. Lane, An account ofthe manners and customs ofthe modem Egyptians , New York 1973 
(republication of the fifth ed., London 1860). 

17. U». U. lTu>b«i.nu3ini, Zuijhpkb Aknuiqpkpfi tffeuiutuiljuipujhhhp. ij-tup [A. Mat evosyan, Colophons 
of Armenian manuscripts. Thirteenth century ], Erevan 1984, p. 712, where the expression is qui pu p 
bi qjipuj (talat‘ ew lilay) a duplication, showing, as said, perhaps régional or similar déviations or 
variations. The former dérivés from the same Arabie khila and as [uuipup (gown/nightgown) is still a 
very common word in both the literary and spoken versions of Modem Eastern Armenian (MEA). It 
should not be confused with another spoken MEA form, quipum (also attested in varying forms), an 
Arabie loan word, Mc (ghalat), meaning a mistake, wrong, and still commonly used in spoken MEA. 

18. Lazaryan (quoted n. 1), notes that the rendition of Arabie £ as t (^) is very uncommon, p. 114. 
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and the Shavkh riding over them on horseback. It was believed that by a spécial karàma 
[q.u]> inhérent in the tarïka , no one was ever injured, and by such physical contact the 
baraka [q.v.] of the Shavkh was communicated to his followers [...] In other tarïkas baraka 
has been ascribed to rubbing with the feet of the Shavkh and even to the dust on which 
he has trodden. The use of the horse by Sadï tarïka has been associated with the rank of 
its founder as a descendant of the Prophet. The origin of the Cairo dawsa is obscure; the 
legend has it that when Shavkh Yünus, the son of Sad al-Dïn al-Djïbâwî, the founder, 
came to Cairo his followers asked him to establish for their usage a bida hasana (good 
innovation) which by its karàma would prove his rank as a saint; he thereupon made them 
cover his path with round and smooth vessels of glass, and he rode over them without 
breaking one. This his successors could not do, and prostrated men were substituted for 
the glass ... Sa d al-Dïn is commonly assigned to the second half of the 7 th /13 th century.” 19 

The Dawsa was practiced by a tarïka , which makes it a manifestation of the Sufi 
tradition. Such communication or bestowal of grâce or blessing was conducted in numerous 
ways such as the musâfaha (<L*9Lûa), the handclasp, or “the handing-over of a rosary,” sibha 
(ipu-a») or the khirka = a cloak), usually by the murshid yJ\ = spiritual director) 
to the murïd (jljjaJI = the initiate). 20 Of these, the pattern to fit Kostandin’s vision most 
closely is the act of trampling and, perhaps, “rubbing with the feet” of the unnamed higher 
spiritual authority, with Kostandin lying down fiat with his face to the ground. 

Kostandin’s vision was his response to his detractors who placed him outside the 
Armenian tradition. The charge they hurled at him disqualified him as a speaker or writer 
of wisdom: his writings could not be considered “canonical,” as he had not received grâce 
from the [Holy] Spirit through instruction by a vardapet (“spiritual director”). It must be 
noted that at this point in the late Middle Ages, knowledge was still divine and was still, 
almost exclusively, the prérogative of vardapets, custodians and transmitters of divine word, 
wisdom and blessing. From the time of its first bearers, Grigor Lusaworic and Mastoc, 
the title and institution of vardapet had evolved and had been defïned, in an increasingly 
detailed fashion, first at Sahapivan and later by Mxit‘ar Gos, Smbat, Grigor Tat‘ewac‘i 
and others. 21 A vardapet was trained in the Bible and canon-law; he was invested with the 
authority to teach the true faith and to preach and interpret the mysteries of the word of 

19. Cf. the article Dawsa (Dosa) in EI. The Syrian appellation “daaseh” occurs in I. Burton, 
The inner life ofSyria, Palestine y and the Holy Land , London 1884, p. 101. For a description of the 
ceremony in Cairo, I hâve used the 5 th standard ed. of Lane, An account (quoted n. 16), pp. 450-3. 

20. Cf. the article Khirka in EL There were also “contemplatives” in the Sufi tradition who were 
said to hâve received “spiritual direction directly from the powerful and Imysterious person who, in 
the Kurân (XVIII, 64-81), shows a wisdom superior to the prophétie law. \This person, whom Moses 
and his attendant encounter is in Islamic tradition identified as Khidr (,ibid.). 

21. For Sahapivan, cf. whnhujqfipp Zujjng . fujuinp U. [The Armenian Book of canons, vol. 1], Erevan 
1964, canon xviii, pp. 460-1. lf[u|ipiup typ# 'hwwujuuiujhfi [Mxit‘ar Gos, The Lawcode ], Erevan 
1975 and The Lawcode (Datastanagirk) of Mxit‘ar Gos , transi, with commentary and indices by 
R. W. Thomson, Amsterdam — Atlanta GA 2000, pp. 33—5, 100—3, 118-20; ^[npir Suipbuucj|i, 
9/r/»^ pwpnqnLphwh, np ÜJhnwh fusuinp [Grigor Tat‘ewac‘i, Book of sermons. Winter volume ], 
Constantinople 1740, chapters 31-2, pp. 160-70. I did not hâve access to Smbat’s Datastanagirk* at 
the time of the writing of this article. For studies on the earlier stages, cf. R. W. Thomson, Vardapet 
in the early Armenian Church, Le muséon 75y 1962, pp. 367-84, and N. Garsoïan, The Epie historiés 
attributed to P'awstos Buzand (BuzandaranpatmuTiwnk) , Cambridge MA 1989, p. 567. 
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God; and to instruct his pupils in Holy Scripture. The staff (gawazan), a form of investiture 
in Armenian tradition, was given to a vardapet as a Symbol of such legitimate authority, 
after a long period of study at the feet of an established spiritual master. Only those who 
had studied under a vardapet , could join the privileged few, who could not only read, 
understand and interpret the holy scriptures and canon-law, but could also teach, preach, 
pronounce or write wisdom; and authorize pupils to do the same. 

To daim incontestable legitimacy, Kostandin resorted to the common genre of visions, 
which, incidentally, implicitly dispels doubts in scholarship as to whether he had taken 
holy orders, and establishes quite firmly that he had been a lay brother at a monastery 
or a layman, at least up until the writing of this poem. As is known, there are in the 
Armenian tradition a number of visions with radiant figures as a source of révélation 
or empowerment: the man in the “form of light” (ayr mi i kerparans lusoy) in Grigor 
Lusaworic‘’s vision; 22 “the radiant man” (ayr lusetên) in Sahak Part‘ew’s vision; 23 and 
the youth “in white and shining attire” (ew ink‘n spitaks ew p‘ayluns zgec'eal handerjs) 
with a “dazzling light issuing from his mouth” (loys sastik elanër i beranoyn) as in Anania 
SirakacTs vision. 24 One may assume, with reasonable certainty, that Kostandin was 
familiar with these visions, none of which, strictly speaking, was of “literary” content 
(although some, from a certain point of view, may consider Mastod ’s invention of the 
Armenian script, an exception). The traditions of the Armenian minstrels, the asulsP 
emerged long after Kostandin’s time. While sharing or adopting some of the physical 
features of these visions (prostration, fear, stentorian voices, etc.) Kostandin in a similar 
fashion left the identity of Manuk obscure and used a form of investiture that may or 
may not hâve been known to his readers in Erznka but one which, in either case, would 
hâve made a mysterious impact on his readers: the Dawsa. This brings me to a brief 
discussion of the identity of Manuk. 

Kostandin himself addressed Manuk as Ter (Sty, Lord), worshipped him in prostration 
and lay fiat on the ground to make his requests. Although certain that Manuk was a divine 
or saintly being, an awe-struck Kostandin could not ask him for his name, 26 perhaps 
deliberately, in order to ward off unwelcome questions from ill-disposed skeptics and 
enemies. Théo van Lint initially associated him with the Spirit and God, or the Spirit of 
God, 27 and also suggested that he personifîed Christ. 28 S. Peter Cowe saw him as Christ, 29 
as did Seta Dadoyan. 30 James Russell referred to him as a “divine being.” 31 


22. Agathangelos, History ofthe Armenians, transi, and commentary by R. W. Thomson, Albany NY 
1976, p. 274. 

23. UrpnjG Uuifiuiljuij, ^ujmJnLpfiLh i[ujpnLtj ht. fi'mqPp [Srboyn Sahakay, Life and letters ], Venice 

1833, p. 51. t \ 

24. R&ui&|iui ÜJipuiljuigJi, S/ihqhpwq./iutnLp/iLh ki. mnJtup [Anania $irakac‘i, Cosmology andcalendar], 
Erevan 1940, p. 13. 

25. Cf. van Lint, The gift of poetry (quoted n. 6), for an elaborate study of poetic initiation and 
investiture and patron saints of Armenian asuls and Muslim ‘ àsiqs . 

26. Ed. Srapyan (quoted n. 6), p. 188. 

27. van Lint, The poet’s légitimation (quoted n. 6), p. 2. 

28. van Lint, The gift of poetry (quoted n. 6), pp. 344-5, 349. 

29. Cowe, The politics of poetics (quoted n. 6), p. 399 and n. 60. 

30. Dadoyan, A case study (quoted n. 6), p. 263. 

31. Russell, The Epie of the Pearl (quoted n. 4), p. 89. 
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It is generally agreed then, that Kostandin had a divine character in mind but, as 
can be seen, it i s not possible to be categorically spécifie. In view of some parallels and 
allusions in Sufi and Islamic traditions, comparable to Kostandin’s expérience, I briefly 
considered Manuk as a possible personification of Khidr (ak-Khadir or al-Khidr 32 ). In a 
detailed study, Théo van Lint has elaborated the rôle of Khidr as patron saint of Muslim 
'âsiqs and Surb Karapet (John the Baptist) as patron saint of Armenian asubP Thus, 
appearing in dreams, Khidr initiâtes poets, granting them their wishes; 34 his appearance 
“may cause fear in the witness,” in spite of the fact that he is “the one with the blessed 
feet;” 35 initiation may occur through drinking words or from a cup; 36 it is followed by 
a “state of inebriation with a mystic love;” 37 and a few other such simulacra. These are 
relevant and valid parallels, but larger and somewhat more substantial considérations 
preclude Khidr as Kostandin’s patron saint. 38 

Kostandin and his art were rooted in the Christian Armenian tradition. Islamic 


influences did not penetrate or alter the basic tenets of his faith. His mystic inebriation 
occurs long after the investiture, as he drinks wine, without lips, from the bottle. One is 
mindfîil of the wine of eestasy in the realm of Persian mystical poetry, as Théo van Lint 
reminds his readers; 39 yet, quite certainly, Kostandin’s expérience was a reference to wine 
as a symbol of the Holy Spirit. In his Teaching ., Grigor Lusaworic‘ élaborâtes on this in 
the context of the choice between two cups (one of sweetness, that of life, and one of 
bitterness, that of death), and the apostles as wine-bearers. 40 Distinguishing four kinds of 


inebriation, Grigor Tat‘ewac‘i speaks of the first as inebriation “with wisdom,” the way 


the prophets, the apostles and the vardapets became inebriated with “divine wine,” that 


is to say, “inebriated with wisdom.” 41 Receiving the Holy Spirit, the apostles similarly 


32. Cf. al-Khadir (al-Khidr) in EI. 

33. Cf. van Lint, The gift of poetry (quoted n. 6), pp. 361-76. 

34. Ibid. y p. 374. 

35. Ibid., p. 363. In the three Persian expressions van Lint quotes (^as 4i ms**- JjU) 

“pay” can also mean “step,” or “to step.” 

36. Ibid., pp. 374-75. 

37. Ibid., p. 371. Kostandin felt inebriated with mystic love: 

Utjuor fimpuju nirui]u bif/ Il [i ifbà ifniruun fiuiuuij, 
flr bu uuuuûg 2 prpni&f / Ijni Jupifbif juijfi q|i&iu& 2J 1 2 U1 J - 

Uuir|uo 2 bif juijfi ujirnifi/ ’i \ ifjunfu ji fioG' jnir JiGf jji&uij. (ed. Srapyan [quoted n. 3], p. 191) 

In Théo van Lint’s translation: 

Today my soûl is joyjul, I saw a deep wish fulfilled: ( 

I am drinking without lips a gloss ofthat wine, \ 

I am drunk with that love and my thoughts are there, where He is. (van Lint, The gift of poetry [quoted 
n. 6], p. 371). 

38. van Lint observes: “The appearance of a being of light who initiâtes the poet into poetry cannot 
unequivocally be interpreted as John the Baptist (Surb Karapet), at least not in the case of Kostandin 
Erznkaci...” (van Lint, The gift of poetry [quoted n. 6], p. 376). 

39. van Lint, The poet’s légitimation (quoted n. 6), p. 22. 

40. Cf. The teaching of Saint Gregory, transi., commentary and introd. by R. W. Thomson, rev. 
ed., New Rochelle NY 2001, pp. 505-16 and 539-42 in particular. 

41. ^pjiqnr Suipbiuigji, ttJutntuh Ztumnp [Grigor Tat‘ewac‘i, Summer volume, facsimile of the édition 
of Constantinople édition of 1741], Jérusalem 1998, chapter 66, p. 265. 
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became “inebriated with wisdom.” 42 What Kostandin drank without lips, then, was divine 
wine, heavenly wisdom, dispensed by the Holy Spirit. 

A significant detail, Kostandin’s binding his belt before praying which, despite 
its well-known Sufi connotations and associations, is a clear reflection of Yovhannês 
ErznkacTs interprétation of the girdle in a biblical and Christian context. 43 Yovhannês 
Erznkaci describes, at some length, the uses of the belt, and how aspirants can be granted 
one. Briefly for our purposes here, the girdle, according to Yovhannês Erznkac‘i, calls for 
total dévotion to God and the Christian faith, and for renouncing temporal life which 
is exactly what Kostandin professes in the poem. 

Bearing in mind what was said above of wine as a symbol of the Holy Spirit and 
the symbolism of the belt, I now return to the identity of Manuk. There are two more 
references by Kostandin, one direct and the other indirect that provide sound grounds 
to recognize Manuk as the personifïcation of the Holy Ghost. The first one is found in 
the very title of the poem, where Kostandin distinguished ui£|\iuim|ii (“toiling” to acquire 
knowledge) from 2 &nrfif& |i finquij& (grâce from the Spirit), indirectly implying himself as 
the récipient of such grâce. The second occurs in another poem of Kostandin’s, a brief, 
rapid account, covering the création to crucifixion, and concluding with the Pentecost; a 
congenial setting, where the disciples are filled with the Holy Spirit and speak in various 
tongues. 44 Using the same words ifuiuh and puid|ifi (part and share/portion), as those he 
used in the poem on his vision, Kostandin in the next quatrain sought his “share” and 
“part” from the Holy Spirit: 

Kip&ipt qm, hnuinui&q|i&, 

|i unirp finqnjh fbq|i puidjiti 

0*111 iuji |nuiuu.npt, 

fKr uip(huüî|i ijinfpp ifuiujili. 45 

Although we may never be able definitively to run to earth the identity of Manuk, and 
despite the similarities with the Khidr tradition, the overall context of Kostandin’s work 
in general and that of his poem in particular, more directly and relevantly point to the 
Holy Spirit as the source of Kostandin’s poetic gift. In view of the hostile criticism and 
accusations he encountered, Kostandin would hâve been attacked for arrogant blasphemy, 
had he openly named the Holy Spirit as his mentor. 

42. Ibid. 

43. Cf. the section on 3uiqui<pi quiunnj, (“Regarding the belt”) in bnpfiG 3n(ùu(ibu i|uiripuu|hin|i 
bqp&lpiijhgmj l|rl||iû hui&n&f bi [uruiinf inquijuifiiuuuil] ifui&lpu&g u^fuuipfiuiljui&iuçj, nrf ifuirif&uiinr bi 
bpljpiuuir Junpfipipn[ t|uipbb ql|bui&u ui 2 [uuipfi|iu, qnpu bi ifbf jiuuinniiuAuij|iG uiipKbuigb bi |i unipp qpng 
niqqbiff quij(iu||iu|iu& [î finqbuipG ^Gnpfiuiif& RumniAnj: (“One more [set of] ruies and instructions, 
[composed by the] same Hohanes vardapet E[r]znkayetsi, for [the édification of] the youth, who 
lead this temporal life in a fleshly and temporal manner, the like of whom we direct, by the grâce of 
God, towards the spiritual, through divine laws and holy scripture”), in IT. RarMUJUiPsinj, Zml^tuhhhu 
bpqb^ujgfih U hpw fvpujuiwlfujh wp&ujljp [Ë. M. Baldasaryan, Hovhannes Erznkaci and his moral writings ], 
Erevan 1977, pp. 230-9. 

44. Ed. Srapyan (quoted n. 3), pp. 220—30. Opening line: Opfi&buq t 4 uijp& luûpuljjiqpû' ui&bquil|iu& 
b uiGuiufiifuiG... [i.e. “Blessed is the eternal, uncreate and boundless Father...”]. 

45. Ibid. y p. 229. 

Kostandin , supplicate \ the Holy Spirit for y our share y 
You too, brighten | be worthy ofthe humble part. 
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By his use of the Dawsa , Kostandin Erznkac‘i introduced the first, purely literary 
tradition of poetic investiture in Armenian verse and an entirely new element into the 
inadequately studied context of Armenian-Muslim interaction in general and in Erznka 
and its vicinity in particular. We know that there was an Akhï branch in Erznka, and we 
are now aware of Yovhannës ErznkacTs rendition of a number of excerpts from Rasa il 
Ikhwàn al-Safa (Epistles of the Brethren of Purity). 46 Yovhannës also wrote the famous 
régulations for the Erznka Fraternity. 47 On a number of occasions, he was in Cilicia on 
extended sojourns and visited Jérusalem. Erznka had close connections with Cilicia. 
The Mamluks of Egypt were not only perilously close to Cilicia, their final onslaught 
destroyed the Armenian Kingdom. In the 13 th and l4 th centuries Erznka was a celebrated 
Armenian center with many Islamic currents and influences flowing into the city. It had 
much earlier been under Arab control and, following the fall of the Bagratuni Kingdom, 
under the Seljuks for nearly two hundred years to the middle of the 13 th century, when 
the Mongols briefly controlled the city. Kostandin was chronologically quite close to 
Yovhannës, a renowned, senior fellow compatriot, and most probably aware of his widely- 
known and influential work. Islamic traditions were part and parcel of social and cultural 
life in Erznka and the impact of such influences on Kostandin should not corne as a 
surprise. This is though a brief investigation, limited in scope and purpose. The study 
of the larger meaning and impact of Kostandin ErznkacTs poem in the light of an 
elaborate re-examination of Armenian-Islamic interaction in the city and the région in 
the 13 th -14 th centuries, as well as the still larger realm of the piecemeal re-introduction 
into Armenian letters of certain éléments of Neoplatonism, this time through the filter 
of Sufism, must await another occasion. 


46. clàjuaJI jl^J For an investigation, cf. U. rçirrunMrbini-Suisnsbitt,, dn^mbh^u ^mq bpqhlpugfifi 

ah Siu&lfiug liiSiuuuuuufipiug»p ki. fi J lu u m ut u fi p lu Lj uth LupÀuiljp ji u[iu Jtu lf uih luqpfiLphkpnLb injufih unuLf : 
Zluj-L upLupuilfLuh fyuilfnLptujjih jLupLupkpnLffhiuLg LqiuuiJnLphhÇh (bfy qutp [S. PaRSUMEAN-TaTOYEAN, Johïl 

ofErzenkas “Views from the writings of Islamic philosophers ” and his philosophical treatises in the light of his 
Islamic sources], Beirut 1991. Despite her awareness of the exact meaning of cbLo, Parsumean-Tatoyean 
used ifuifriup|iiG (ITuifrnipbuiG hqpuijrGhr) a noun which can be used to indicate both purity as well as 
“cleanliness,” (âàllâj). The adjectival form of the same (bqpuipf ifuifpuilpii&f, itlufpuiljb&guiqf, ifuifpunf|nnf, 
iTuifruiljbuigf) or similar synonyms would hâve more accurately conveyed the essence of the teachings of 
the Brethren. Ubfi HpU^uiinjuiG [Sen Arevsatyan] adopted the same title in the re-edition of his article, 
2,m|fiui&&hu bpgûljujgni |nXuiumiuu|ipiul|ui& ui&fiuijin ui^iuuunnipjiuGp [An unknown philosophical work 
by Hovhannes Erznkac‘i], Pwhpkp ITwuihhujqujpujhfi [Banber Matenadarani] 4, 1958, pp. 297-315, as 

a separate volume: Sn^fiuib&b 1 bpgûljujgJi, h muiûl^uig ! iiSiuuuiuiu[ipiug qpng putqbuif piuhp ( thuiuiufif hfuifujh 

U[-Uuj^>uj) [Yovhannës Erznkac‘i, Excerpts culled from the writings ofTacik philosophers y Rasail Ixvan 
Al-Safa\ : «\jiu|ip|i» fipuunuipiulj^iupjiuG, Erevan 2009. 

47. «1280 piuiul|ui&|i& bpgGlpujniif l|uigifuil|bpujniuiÀ a bgpuijpnip|uGp”» [The u Brotherhood” 
organized in Erznka in 1280] and “bpg&ljiu fmqmfji ‘bgpuipg l^jlulpluGIupblu& , l|ui&nbuii].pnip|ii&p > ’ 
[Régulations of the “Fratres Unitores” in the city of Erznka], in b. hiuahbsiui, ^/uwuinLpfiLhhhp 
[L. Xac‘ikean, Works. 1], Erevan 1995,1, pp. 200—15, 216—27. 



PRECIS DE GEOGRAPHIE DU MONDE INDIEN 

À L’USAGE DES COMMERÇANTS : 
ÉDITION ET TRADUCTION ANNOTÉE 

par Patricia Boisson 


Le texte anonyme que nous présentons occupe les folios 249 r -258 r du manuscrit J 1365 1 
(de 1449) 2 de la bibliothèque du monastère des Saints-Jacques de Jérusalem. Il est intitulé 
Noms des villes de l’Inde et confins de la Perse. Il est également connu par sept autres 
manuscrits, conservés dans la collection du Maténadaran d’Érévan, tous postérieurs à 
notre manuscrit hormis le M 1898 (du xn^-xrV siècle) 3 : M 1770 (de 1589) ; M 7993 (de 
1672) ; M 1864 (de 1676) inachevé; M 3691 (duxvn e siècle) ; M 5950 (duxvm e siècle) 
et M 9071 (du xvm e siècle) 4 . La toute première édition paraît dès 1668, à Amsterdam 5 
sous l’égide de l’évêque imprimeur Oskan Erewanc‘i (1614-1674) dans le Livre des pays 
et des fables 6 ; cet ouvrage d’agrément destiné aux marchands arméniens 7 a été réimprimé 
plusieurs fois, en 1683 à Marseille, en 1698 à Constantinople, en 1752 à Venise 8 , puis une 
nouvelle fois en 1882 dans la revue Bazmavep , accompagnée d’une traduction française. 


1. Les manuscrits sont identifiés selon les abréviations des bibliothèques telles établies par B. Coulie 
dans son Répertoire des manuscrits arméniens : liste des sigles utilisés pour désigner les manuscrits , Leiden 


1993. 

2. Le manuscrit est daté à partir d’une note de T. Savalanenan, reproduite par N. Bogharian, 
Grand catalogue ofSt. James manuscripts. 4, Jérusalem 1969, p. 647. Le texte a été publié par Bogharian, 
p. 645-647 avec quelques modifications. Dans le catalogue de Bogharian, l’indication des folios est 
erronée : fol. 249 r -fol. 257 r . 

3. Ce manuscrit (ancien fonds Ëjmiacin 1696) a été décrit par F. Finck, Kleinere mittelarmenische 
Texte, Zeitschrift fur armenische Philologie 1, 1903, p. 115-117; le texte a été publié p. 195-198. Ce 
manuscrit réputé pour être le plus ancien est non daté. 

4. Ce manuscrit est partiel, seul le dernier tiers subsiste. ( 

5. Voir R. H. Kévorkian, Catalogue des « incunables » arméniens (1511/1 ®P5) ou Chronique de 
Vimprimerie arménienne (Cahiers d’orientalisme 9), Genève 1986, n° 3, p. 63. 

6. u» 2 ptuip^uiij U . lu n ui u uj h fiuli n l p h uih g np 1 uttpnL^uuipfipp [Livre des pays et des fables ou Livre 
du Renard]. Le premier tome de l’ouvrage (p. 2-88) est consacré à la géographie, et le deuxième tome 
(p. 1-224) aux fables de Vardan Aygekc‘i (xm e siècle). Le texte concernant les villes de l’Inde occupe 
les pages 77-88 du premier tome. 

7. Voir préface de J. -P. Mahé dans Kévorkian, Incunables (cité n. 5), p. XIII-XIV. 

8. Kévorkian, Incunables (cité n. 5) n° 50, p. 78 ; n° 108, p. 127. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 105-126. 
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Kévonian a réédité et traduit les folios 255 r -256 v , passage concernant les ports de 
Sumatra et de Java 9 . Il a comparé les différents manuscrits et éditions et propose un 
stemma codicum de deux familles principales : d’une part M 1898 (xn^-xiv* siècle), suivi 
de M 1770 (de 1589) et de l’édition d’Amsterdam (1668) « qui aurait servi de modèle 
à de nouvelles copies de manuscrits », M 7993 (de 1672) ; M 1864 (de 1676) ; M 3691 
(du xvn e siècle) ; l’édition de Venise de 1882 et M 9071 (xvm e siècle) ; d’autre part le 
groupe J 1365 (1449) et M 5950 (du xvm e siècle) 10 . Si les variantes entre les manuscrits 
de la première famille sont effectivement peu nombreuses et relèvent plutôt de fautes 
de copistes, il n’en va pas de même pour les manuscrits de la deuxième famille J 1365 
et M 5950. Sans vouloir remettre en cause le stemma proposé, nous indiquons en bas 
de page de notre texte les principales variantes du témoin le plus ancien de la première 
famille, M 1898 et celles de M 5950. 

D’après un passage de M 5950, le texte aurait été rédigé 106 ans après la prise 
de Lahore par Mahmüd (Mahmut) — probablement le sultan ghaznawide Mahmüd 
b. Sebüktigin (998-1030) - soit dans les années 1120 11 : 

fui finir fui qui f \ ifbèuiqui&à ui^fuuirfi U brlj|ir pfiquirbuilj. nifi|i uiju fuiquifu fin qbq. 
ITuifiifnun unqpuififi fiuirljuiinni uiruir qftnuui b fifiuiquifiqbgnjcj. jnrift bfi uuff. riq. U \ 
ifbèui^uifi fui qui f [...]. 

La ville de Lahore est un pays très riche, et [son] territoire est étendu y la ville compte 
400000 villages; le sultan Mahmüd les rendit tributaires et les réduisit à Vobéissance, il 
y a de cela 106ans; la ville est très commerçante [...]. 


Toujours d’après le M 5950, Bâmiyân est la première ville 12 , qui délimite les villes de 
Perse et de l’Inde 13 et constitue, même si elle appartient au monde de l’Islam, la frontière 
entre le monde musulman et le monde païen, celui des Indiens 14 . Il s’agit bien là des 
limites du monde indien et non pas d’un itinéraire comme l’a cru Abrahamyan, qui en 
1958, dans Banber Madenadarani a publié le texte avec une traduction russe sous le titre 
impropre de : Un itinéraire arménien de llnde du XII e siècle 15 . En effet, s’il s’agissait d’un 
itinéraire, les villes énumérées seraient au moins dans un ordre cohérent, étape après 


9. Un itinéraire arménien de la mer de Chine, dans Histoire de Barus y Sumatra : le site de Lobu 
Tua. l y Etudes et documents, sous la dir. de C. Guillot (Cahiers d’Archipel 30), Paris 1998, p. 33-118. 

10. Voir Kévonian, Itinéraire (cité n. 9), p. 39. 

11. Voir A. Wink, Al-Hind the making ofthe Indo-Islamic world. 2 y The slave kings and the Islamic 
conquest : ll th -13 th centuries , Leiden 1997, p. 235-236. 

12. M 5950 : liruu^G fuiquif ujui&)iui& [la première ville est Panian]. 

13. M 5950 : i[iuuû uuifiifui&uig fi&qljiuçj fiuquifuig b u|uiru|ig [À prodos de la délimitation des 
villes de l’Inde et de Perse] ; M 1898 : U.GniuiGf fuiquifuigG fi&qljiuçj& bi upurujigG [Noms des villes de 
l’Inde et de la Perse]. 

14. Voir S. Melikian-Chirvani, L’évocation littéraire du bouddhisme dans l’Iran musulman, Le 
monde iranien etTIslam 2, 1974, p. 1-71 et R. I. Burnes, The signifïcance of the frontier, dans Médiéval 
frontier societies, ed. by R. Bartlett and A. MacKay, London 1989, p. 307-330. 

15. P. A. Aepamrh, ApMaHCKHH nyreBOAHTeAb no Hhahh XII Beica, Banber Matenadarani 4, 1958, 
p. 317-328. Sa recension s’appuie sur les sept manuscrits conservés au Maténadaran ; bien que l’auteur 
n’indique pas le manuscrit utilisé et les variantes, il semblerait que le M 1898 ait servi de base à son 
édition. Une traduction anglaise a été faite à partir de la traduction russe, par A. Habibullah, An 
Arminian account of Indian and Malayasian trading centres in the 12 th centur y, Journal ofthe Asiatic 
Society of Pakistan 12/2, 1967, p. 249-262. 
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étape, le long des grandes routes caravanières ou maritimes. Or, de cela il n’en est pas 
question. Pour débrouiller ce pêle-mêle nous avons tout d’abord examiné les positions 
incontestables de villes comme Kâbul, Làhawr, Mültân, Nahrwàla, etc. ; il s’est avéré 
que les villes appartenaient à cinq groupes bien distincts (voir carte et liste en annexe). 

• Le premier groupe de villes comprend : Bâmiyân, Tigin-abad (près de Kandahàr), 
Bust, Purshàwar, Kâbul qui se trouvent toutes au nord-ouest, dans l’Hindou-Kouch 16 . 

• Le deuxième groupe de villes ne compte que deux villes : la capitale du Kashmîr, 
Srinagar que l’on atteint par Làhawr, et Panklar/Banglar (^uililipup). Ce dernier 
toponyme a été identifié par Abrahamyan à Bhavanagar, ville côtière dans le 
Gujarat, alors que la description est celle d’une ville de montagne qui domine la 
zone marécageuse du téraï. À notre avis, elle ne peut être identifiée qu’à la ville de 
Bhatgaon (actuelle Bhatkapur), à une dizaine de kilomètres à l’est de Katmandou 
au Népal ; ces villes appartiennent à la zone géographique du nord, celle du Moyen 
Himalaya. L’Hindou-Kouch, situé aux portes de l’Asie Centrale, et son prolongement, 
l’Himalaya, constituent bien la frontière nord-ouest et nord du monde indien. 

• Le troisième groupe contient deux villes : Mültân et Daybul (Diul), le long de l’Indus 
qui forme la frontière naturelle du monde indien. 

• Le quatrième groupe est celui des villes des côtes occidentales : celles du Rann de 
Kutch (Kachchh), de la péninsule de Kathiawar, ainsi que les villes de l’arrière-pays 
du Gujarat 17 (voir carte et liste annexe), domaine du puissant royaume des Solanki 
(941-1297) 18 , dont la capitale Nahrwàla (Anahilvàda) est reliée à Mültân. Viennent 
ensuite les côtes du Konkan et du Malabar (de Subàra/Sopara à Kolam/Quilon). 

• Enfin, le cinquième groupe comprend les villes de la côte orientale du Coromandel, 
domaine de la dynastie des Cola (ix e -xn e siècle) de Tanjavur, Pile de Ceylan ainsi que 
les côtes de la Terre de l’Or, c’est-à-dire l’État maritime de Çrivijaya (Java-Sumatra) 19 , 
prolongements naturels de l’espace indien, depuis leur conquête au xi e siècle par les 
Cola de Tanjavur 20 . 

Les limites extrêmes de ce monde indien sont, au nord-est, la Chine et au sud-ouest 
l’île de Suqutra, refuge des pirates du Rann de Kutch et de Kathiawar, une des plus 
importantes places du marché noir de l’océan Indien 21 , escale incontournable pour le 
commerce avec l’Arabie. 

Dans cet espace géographique circonscrit, l’auteur ne nous donne que fort peu de 
renseignements historiques mais s’attache plutôt à décrire les grandes villes, les places 
commerciales et ports du monde indien, les produits échangés, la langue pratiquée, faisant 
de ce précis de géographie un véritable guide à l’usage des commerçaints arméniens. 


16. Voir Æ7 2 III, p. 476-477. 

17. K. J. Jain, Trade and traders in western India (AD 1000-1300% New Dehli 1990. 

18. Voir The Cambridge shorter history ofIndia. 7, Cambridge 1934, p. 151-156. 

19. Voir Kévonian, Itinéraire (cité n. 9). 

20. A. Manatunga, Sri Lanka and the Southeast Asia during the period of the Polonnaruva 
kingdom, dans Nagapattinam to Suvamadwipa : reflections on the Chola naval expéditions to Southeast 
Asia , ed. by H. Kulke, K. Kesavapany, V. Sakhuja, Singapour 2009, p. 193-207. 

21. Voir Th. & M. Bent, Southern Arabia y Soudan andSocotra , London 1900, p. 344. 
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NOMS DES VILLES D’INDE ET CONFINS DE LA PERSE 

[Pour atteindre] la ville de Bàmiyàn 22 (Panian), il faut parcourir par terre une route de 
8 jours. Les cantons de Bàmiyàn sont aux Indes mais [les habitants] [fol. 249 v ] du territoire 
parlent 23 [la langue] de Ghazna (Xazni) 24 , car autrefois le Persan les a assujettis et pris 25 . Tigin- 
abad (Tiknawoy) 26 est une grande ville, et [ses habitants] parlent [la langue] de Ghazna. il y a 
aussi un petit nombre de Persans, [Takin-abad] est à 6 jours [de route] en dessous de Ghazna. 

Bust 27 (Post) est une grande ville, très riche et très illustre 28 , elle a un territoire très étendu. 
La route deTigin (Tika) à Bust est de quatre jours, les habitants sont Indiens mais parlent [la 
langue] de Ghazna 29 . Purshàwar (Pursawur) 30 est une grande ville commerçante [fol. 250 r ] 
au territoire étendu. Il en sort une grande quantité d’indigo et du henné de bonne qualité. 
De Ghazna 31 à Purashàwar, il y a quinze jours de route 32 . 


22. La ville se situe à 2 500 m d’altitude, à environ 130 km de Kàbul. Au x e siècle, le texte persan, 
Hudüd al-Âlam (Hudüd al-Àlam = The régions ofthe world : a Persian geography 372 AH-982 AD, 
transi, and explained by V. Minorsky, second ed. with the pref. by V. V. Barthold, London 1970, 
§ 23, p. 109) décrit brièvement la ville, ainsi : « C’est une ville frontière qui sépare le Güzgànàn des 
approches du Khoràsàn. Elle a beaucoup de champs cultivés. On appelle leur prince Shïr. Une grande 
rivière passe à la sortie de la ville. On y voit deux bouddhas de pierre [...] ». Ibn Hawkal [X e siècle] situe 
la ville dans le Khoràsàn, Configuration de la terre [Kitab surat al-ard], introd. et trad. par J. H. Kramers 
& G. Wiet, Paris - Beyrouth 1964, p. 435 : « La province de Bamian a pour ville principale Bamian, 
d’une surface représentant environ le tiers de Balld : c’est en fait une principauté, où règne le Shir de 
Bamian. La ville, qui n’est pas fortifiée, s’élève sur une montagne [...]. C’est la seule cité montagneuse 
de toute la région [...] ». A propos de la ville, voir EP I, p. 1040-1041. 

23. ITfiifih ïujjhphhfi puinuipuih [Dictionnaire d'arménien moyen], 2 vol., Érévan 1987-1992 = MHB, 
I, p. 360, propose de traduire le verbe [uou|i^ (parler) par b&puirlji[b^ fiu|uiinuilji[b^ qbr|i 2 |\iiu(iiupjui& 
muil| |}i&b| (dépendre, assujettir) uniquement à partir de la traduction russe d’Abrahamyan. 

24. Ville d’Afghànistan oriental, au sud-ouest de Kàbul. Elle faisait partie du Zàbulistàn : voir 
Hudüd al-Àlam , § 24, p. 111-112. C’est la limite du monde indien païen, un emporium pour le 
commerce avec l’Inde. Voir EP II, p. 1073-1074. 

25. Cela signifie que l’on parle le persan. 

26. La ville de Tigin-abad/Takin-abad/Tiginabad/Tecniabad, c’est-à-dire la ville de Tigin, ou 
Takin, serait à 10 jours de marche de Ghazna et à 4 jours de Bust, selon les géographes persans al-Istakhri 
[x c siècle] et al-Baihaqi [xi e siècle]. La ville se trouverait à 10 km à l’est du vieux site de Kandahàr. Voir 
S. W. Helms, Kandahar of the Arab conquest, Worldarchaeology 14/3, 1983, p. 342-354. 

27. La ville de Bust, ville du Sidjistàn, devint la résidence secondaire des maîtres de Ghazna (voir 

EP I, p. 1384-1385), elle se situe à la jonction des rivières Hilmand et Arghandàb. Elle est, selon le 
texte du Hudüd al-Àlam , § 24, p. 110, la porte de l’Hindüstàn. \ 

28. bnp pujnqfipp Çwjljujqhujh (hqnLfi [Nouveau dictionnaire de la langue arménienne], 2 vol., réimpr. 
Érévan 1979-1981= NHBL, II, p. 237 : ifbèuifiiurliJi. 

29. Ibn Hawkal, p. 407 décrit la ville ainsi : « Bust est la première ville du Séistan après Zarandj ; 
c’est une cité insalubre [...]. Ils ont des marchandises qu’on exporte dans l’Inde ; la région est très fertile 
avec des palmiers et des raisins. » 

30. La ville de Purshàwar (moderne Peshawar) était la capitale de l’ancien royaume bouddhiste 
de Gandhàra; le pèlerin chinois Hiuen Tsang qui l’a visitée au vu c siècle, en donne une description 
précise : voir A. Foucher, Notes sur la géographie ancienne du Gandhara (commentaire à un chapitre 
du Hiuen Tsang), Bulletin de lÉcole française dExtrême Orient 1, 1901, p. 322-369, ici p. 327-334. 
Il faudra attendre le XI e siècle pour que le nom de la ville réapparaisse dans les sources musulmanes : 
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UAim»|u.v<? -m.iM-PU.iMj ^t-mu.8. w \ umu*UAj-f? wuus 


*nui&|iui& fuiquif b : p | uiu-buij c GuiGuiiqiu | pfi nfiq guafuif iqj» | mnj d t pGpuifiun': 
u|ui&|i | uiGni quu.umf& f Z&qji | Ijf 6 bG. puijg |i hnuq&nj | h [fol. 249 v ] ptifb |uuiui|i: q|i i[ui | qnig 1 
Bun.uiiibgni.gbui | ^ t iquiru|il|& b uin.buq k : SJilj&uiinj 1 . fui qui f t| ifbÀ. b m |i JuuiqGnj" [uuiiu | |i°: 
^uiG U uui^uiiP if|» «qui I pu(iljf: q uiuiu*’ fuiG | qjuuia&ji r \> i|mjp b I 

iqnuin 5 fui qui f t dbà. ifbà| uiquibb b ifbàuifiui | rl||i r . b m.G|i ptif pBq | uirbuilj: b q. 
uiuîlt u | GuiGuiiquirfi t |i ui|il|ui v b| ujnuin w : p&uuljji^f b& | BGq|il|f b& x b fuuiqb|i |fuuiui|ib: 
iqnir^uu. | ni.r y ifbàui^uifi fuiquif. | [fol. 250 r ] b pïjtf p&quiràiul|: | bjui&lf 2 mui [bquilj. b| 
fijufiui aa uiqhl|: |i Juuiqfinj | ab J, iqu^uiinip^ .b<h ad uiin | ip GuiGuuquipfi b 


a. M 1898 : U»GniuiGf fuiquifuigG RGql|iug& ht u|uiru|ig& [Noms des villes de l’Inde et de la Perse] ; 
M 5950 : i[uiuû uuifiifui&uig fi&qljiug fuiquifuig b iquipujig [À propos de la délimitation des villes de 
l’Inde et de Perse]. 

b. M 5950 : ILmu^G fuiquif u|ui&|iui& [la première ville est Panian]. 

c. M 1898 : uiuurg; M 5950 : uiuur. 

d. M 5950 : ujuipin. 

e. M 5950 : q&uq. 

f. M 5950 : quiuunf. 

g. M 1898 : h&q|il|. 

h. M 5950 : fuuiq&ni (Xaznu). 

i. M 1898 : i[uiq&£nig; M 5950 : i[uiq. 

j. M 5950 : fiuuuiGbgmguiGbp 

k. M 5950 : b uudiki iquiru|i(j. Toutes les recensions poursuivent : mq bpljp|i& pGuiliJ^fG bd 

[et les habitants du pays sont Indiens]. 

l. M 1898 : inJiqGuimj (Tignawoy). 

m. M 1898 : b Jiûfu. 

n. M 1898 : [uq&nj (Xznoy) ; M 5950 : [uuiq&ni (Xaznu). 

o. M 1898; M 5950 poursuivent : b GpI|p|i& pGuil||v>fG H&q.|il|f bG [et les habitants du pays sont 
Indiens]. 

p. Seul notre manuscrit a cette leçon. Les manuscrits M 1898 et 1770 : ujuiljiuu [moins] ruais 
M 7993, M 1864, M 3691, M 5950 et éd. Amsterdam : uiqq [nation, peuple]. 

q. M 5950 : "q uimir GuiGuiiquirB [une route de 6 jours]. 

r. M 1898; M5950 : |uuiq&|uuj (Xazniay). 

s. M 1898 : ^njum (Poyst). ( 

t. M 1898; M 5950 : ifbèuifiiuplj. \ 

u. M 1898 : b Gui&uuquipfif q. uunip [des routes de 4 jours]. 

v. M 1898 : m|iq&uiit (Tignawê) ; M 5950 : u|il|&uiit (Tiknawë). 

w. M 1898 : pnum (Bost). 

x. M 1898 ; M 5950 : b mju bpl]p|iu pdiul^fG fiGq|il|f bG [et les habitants de ce pays sont Indiens]. 

y. M 1898; M 5950 : iqnu^iujiup (Pursayur). 


z. M 1898; M 5950 : bpuGl; jjupift. 


aa. M 1898; M 5950 : fiji&ui uiq^lj; M 5950 : uiqtlj fiJiGui. 

ab. M 1898 : [uuiqui&nj (Xazanoy) ; M 5050 : [uuiq&uijni (Xaznayu). 

ac. M 1898; M 5950 : iqnir^mjnir (Pursayur). 

ad. M 1898; M 5950 : 3Tou uuuu fi|iGq [quinze]. 
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La ville de Kàbul 33 est grande, très commerçante et très renommée. Elle produit du halilaj 
(hlèlic) [= myrobolan] 34 de Kàbul et des [plantes] médicinales efficaces. Il y a 40 farsakh 
(p'arsax) 35 de Purshàwar (Parsawur) àTigin-abad (Dignawë) 36 . La ville de Làhawr (Lhaur) 3/ 
est grande, très riche et [son] territoire est étendu, elle [compte] 4 00 000 villages. Le sultan 
Mahmüd (Mahmud) 38 [fol. 250 v ] les a rendus tributaires. Ce quon trouve dans le pays tout 
entier est apporté dans la ville pour être vendu, les marchands les achètent et les transportent 
dans tout le pays ; la ville est située sur la route [principale] et le roi est très puissant. La ville de 
Kashmïr (Xasmir) 39 est grande, elle a des cantons riches et très commerçants. De Làhawr (Lhaur) 
à Kashmïr (Xmsir) il faut quarante jours 40 . On dit que le musc du Népal 41 est un musc de piètre 


voir al-Bïrünï, Alberunis India : an account of the religion y philosophy, literature y geography y chronology, 
astronomy, customs, laws and astrology of India about AD 1300 , ed. by E. C. Sachau, 2 vol., London 
1910, ici vol. 1, p. 207. Dès que la ville fit partie des possessions des Ghaznawides, elle devint une 
étape importante sur la route allant vers Lahore. 

31. La ville de Ghazna/Ghazni se situe à 145 km au sud-ouest de Kàbul, sur la route Kàbul- 
Kandahàr. Selon al-Bïrünï, I, p. 206, elle se trouve à 17 farsakh (6 jours de route) de Kabül. Voir 
EP II, p. 1073-1074. 

32. Le Ghurid Ghiyâth al-Dïn Muhammad ibn Sàm (1163-1203) mit également 15 jours pour 
effectuer le voyage de Peshawar à Ghazna ; partit le 7 avril 1205 il atteignit sa capitale Ghazna, le 22 avril 
1205 : voir Ibn al-Athïr [xm e siècle], The Chronicle oflbn al-Athirfor the crusading periodfrom al-Kdmil 
fl 'l-ta ’rikh. 3, The y ears 589-629/1193-1231 : the Ayyübids after Saladin and the Mongol menace , transi, 
by D. S. Richards (Crusade texts in translation 17), Vermont 1988, p. 90. 

33. Ibn Hawkal, p. 435 la décrit ainsi : « La ville de Caboul est dotée d’une citadelle réputée 
imprenable, à laquelle on accède que par une seule route. La ville est habitée par les musulmans qui 
partagent avec des infidèles et des juifs les demeures du faubourg [...]. Comme Ghazna, la ville de 
Caboul sert d’entrepôt commercial aux Hindous et des routes caravanières y aboutissent de toutes 
?arts. On y met en vente de l’indigo [...], on se procure de belles étoffes de coton : on en fabrique de 
uxueux mouchoirs et des foulards de prix, qu’on exporte dans le Khorasan, qui pénètrent en Chine et 
se répandent dans toutes les parties du Sind [...] » 

34. À propos du myrobolan de Kàbul, voir la notice consacrée à son usage par Ibn al-Baytàr 
[xiii c siècle], Ibn el-Beïthar, Traité des simples, trad. L. Leclerc, 3 vol., Paris 1877-1883, ici vol. 3, p. 393, 
n° 2261. Il est supposé avoir des propriétés thérapeutiques. À propos des différents myrobolans : voir 
M. Levey, MediaevalArabie bookmakingandits relation to early chemistry andpharmacology (Transactions 
of the American Philosophical Society 52, 4), 1962, p. 44, n. 301. A propos des produits de Kàbul : 
voir al-Idrïsï [xii e siècle], Géographie dEdrisi , trad. de l’arabe en français d’après deux manuscrits de 
la bibliothèque du roi accompagnée de notes par P. A. Jaubert, 2 vol., Paris 1836-1840, ici vol. 1, 
p. 182-183. 

35. À propos du farsakh : voir EP II, p. 812-813. 

36. Habibullah (cité n. 15) dans sa traduction (p. 251) remplace le nom de Tigin-abad par 
Kabül alors que la traduction russe a « Tignavo », et ce sans donner d’explication. Probablement parce 
qu’effectivement on s’attendrait à lire Kabül et non Tigin-abad et que la distance, d’après al-Bïrünï, I, 
p. 206, entre Kàbul et Peshawar est de 40 farsakh . 

37. Làhawr (Lahore), principale ville du Pandjàb sur la rive gauche du Ràwï, est mentionnée dans 
le Hudüd al-Àlam, § 10, p. 89-90, comme étant une ville peuplée d’infidèles, possédant de nombreux 
cantons, des marchés, des temples et des vergers. Elle était soumise au sultan de Mültàn. En 1014, 
Mahmüd de Ghazna s’en empare, y bâtit une forteresse et confie la ville à des vice-rois. Entre 1014 
et 1186, Làhawr devint une ville très importante, la seconde capitale de l’Empire ghaznawide : voir 
M. A. Khan, The walled city of Lahore, Lahore 1993, p. 10-11. 

38. Il s’agit du sultan ghaznawide Mahmüd b. Sebüktigin (998-1030) : voir EP VI, p. 62-64. 

39. Il s’agit de la ville de Shrïnagar/Srïnagar qui est appelée Kashmïr, comme la vallée dans les 
sources musulmanes : voir al-Mas‘üdï, Les prairies d y or, trad. de C. Barbier de Meynard et A. Pavet 
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*f?uipni|t ï fuintuf | ifbà. ifbàui^wR U ifbÀ | uifîuirlj 3 : b|uiGf jj^tr | ift BjbjJiG: U fuip nt ihl - Uuiji 
unquiuil|uir b qbqj br :|u. ijiuiruuiju c t |i | ujuiruuiuurt d |i qjiq&uu 1b bfiuintr e fuiquif t| dbà. 
ifb<àuiquiGà f : li| brljjir pGquiràuil|: b| qbuuqu niG|i: Grï. ifuiG | ifni.q g uniqinui&G q|urbui&f&| 
[fol. 250 v ] Ruirl|uunnt. bqfi&^l Juufb&uijG brlj|ir& fji&h. | qinuiG|i [1 fuiquifG |i| àui|u pbrbuip 
b i|ui61 uiauiljui&f uuiGniG b| inuiG|i& p&q. uufh&uijG] brlj[ip: [1 GuiGuuquirG|i | t fuiquifG. b 
puiquiinr» | t b ifbàuiquiir h : [ip 1 fuiquif \ ifbà b qun | uiru ni&Ji Guirnuun | b ifbàui^uiG: 

|i [pfiui | nuW: |u : uurG brpuiG | |i JuifyJir: IF| ijiuj[Ju k uiubG. guià t ui&q. ^uiin Ijui: 


a. M 5950 : ifbà b puiqifuifiuiplj [grande et très renommée]. 

b. M 1898 : uuljiniuljuip ; M 5950 : ocjmuiljiur. 

c. M 1898 : ^>uipuui[u (farsax)\ M 3691 : iJiiupuiuJu (p'arsax). 

d. M 1898; M 5950 : iqnir^uijiurl; (Pursayurë) iTJiQ^li- Ji. 

e. M 1898 : Uùuiup (Lhaur) ; M 1770 : Uuujiup (Lhayur), M 7993, M 1864, M. 3691, M 5950 
et éd. Amsterdam : fui finir (Lahur). 

f. M 1898; M 5950 : ifbàuiquiGà uqrfuuirfi [pays très riche]. 

g. M 1898; M 5950 : ifuifiifnim (Mahmut). 

h. M 5950 : fuifinir fuiquif \ ifbèuiquiGà uqjjuuirfi b bpljjip pGquiràuilj. niGji uiju fuiquifu. G ri. qbq. 
ifuifufnun unqpuiGG fiiurljuiinni uipuip qGnuui b fiGiuquiGqkçjnjçj. jnpift bG uuff. dq. b f ifbèui^uifi fui qui f. 
qnp |i &2 juiifbGuijG bplj|ip qbqbçj|il] b iqiuinnuuljuiG |ipf nr JiG|i uuifG |i juijG fuiquifG qinuiG|i. q|i ui&q 


pbp|iG àuifubG i[iu6umuil|uiGfG b uiifbGuijG i[uiGuimul|iuGfG uiGin|i fuiqbG quiirb&uijG JiG^. q)i )i i[bpuij 
fiuiGuiiquipfi|i& f fuiquif G. b Jiipbui&q puiqunnpG ifbèuiqop b M 1898 : tf (600), hormis le M 3691 : q.6 
(6 + 100) [La ville de Lahore est un pays très riche, et [son] territoire est étendu, cette ville compte 
400 000 villages, le sultan Mahmut les rendit tributaires et les réduisit à l’obéissance, il y a de cela 
106 ans ; la ville est très commerçante, toutes les marchandises de qualité et de prix que le pays [produit] 
se trouvent dans cette ville, car les marchands qui les ont amenées là les vendent, et là ils récoltent 
tout ce qui [leur est nécessaire] car la ville est située sur la route [caravanière], et leur roi est puissant. 

i. M 5950 : Ki^pbif (Xsrem). 

j. M 1898 : pufinipf (Lahurë) ; M 5950 : [fiuiniptG (Lhaurën). 

k. M 1898 : ifni^fG [i i|uuj[ji (musk'n ip‘ayli) ; M 1770 : ifn^fGJi |i ijiuqji (musk'ni ip‘ali) ; M 7993 ; 

M 1864; M 3691 et éd. Amsterdam : ilm^G^ |i ijiuqji (musini ip‘ali)\ M 5950 : (musk). 


de Courteille revue et corrigée par C. Pellat (Société asiatique), Paris 1962, vol. 1, § 414, p. 150-151 
et al-Bïrünï, I, p. 207 : « The city of Kashmir covers a space of four farsakh being built along boths 
banks of the river Jailam, which are connected with each other by bridges and repy-boats. The Jailam 
rises in the mountains Haramakôt, where also the Ganges rises, cold, impénétrable régions where the 
snow never melts nor disappears. » 

40. D’après Abu al-Fazl [xvn e siècle], The Akbamâmâ of Abu-l-FazU transi, from the Persian by 
H. Beveridge, 3 vol., Calcutta 1902-1939, ici vol. 3, XCIX, p. 827, c’est le temps que mit l’empereur 
Akbar pour atteindre Srïnagar : « From Lahore the capital, to this place (Srïnagar) 97 kos 7 pôles were 
traversed in 24 marches. Though the number of kos is not great, yet on account of the ups and downs, 
the distance is very long and diffîcult ». 

4L A propos du musc : voir Abu Zayd, Voyage du marchand arabe Sulaymân en Inde et en Chine 
rédigé en 851 suivi de remarques par Abû Zayd Hasan vers 916 , trad. de l’arabe, avec introd., glossaire 
et index par G. Ferrand, Paris 1922, p. 109-112 et al-Mas‘üdï, I, § 391-394, p. 143-144. 
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qualité et là il y en a beaucoup, il en sort du sunbul (snp ul) [= nard] 42 et du karanful (taranpul) 
[= clou de girofle] 43 [fol. 25 l r ] et toutes sortes de [plantes] médicinales ; la ville se trouve dans 
un défilé montagneux et boisé. Bhatgaon (Panklar) 44 est une grande ville, les Indiens y sont 
très riches ; il y a une forêt près [de la ville] et tout le bois est du bois d’encens, le meilleur 45 
se trouve enterré dans la fange ; leur roi possède huit mille éléphants. La route de Kashmlr 
(Xmsir) à Bhatgaon (Panklu) est de 30 jours. Quand on passe par un autre chemin [on arrive] 
à Nahrwàla (Nahruala) 46 , en 25 jours on va à la ville de Mültân (Moltan) 47 . Car Nahrwàla 
et Mültân [fol. 25l v ] sont des villes très grandes et très commerçantes, leur territoire est 
étendu, elles possèdent 3 000 villages, [leurs habitants] sont Indiens mais parlent [la langue] 
de Ghazna. La ville de Diul (Telul) 48 est très riche, il y a 40 jours de route pour Diul-Sinde 
(Telula-i-Sindik). La ville de Dabal [warah?] (Tepul) 49 est grande, [entourée] par des forêts 
touffues, la ville est érigée sur une petite rivière appelée Celui, les [habitants] du territoire 
parlent [la langue] de Nahrwàla 50 . Sümanàt 51 (Sumnad) est une ville indienne, côtière [et] 


42. Selon MHB (cité n. 23), II. p. 339 ce mot persan désigne du nard. 

43. Selon MHB (cité n. 23), II. p. 70 ce mot persan désigne le clou de girofle. Voir pour l’emploi 
du clou de girofle, Ibn al-Baytàr, Traité des simples, III, p. 64, n° 1748. 

44. La description faite correspond au teraï népalais, domaine de forêts et de grandes herbes qui 
abrite une faune sauvage importante dont des éléphants. La plaine est dominée par les monts du Siwalik 
aux versants boisés de sàl. Cette plaine du teraï court d’ouest en est du Cachemire au Népal. Voir 
J. Delvert, Le monde indien, dans Géographie régionale. 2 , sous la dir. de M. J. Brunhes Delamarre, 
P. Deffontaines et A. Journaux (Encyclopédie de la Pléiade), Paris 1979, p. 73-90. Le seul royaume du 
nord possible dans cet espace géographique serait celui de la dynastie des Doya, prédécesseurs des Malla 
(1200-1768) dont l’ancienne capitale Bhatgaon/Bhaktapur se trouve à 15 km à l’est de Katmandou. 
Voir M. Shepherd Slusser, NépalMandala : a culturalstudy ofthe Kathmandu valley , 2 vol., Princeton 

1982, p. 102, 107-126. 

45. Voir MHB (cité n. 23), I. p. 28. 

46. La ville de Nahrwâlà/Nahrvâra, moderne Patan dans le nord de Barôda (actuelle Vadodara), 
sur la rive gauche du Saraswatï. Voir Ibn Hawkal, p. 312, 316-317 ; al-Bïrünï, I, p. 100, mentionne la 
ville sous le nom d’Anhiwara; al-Idrisï, I, p. 176-178, la nomme Nahrawara et précise que de nombreux 
marchands musulmans y font du commerce. Voir Abü’l-Fidà [XIV e siècle], Géographie dAboulféda, 
trad. de l’arabe en français par J.-T. Reinaud, Paris 1848 (réimpr. [Islamic geography 278], Frankfurt 
1998), p. 117 et EF I, p. 522. 

47. Mültân fut prise deux fois par Mahmüd de Ghaznà, en 1006 et 1010. À propos de la ville, 
voir Al-Mas‘üdï, I, § 417, p. 151 -152 ; Ibn Hawkal, p. 314-315 ; al-Bïrünï, I, p. 116-117 et II, p. 148 ; 
al-Idrïsï, I, p. 167-168 ; Abü’l-Fidà, p. 113-114; EP VII, p. 548-550. 

48. Diul-Sinde est désormais identifié au port de Lâhorï Bandar, à 20 km au sud-ouest de Banbhore, 

site de Daybul : voir M. Kervran, Le port multiple des bouches de l’Indus : Barbaraké, Dêb, Daybul, 
Lâhorï Bandar, Diul-Sinde, Res Orientales 8, 1996, p. 45-92. 1 

49. Le toponyme et la description font penser à la ville de Dabalwarah\Delvada/Dalvada près 
d’Una) à deux jours de la ville de Sümanàt. La ville fut prise par Mahmüd de Ghazna en même temps 
que la ville de Sümanàt : voir Ibn al-Athïr dans H. M. Elliot and J. Dowson, The history of India as 
told by its own historians : the Muhammadan period , 8 vol., London 1867-1877, II, p. 470. 

50. C’est-à-dire le gujaràtï. 

51. Sümanàt (Somnàth) se situe sur la côte, près de Verava. La ville est essentiellement connue dans 
les sources musulmanes par son temple, détruit par Mahmüd de Ghazna. Voir al-Bïrünï, II, p. 103-105 
et al-Dimashkï [XIV e siècle], Manuel de la cosmographie du Moyen Age de Shems ed-Dîn Abou-Abdallah 
Moh'ammed de Damas, trad. parM. A. F. Mehren, Copenhague 1874 (réimpr. [Islamic geography 204], 
Frankfurt 1994), p. 230-232. Marco Polo, Le devisement du monde : Le livre des merveilles, version 
française L. Hambis, introd. et notes de S. Yerasimos, Paris 1998, ici vol. 2, CLXXXVIII, p. 472-473 
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hiuifttl tiGi^ni] 3 . li i|uiruiiii|inL|^ b . | [fol. 251 r ] b. uiq unf[bGuij&] qbqbr c : li| fuiquifG |buiR& \ 
II] ifuijrji. U l|UiujiuûG[i d : | ‘HulG^iup' fuiifuif t| ifbà. RGrjJiljf. k| ^uipji fiuiriuuuiff ifuijp | |i Ji 
ifuiun. Il ui[ifbGuij&] ijiuijin&l àjub[jif. U quiqbl|G | qui ui Gb G |i qb|uuG pua | qui & U |urkui&g 
p[iu] Cf [uiulp] I pn Jifcif 8 m&ûuiNji |uif 1 ztiruij 1 X ulullp GuiG | uiufuipfi t Ji' ufUiGlffiu 11 : | bpp uin 
niqnij 1 |i Guifirnuu | |ui m qGui n : ht: uilp brpui. | |i ihqpuiG fiuquif: q|i | GuiRrniuqui. iTn|piuG | 
[fol. 25 l v ] fuiquiff b& ifbàuij ] ifbàf. ifbàui^uifif. | b pGquir&uil| quii|uiR. rlG|iG qbuuqu: 

| qn.:° BGqJiljf b& b| |uuiqG|i Juuuu|iG: Sb[| rl[ p fuiqf t ifbàui | qui G b: |u: uiiiur \ |i | inb|ni|ui q 
|i uGq|ilj: Sbu||nq ifbà fuiquif. b| qd'fnijuir ifuijr|i: U £|i&uià| t fuiquifG |i i[brui ijin|fr r 
db|ni[ qbinnj. |i | GuifipRUupj pfdG [uou Ji: | Unuf&uiq s fuiqf fïG | q|il|. àni|bqr ifbàui^uifil 


a. M 5950 : ifiu 2 l| 2 lum qmuiGJi uiGq b^ui&t uGi|inq [on trouve beaucoup de musc et il en sort du 
snp ul \. 

b. M 1898 : )uuiriu^>iuf ; M 5950 : J\iuiriulji|ini[. 

c. M 1898 : U liijI qji&2 *q| lin | 1 ifuipqnj qbqbp ifuipqljiuft fiuiifuip; M 5950 : b uiq qnr Jitq uj|iinnj ^ 
qbqbr ifuirqljuiG fiuufuir [et d’autres plantes médicinales utiles à l’homme]. 

d. M 1898 : |bn.& t b ifnjp|i b l}uiu|p&G|i; M 5950 : l|uuq&|i. 

e. M 5950 : ‘HiuGIjiup (Pankar). 

f. M 1898; M 5950 : b p&uiljlqf fuiquifJiG fiGq|iljf fiuipniuinf b ifbèu^uifif [et les habitants de la 
ville sont de riches commerçants indiens]. 

g. Deux autres manuscrits, M 1898 et M 1770, emploient le mot arménien <l>bq pour désigner 
l’éléphant, alors que tous les autres manuscrits et éd. Amsterdam, avec des orthographes diverses, 
utilisent le terme arabe îb|q (fil) pour éléphant. 

h. M 1898; M 5950 : b ifuijpjiG |i jJiGF |i ifuiun t b ifiujpnjG ijiuijinb uuftGG è[uiu&b|]if \ b p&uiljlqf 


bpljp|i& qinui&bG qiuqtlj ^JuiuGb^iG |i gbqub puiquiè. Jipb&çj puiquimp& <t> ijibq ni&b&ui ifbè piuquiuip \ 
b fiuipniuui b uiiTb&uijG u|niuinuil|uiG Jipf qinuib|i |i j|i[i]p fuiquifG [près de la (ville) il y a une forêt et 
tout le bois de cette forêt est du bois d’encens, les habitants du pays trouvent le meilleur caché dans la 
boue. Leur roi possède 8 000 éléphants. C’est un grand roi, riche et on trouve dans sa ville beaucoup 
de choses précieuses] ; M 5950 : p.n. JJ>Jq [8 x 1 000 éléphants]. I 

i. M 1898 : [up2 l ^| irui jt (Xsamirayé) ; M5950 : [i^ifuipl; (Xsmarê). ' 


j. M 1898 : iffiG^b [i. 

k. M 5950 : iqui&ljuip (Pankar). 

l. M 1898 : bpp ifuipp uiji 6uufi|ini[ ; M 5950 : bpp ifuipp uiq 6uufiqmfini[. 

m. M 5950 : Guifipuijnipuij (Nahrayuray). 


n. M 1898 : u||un|i np q&ui ; M5950 : l|uiif|i q&uq. 

O. M 1898; M 5950 : q (3000). 

p. M 1898 : Ub|nq (Selul) ; M 5950 : lTb|nq (Melul). 

q. M 1898; M 5950 : mbujnqui (Tepula). 


r. M 1898; M 5950 : b ifuijpjifif qchuuip b Guiifujuififft b l|iuujp&&|i b |bp|i&f b i[bpuij ijinfp. 

s. M 1898; M 5950 : Unuf&uip (Sumnat‘). 
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commerçante; là [viennent] les h âdjdj î 52 (hajik) indiens [fol. 252 r ] en pèlerinage; ils appellent 
leurs prêtres et leurs vieux sages (kalogeros), brahmanes 53 (bahramana) et toute la ville est 
à eux. Des pirates sortent de là pour prendre la mer 54 , ils parlent [la langue] de Nahrwàla. 
Bhadresvar (Ptrast) 55 est une toute petite ville. Khambàvat (K amt ayt‘) 56 est une grande ville, 
près de Bhadresvar (Ptrast). Bharuch (Pure) 57 est une ville près de la côte, près de Khambàvat 
(Kamt ayt‘)> à deux journées. Tous les 4 ans [les habitants] de Bharuch rendent un culte à 
un dieu et disent des balivernes : le déluge [fol. 252 v ] n’est pas venu chez nous 58 . Asàwul 
(Asawyol) 59 est une grande ville de la côte. Il en sort du sucre et beaucoup d’indigo 60 et toutes 
[sortes] de biens précieux. Barôda (Plotra) 61 est une ville de la côte, très riche, elle compte cent 
mille villages, tous autour de la mer. [Les habitants] partent avec des navires vers tous les pays 
pour faire du commerce. Cette ville et [ses] villages comptent 200000 Chakma (Sakmtf 1 

prétend qu’il n’y avait pas de corsaires, alors qu’Abü’l-Fidà, p. 116, quelques années plus tard, appelle 
Sümanât « la terre des pirates ». Voir EF IX, p. 904-905. 

52. Nom qui désigne en arabe tout musulman qui a fait le pèlerinage de La Mecque : voir EF III, 

p. 40. 

53. Al-Bïrünï, I, p. 100, rapporte le mythe selon lequel les Brahmanes sont considérés comme 
l’élite de l’humanité et qu’ils sont nés de la tête de Brâham qui est le nom de la Nature. 

54. A propos des pirates, voir al-Bïrünï, I, p. 208 : « After the above-mentionned gulf follow the 
small Munha, the great Munha, the Bawârij Le. the pirates of Kacch and Sômanâth. They are thus 
called because they commit their robberies on sea in ships called bîra. » 

55. Habibullah (cité n. 15), p. 253, l’identifie avec la ville de Surat, ce qui nous paraît peu 
vraisemblable. Le seul port, à notre connaissance, pouvant correspondre au nom rendu par l’arménien 
est le port de Bhadravati/Bhadresvar sur la côte de Kutch. Voir M. Shokoohy, Bhadresvar : the oldest 
Islamic monuments in India , Leiden 1988, p. 3-11. 

56. L’actuelle ville de Khambat (Cambay), au fond du golfe du même nom, à l’est de la presqu’île 
de Kathiawar. Le premier à parler de la ville est Sulaymân, p. 30. Voir pour sa description al-Mas‘üdï, 
I, § 269, p. 102; Ibn Hawkal, p. 320. La ville et le port se développèrent rapidement au point que 
Cambay devint le principal port du Gujarat : voir al-Idrïsï, I, p. 171 ; Marco Polo, II, CLXXXVII, 
p. 472 ; al-Dimashkï, p. 232 ; Abü’l-Fidà, p. 117-118 ; Ibn Battüta [XIV e siècle], Voyages et périples, dans 
Voyageurs arabes, textes trad., présentés et annotés par P. Charles-Dominique, Paris 1995, p. 372-1050, 
ici p. 899-901. 

57. Bharoc/Broach, le Barygaza du Periplus Maris Erythraei (text with introd., transi, and commentary 
by L. Casson, Princeton 1989, §41, p. 77, § 47-48, p. 81), le Po-lu-ka-che-p‘o de Hiuen Tsang (On 
Yuan Chwang y s travels in India (629-645AD), by T. Watters, 2 vol., London 1905, II, p. 241) était 
un grand emporium, à 200 km au sud de Cambay, sur la rivière Narmada. Le port avait des relations 
directes avec le Kashmïr et Kàbul. Al-Balàdhurï [IX e siècle], Kitâb futüh al-buldàn, The origins ofthe 
Islamic State, transi, by F. C. Murgotten, 2 vol., New York 1924, II, p. 209, 227 lui donne le nom de 
Baraws ; al-Bïrünï, I, p. 102, le nom de Bahrüj. La ville serait avec Rander (Rihanjür) la capitale de Laça 
(Lâradesa). Al-Idrïsï, I, p. 175 précise que c’est de ce port que transitent les marchandises du Sind et de 
Chine et que la ville est « grande et bien bâtie en briques et en plâtre » et que « ses habitants sont riches ». 

58. Voir le récit de l’entretien entre l’empereur de Chine et un marchand arabe, Ibn Wahab, par 
Abu Zayd, p. 88-89, anecdote reprise textuellement par al-Mas‘üdï, I, § 345, p. 129 : « Mais quant 
au fait de l’inondation de la terre tout entière, nous ne le connaissons pas; le déluge n’a atteint qu’une 
partie de la terre et n’est pas arrivé jusqu’à notre pays. Si l’histoire que vous racontez est vraie touchant 
cette partie du monde, toujours est-il que nous autres, habitants de la Chine, de l’Inde, du Sind et 
d’autres pays encore, nous n’en avons pas connaissance, et que nos ancêtres ne nous en ont rien légué 
par tradition. » 

59. Asàwul/Asàwal est mentionnée par Ibn Hawkal, p. 312 et al-Bïrünï, I, p. 102. Voir la 
description de la ville par al-Idrïsï, I, p. 175-176 ; la ville se situait, à la croisée des routes de commerce, 
près de l’actuelle ville d’Ahmenabad/Ahmadàbàd. 
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H&r|.l|ui0& fiuifhfüî 3 iu&q| [fol. 252 r ] quib [1 jnijuin: |ur|hui(ig Jirhg&nj& U uipui | l|hi>nj& b 
puifiruiifuiûui c | Ijmhû: uiiffa6uijû fuiqluifa finfuij h&: 2 uim àbèfiunrf 1 b^ui&b& 

&uub|ni[: U Guifirni | uquij (uuuu|i& e : ^inruiuin fui qui f \ i|in|fr f : 'Puufpuijp g fui qui | f 

ifbô. ifuiun [1 iqinruiuin h : | ^nirfi fuiquif ôm|J bqhrhui. 1 ifbrb Ji fuufpui|jp : p: uiuur tb 
iqnirGb | juiifbG : q inuir|i uiuinni. | uiô ifJi iqui^inbG puirpuif | b& k pt ^pfibqbq 1 I [fol. 252 v ] 
ui r ifbq bljbuq: U»uuu| jn^ m ifbô fuiquif ôni[| bqbr n : ^uifuir b |bq| uilj ^uun b|&t. b ui[ifb&uij&] 
u|uimLuil|ui& Jipf°: | <I l[nmpui p fuiquif ôni|bq[br: puiqifuiquibb: z£rï: q|uq ni&|i q : U uiifbbb 
^nLP^ qôm|ni&. b &uu| ni[ brpuib p&q uuf [b&uij&] | brlj|ir |i ijuiGum: luju | fuiquifu b qbqbr | : 


a. M 1898 : |i ènt|bqbr|i& fi&qljuig b t puiqifuiqui&à fuiquif b ifbèuqMufi R|i&ql|uig Rui6|if& [C’est 
une ville côtière d’Inde, très riche et très commerçante, les dévots indiens (y viennent)] ; M 5950 : 
[i ànt|kqbp|i& R&qljuig b t puiqifuqmiR fuiquif b Rp&qljuig RuiGjifb [C’est une ville côtière d’Inde, 
particulièrement commerçante et les dévots indiens (y viennent)]. 

b. Il faudrait lire qui|uu. | Ijbrnu. 

c. M 1898 : puifiruufuij (bahranta); M 5950 : puifipuufiu&uilj (bahramanak). 

d. M 1898 : qnqbr [voleurs] ; M 5950 : qbqbr. 

e. M 1898; M 5950 : Guubpn[ |i i[bpuij ènijiu 2 uun èbè uin&bb b |i Giufipniuqiuj |uou|i& [beaucoup 
de pirates se battent sur la mer, ils parlent la langue de Nahrualay]. 

f. M 1898 ; M 5950 précisent que c’est une ville côtière près de Nahrwàla. 

g. M 1898 : 4?uufu|iup (ICampat*) ; M 5950 : 4?uiifiqiujp (ICampayt*). 

h. M 1898 : fuiquif t |i èmjbqbr b ifbrb t |i iquiruium fuiquif [c’est une ville côtière près de la ville 
de Ptrast] ; M 5950 : fuiquif èni|bqbrbui b |i &uiRruiiu|uij [uou|i: b ifoin \ iqinpuiu fiuquif [ville côtière, 
on y parle la langue de Nahraulay, elle est près de la ville de Ptras]. 

i. M 1898 : fuiquif t ènijbqbrui b |i buifirniuquij |uuu|i& [c’est une ville côtière, on y parle la langue 
de Nahrualay]. 

j. M 1898 : p uiuup buiifiquifi fibnji b& [i if|ufbiubg [à deux jours de route de distance entre elles] ; 
M 5950 : p uiuup Ruiifiquifi Rbn.fi b& |i iffufbui&g iqninG b fuuTiquijp. 

k. M 1898 : |i iqnirG fui qui f juiifjjî q muip)i uiuinnuuè ifji iqui^mbQ b |i juiuurinb[ q uiiffib ifinfubb: 
[dans la ville de Pure tous les 4 ans ils adorent un dieu et ils en changent à a fin des 4 mois] ; M 5950 : 

q uiuirnjG ifinfubb. 

l. M 1898; M 5950 : prRbqbqb (Jrheleln). 

m. M 1898; M 5950 : Uoiuijiq (Asayol) ; M. 1770 : Uoiuuq (Asaol). 

n. M 1898 ; M 5950 : èmjbqbrui b ifbèui^uifi [côtière et très commerçante]. 

o. M 1898 et toutes les autres recensions poursuivent en disant que de la ville de Pure on se 
rend à Jolmutray (piqifnunpuij) et de là à Plotray. M 5950, lui ajoute seulement : de Pure on se rend à 
Jurmutrayôrmi (b iqnirG fuiquift bppui ifuipq |i 2 nLrifniinpuijorif|i). 

p. M 1898 : ^piinpuij (Plotray); M 5950 : ^^imnpuij (Plutray). 

q. M 1898; M 5950 : fuiquif \ èni[bqbpuij. ifbè b ifbèu^uiR b puiqifuiquiGà uiju fuiquif&|iu 

&uiBpiuui[uij fuuuufib rfn. qbq nififi [c’est une ville côtière, grande, très commerçante, et très riche; cette 
ville parle la langue de Nahrualay, elle possède cent mille villages]. ^ 

60. Voir la description de la culture de l’indigo à Ahmenabad par Jean Tavernier [xvn e siècle], 
Travels in India , transi, by V. Bail, 2 nd ed. edited by W. Crooke, 2 vol., London 1925, II, p. 9-12. 

61. Probablement la ville de Barôda (actuelle Vadodara), connue depuis l’Antiquité, sur 
l’embouchure de la Narmada, au bord de la rivière Vishwamitri, à 110 km au sud-est d’Ahmedabad. 

Voir EF I, p. 1084-1085. 

62. Habibullah (cité n. 15), p. 254, y voit les descendants des Sakas (Saces). Ceci nous paraît 
improbable. Pourrait-il s’agir des Chakma? Les Chakma, originaires de l’Arakan, sont répartis 
actuellement entre le Bengladesh et l’Inde (Tripura, Arunachal Pradesh et Mizoram). Voir B. A. West, 
Encyclopedia of thepeoples ofAsia and Oceania , New York 2009, p. 153. 
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et tous parlent [la langue] des Chak'ma. Palanpur [?] (Mlêpar) 63 est une grande ville, la 
première, de là on va à Darbhavati [?] (Paraw) 64 qui est une grande ville [fol. 253 r ], de là à 
Subira (Sup era) 65 , de là à Thàna (Tana) 66 , de là à Puri [?] (P‘rawê) 67 puis de là à Sandàbür 
(Sandabur) 68 où Ton trouve beaucoup de poivre 69 et d 'amomum 70 et toutes ces villes sont 
[liées] les unes avec les autres. De Sandàbür on va à la ville de Bârkür (Banp‘ur) 71 , de là 
à Manjalür (Banklur) 72 de là à Budfattân (Epnit on) 73 , de là à Shâliyât (Jliay) 74 , de là à 
Fandarïna (Pandrianè) 75 de là à Shinkli (Sikl) 76 où il y a de nombreux chrétiens et beaucoup 


63. Peut-être la ville de Palanpur, à 170 km au nord d’Asàwul, à la frontière du Gujarat et du 
Rajasthan. Cette ville fut et demeure un carrefour commercial entre le Rajasthan au nord, les côtes du 
Rann de Kutch et de la péninsule de Kathiawar ainsi que la côte occidentale de Konkan. Voir Gazetteer 
ofthe Bombay Presidency. 5, Cutch, Palanpur and Mahi Kantha , New Dehli 1880 et M. Chandra, 
Trade and trade routes in ancient India , New Dehli 1997. 

64. Si l’on garde la leçon des autres manuscrits Suiruu|i (Tarawi/Darawi), il s’agit peut-être de la 
ville de Darbhavati (actuelle Dabhoi) ancienne cité fortifiée, fréquemment mentionnée dans les textes 
Jaïn de Girnar à une quinzaine de kilomètres au sud de Barôda. Voir J. Burgess, H. Cousens, The 
antiquities ofthe town of Dabhoi in Gujarat , Edinburgh 1888. 

65. Subàra/Sopàrà à 42 km de Mumbaï (Bombay). La ville est connue depuis l’antiquité : voir le 
Periplus Maris Erythraei, § 32, p. 83. Les géographes arabes lui ont donné différents noms : Subâra, 
Sürabâya, Sûrbârah, Süfâra : voir Elliot - Dowson (cité n. 49), I, p. 24, 30, 34, 66 et 85. Al-Blrünî, 
I, p. 209, situe la ville à six farsakh au sud de Sindan/Sanjan et cinq farsakh au nord de Thàna. 

66. Le port est à 32 km au nord-est de Bombay, au nord de la ville de Salsette. De nombreux 
voyageurs parlent d’une ville particulièrement florissante : voir les sources rassemblées sur la ville par 
H. Yule and A. C. Burnell, Hobson-Jobson : aglossary ofcolloquialAnglo-Indian words andphrases, and 
of kindred terms, etymological, historical, geographical and discursive y newed., London 1903 = Hobson- 
Jobson, p. 895-896. 

67. Peut-être Puri/Purikà (Gharapuri), la capitale des Silahara du nord Konkan (810-1260), dans 
l’île Elephanta, à 10 km à l’est de Bombay. Voir S. M. Edwardes, The rise of Bombay : a retrospect, 
Bombay 1902, p. 1-47 et J. Burgess, The rock-temples of Elephanta or Ghârapurî , Bombay 1871. 

68. Sandàbür/Sindàbür est le nom que les sources musulmanes donnent à l’ancienne capitale de 
la dynastie des Kambada (940-1344), Chandrapura, (moderne Càndor/Chandore) sur la rive gauche 
de la rivière Parodà (qui forme la Racol) dont l’estuaire aboutit à la baie de Marmagovà, au sud de 
Goa/Govà. Voir J. Deloche, La circulation en Inde avant la révolution des transports. 2, La voie d'eau, 
Paris 1980, p. 76, n. 88. Voir également M. H. Nainar, Arab geographers' knowledge of Southern India, 
Madras 1942 (réimpr. [Islamic geography 120], Frankfurt 1993), p. 58. 

69. D’après Marco Polo, II, CLXXXIV, p. 467, le poivre et le gingembre croissent en abondance 
dans tout le territoire de Malabar. 

70. De 1 amomum selon 2* R^u.frbu.ii, Ziujhphh lupJiuunulfiuh piumupiuh [H. AcaRyan, Dictionnaire 

étymologique de l'arménien ], 4 vol., 2 nde éd., Érévan 197T1979 = ArmB, ici III, p. 26. Probablement 
du gingembre. I 

71. La ville de Fàkanür/Fâkanawr/Faknur d’Ibn Battüta, p. 909, d’al-Dimàshkï, p. 234 et de Rashïd 
al-Dïn [XIV e siècle] dans Elliott - Dawson (cité n. 49), I, p. 68. Elle est connue également dans les 
sources sous le nom de Baccanore, l’actuelle Bàrkür, dans le Kérala. Voir Nainar, Arab geographers' 
knowledge (cité n. 68), p. 33-34. À propos des différents noms de la ville chez les non musulmans : 
voir H. Yule, Cathay and the way thither : beinga collection of médiéval notices of China, 2 vol., London 

1866, II, p. 451. 

72. Voir al-Dimashkï, p. 234 ; Abü’l-Fidà, p. 116 et Ibn Battüta, p. 909, la ville se situe sur l’estuaire 
d’ad-Dunb, c’est la ville de Mangalore, le plus grand port du Malabar. 

73. Epnit‘on/Pnipot‘in, peut-être le Poudopatana de Cosmas Indicopleustès (The Christian 
topography of Cosmas, an Egyptian monk, transi, and ed. by J. W. McCrindle, London 1897, XI, 
p. 367) est le port de Budd Fattan/Buddfattan décrit par Ibn Battüta, p. 912-913 entre Mangalore 
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U* rt*: ^uifiTJi bG a : Il| uuft&G ^uififji [uuiui[i& b : lT|hjquir&. fuiquif ifbô c | U uiRui£|i& d . nuunh 
brp|uiG |i ujuiruiL e |i ifbô fuirai [fol. 253 r ] uif: uiGinJi [i f unujibr | ui g : U»Gm|i |i h pui&ui:] 
U»Ginh |i U.Gin | |i u&qunqni.r k : nir £ui | in iquibq U fiunfbifG | |i jjiGJi 1 . U uiif[b&uij&] 

fuiqjuif&jiu fibin [îrbriuq GG: | h uui&quiu|nLrl;& brpjuiG |i ujui&iJinLr m fuirai uif: HGin|i [1 
u|uiGl|[nLT n : | U.Gin|i jbiq&JipnG 0 : U.G | in|i h £[}iuij: U.Gin[i |i | uiui&ip|iui&t p : U.Gin|i |i | 
nu* ^unn frjiuin | nGbuijf IjuiG U ^uim bl|] bqbgjif 1 : U.Gin[i brp|ui& |i fn^: U»Gin|i [1 fnjnj. | 


a. M 1898 : uuftGG 2 nir 2 èni[bqbpm[G t 2 [iGiuè. uiju fmquiffu b furbuiGq i[uiGui ruiIjuiG GuiibrG 
pGq uiifb&uijG brl|uipnip|n& èni[ni i[ui6umni[ pGpuiGuiG uiju fuiqfGfiu b uiju qbqbpu ifn. 2 iufif|i bG [tous 
sont construits près de la côte, de ces villes leurs navires marchands parcourent la mer dans toute son 
étendue pour le commerce, ces villes et ces villages comptent 200000 sak‘mi] ; M 5950 : u 2 uifif|i bG 
[2 000 sak‘mi]. 

b. M 1898; M 5950 : b GGqjilj |bqnun[ b& b uuT^GG 2 u*fd|i [ils sont de langue indienne 

mais tous parlent le sak‘mi]. 

c. M 1898; M 5950 : ifbà. ifbèuiquiGG. ifbàu^uifi [grande, très riche, très commerçante]. 

d. M 1898 ; M 5950 : b umui^G fuiquif [première ville]. 

e. M 1898 : ji if|iqiup|; bppui Gui&uiiquipR ji uiuipuii|i (Tarawi) ; M 5950 : iqiupuu|i (Parawi). 

f. M 1898; M 5950 : uiuuiji bppui [ 1 . 

g. M 1898 : uni^puij (Sufray) ; M 5950 : unujiuipuij (Sup'aray), 

h. M 1898 : |i unuj>puijl; bppui |i; M 5950 : |i unujuupuijni bppuij Ji. 

i. M 1898 : i|mGuiit (P‘rnawê) ; M 5950 : ijmuid (P‘rawê). 

j. M 1898 : ji ijuiGuunj |i ; M 5950 : ji iJmGuiuijl; bppuij |i. 

k. M 1898; M 5950 : uui&quiujnip (Sandapur). 

l. M 1898 : b uiji iq|uniuG|i GuuftifG|i ; M 5950 : b mj^ iq|unuiG|i fiuufbifniGf. 

m. M 1898; M 5950 : iqui&fnip (Pank‘ur). 

n. M 5950 : iquiGljinq (Panklul). 

o. M 1898; M 5950 : biqGiq&|ipn& (Epnpnit'on). 

p. M 1898; M 5950 : i|iuiGmp|iuiGt (P'antrianë). 

q. M 1898 : ^G^ (Sinkl). 

r. M 1898 : 2 ium bljbqbqjif b uiif^GG ifb|bquin. quuuin |uuiiu|i [(il y a) plusieurs églises et tous parlent 
la langue du canton de Melëpar]. 

s. M 1898 ; M 5950 : passage omis. 


et Calicut. L’ancienne ville se situerait près de l’actuelle Bagadar/Vatakara, à 40 km au nord-ouest de 
Calicut. Voir Nainar, Arabgeographers*knowledge (cité n. 68), p. 30, 41. 

74. Selon Ibn Battüta, p. 920, qui l’a visitée, la ville se situerait au sud de Qalicut. C’est la ville 
de Shô-li-ni de Chau Ju-kua ( Chau Ju-Kua : his work on the Chinese and Arab tracte in the twelfth and 
thirteenth centuries , transi, by F. Hirth and W. W. Rockhill, Saint-Pétersbourg 1911, p. 94). Voir aussi 
Nainar, Arab geographers* knowledge (cité n. 68), p. 73. 

75. Pantalâyini-Kollam, à 25 km au nord de Calicut, est citée par les voyageurs musulmans sous 
d’autres noms : Fandarîna/Qandarïna : voir al-Idrisï, I, p. 179; Ibn Battüta, p. 912-913, parle des trois 
quartiers musulmans de la ville. Al-Dimashkl, p. 234, mentionne Fandarîna après Buddfattan, comme 
notre texte ; voir Odoric de Porderonne dans Yule, Cathay and the way thither (cité n. 71), II, p. 133. 

76. Nom qui désigne la ville et le port de Cranganore ou Kodungalor (actuelle Kotunnallür) ; 
la ville est régulièrement mentionnée dans les sources sous le nom de Shinkli/Shigala : voir pour les 
références Hobson-Jobson (cité n. 66), p. 272-273 et 828-829 et Nainar > Arab geographers* knowledge 
(cité n. 68), p. 75-77. 
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d’églises. De là on va à Kochi (Koc‘i) 77 et de là à Kolam (Kol) 78 . [fol. 253 v ] Toutes ces villes 
sont [des villes] de côte ; il y a de nombreux chrétiens et dans toutes les villes il y a des églises ; 
tous parlent la langue du territoire de Malabar (Melapar) 79 . Le nom du territoire est [contrée 
des] Cola 80 (Colian), dans ce territoire, le saint apôtre Thomas (Tovmas) fut martyrisé 81 ; la 
première ville de ce territoire est Kolachel [?] (Pline) 82 , elle est très commerçante. De là on 
va à Manipattan [?] (Pnipptin) 83 en 10 jours. De là à Korkoi [?] (Xotoyn) 84 en une journée. 
La ville de Negapatam (NaxëpVin) 85 est grande il y a de nombreuses églises et beaucoup 
de chrétiens [fol. 254 r ]. De là on va à Chidambaram (Sahptin) 86 de là au tombeau du saint 
apôtre Thomas à Mailapur (Mallap) 87 qui se [trouve] sur la côte, il y a encore quelques 
chrétiens. De là on va à la grande ville de Tanjavur (Junjr) 88 , où [a vécu] l’apôtre. Toutes les 
sources grouillent de sangsues, hormis celle près [de l’apôtre], l’eau y est limpide, pure et 
exempte de sangsues 89 . Toutes ces villes [font partie du territoire] que l’on appelle [contrée] 


77. Peut-être l’ancien site de Kochi/Kocci (Cochin) ? Mais la formation du port actuel est le résultat 
de la crue du fleuve Periyar (1341) qui a entraîné l’envasement de Cranganore, et l’émergence de l’île 
de Vaippi. Voir Ma Huan, Ying-yai Sheng-la : the overallsurvey ofthe Océan s shores (1433) , transi, and 
ed. by J. V. G. Mills, Cambridge, 1970, p. 132-137 ; Ibn Battüta qui traversa la région en 1342-1343 
ne parle ni de l’ancien site de Kochi, ni du nouveau. 

78. Kolam/Kollam (Quilon) est l’un des plus grands emporia de la côte en rapport avec la Chine et 
l’Arabie : voir G. F. Hourani, Arab seafaring in the Indian Océan in ancient and early médiéval times , 
Princeton 1951, p. 70-74, qui recense toutes les sources concernant la ville. C’est selon al-Dimashlû, 
p. 234, la dernière ville de la côte du poivre. D’après Ibn Battüta, p. 906, la région de Malabar (Malîbâr 
ou Mïlïbâr dans les sources persanes et arabes), pays du poivre, s’étendait de la ville de Sandâbûr à 
Kolam (Quilon) et il fallait marcher deux mois pour parcourir le pays. 

79. C’est-à-dire le malayalam qui appartient à la famille des langues dravidiennes et est apparenté 
au tamoul, voir Hobson-Jobson (cité n. 66), p. 546. 

80. C’est-à-dire le territoire de la dynastie des Cola, ici les côtes du Coromandel. Voir al-Dimashkï, 
p. 234, décrivant le pays des « çoûlîan sur la côte » et à propos de la dynastie voir Hobson-Jobson (cité 

n. 66), p. 256-257. 

81. Selon une tradition ancienne, s’appuyant sur le texte apocryphe des Actes de Thomas , l’apôtre 
serait venu en Inde en 52, sur la côte sud-occidentale, il aurait fondé sept églises, à Cranganore, Palur, 
Nord-Parur, Sud-Pallipuram, Naranam, Nellakul et Quilon : voir A. Brou, L’évangélisation de l’Inde 
au Moyen Age, Etudes publiées par les pères de la Compagnie de Jésus 87, 1904-1906, p. 577-605, ici 
p. 578-579. 

82. Selon Abü’l-Fidâ, p. 116, la première ville du Coromandel serait Raskumhurî/Ra’s Komhorî, 
c’est-à-dire le cap Comorin. La vie maritime entre Quilon et le Cap Comorin n\est pas favorisée par des 
conditions naturelles sur cette partie des côtes, il n’y a pas de bon site de port hormis celui de Kolachel 
(Kollàcal), voir Deloche, La circulation en Inde (cité n. 68), p. 92. Peut-être s’agit-il de ce port? 

83. Bnipptin serait peut-être la déformation de la ville de Manîfattan d’Abü’l-Fidà, p. 116, le port 
de Madurifattan de la baie de Palk, voir : E. Lambourn, India from Aden-Khutba and Muslim urban 
networks in late thirteenth-century India, dans Secondary cities urban networking in the Indian Océan 
realm y c. 1400-1800 , ed. by K. Hall, Lexington (MA) 2008, p. 55-97, ici p. 90. 

84. Peut-être Korkoi/Korkai, le Kolkhoi de Ptolémée et du Periplus Maris Erythraei, § 59, p. 87, 
le Ku-ku-lo ou Ku-lo des sources chinoises (voir E. H. Parker, Notes on Yule, Journal ofthe North 
China branch ofthe Royal Asiatic Society 37 y 1906, ici p. 195-196), près de Tuttukkudi/Tuticorin. Voir 
J. Deloche, Etudes sur la circulation en Inde. 4, Notes sur les sites de quelques ports anciens du pays 
tamoul, Bulletin de TEcole française dExtrême OrientlAy 1985, p. 141-166, ici p. 153-157. 
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[fol. 253 v ] uiift&u fuiquiff b& | ôm[bqp. ;uiui fpjiuinn&buijf ljui& juiifb&uij&| fuiquifuG: 
li blibrjbgjif 3 : | U uiif^G ifb|uiu|uir quiium | |uuiiu|i: 2n|juu(i b ui&niG | t p[uf[iG. juiju ptifu 
t| u[nir]p uiRiufbui|& 0 *ni[if|uiu c i|l|uijbuq: | uirui£|i& fuiquif uj|]i&6. | ifbôui^uifi* 1 : 

Uounh br|pui& |i u|&|iu}U|m|iii e | : à: uur: U.uin|i |i| |uninhj& f fuiquif Juilp| if|i g : \jui|uhi|ip|i(i h 
fuiqfuif t dbô. ^uun bl|bqbq||if. b. ^uun frhuinn&bui | [fol. 254 r ]jf Ijuib 1 : U.uin|i brp|ui& h 
ZuifiiquijiG’: U.UU1 1 Jj u[nip]p umuiflqnjG (*-n|üifuijji qbrbqifiuGG |i| ifui U mu 1 G k . àmlbqbr tl 
U ljui jjiGffi uuilpn ifji fp | Jiuumfibui: 1 Luin]i| brpuiû |i Wfibp ifbà fuiquif. nir umuifb | uqfi 
Ijui 1 : unfbG uirjp|iLp|fG inqmulj bmug(ih(i. | puijg ifJiuijG rp ifbrù t| [1 Gui. juiniulj t £rlpG b| 
u[mp]p |i uiqpljt: U»ju unf[b&uij&] | fui qui fu ^njJiuiG Ijr^JiG: UbjuiG l|qq|i ui& | niuiifp t: 


a. Ml 898 : passage omis. 

b. M 1898; M 5950 : puJuuûq (C'oliand). 

c. M 1898 : pntjifiu (T‘ovma); M 1770 et M 1864 : pnufuij (T‘umay) ; M 7993, M 3691, éd. 
Amsterdam : poifui (T‘ôma) ; M 5950 : pmifuiu (T‘umas). 

d. M 1898 : ifbà b ifbèui^uifi [grande et très commerçante]. 

e. M 1898 : u|&|iujnin|i& (Pnipotin) ; M 5950 : u|&|iu|pp|i& (PniptVin). 

f. M 1898 : JununnjG (Xutoyn) ; M 1770 : JunjinnjG (Xoytoyn) ; M 5950 : JunjuunnjG (Xayatoyn). 

g. M 1898 ; M 5950 poursuivent : ui&m|i [i &ui|u|iujinp|i& juur if[i [et de là en un jour à Naxiptt‘in]. 

h. M 1898 : \jui[uku|mp|i& (NaxepttMn) ; M 5950 : &ui[u)iu|&p)i& (Naxipnt^n). 

i. M 1898; M 5950 : fpjiuinnûbuijf niG|i p&q Jiûfbuufp b uiifb&uijG fuiquif&|iu àni[bqbrf b&: b 
&ui[u|iu)inpnj& bppuij j.p uilpG |i 2 uiBujuip|i& [il y a des chrétiens à l’intérieur et toute la ville se situe sur 
la côte, de Naxiptt‘in on va en deux jours à $ahpat‘in]. 

j. M 1898 : 2 iufiu|uip|i& (Sahpat^n); M 5950 : 2 uifiu|uu|ip|i& (SahpapYin). 

k. M 1898 : ifui|iuu| (Malap) ; M 5950 : ifui|jiuu| (Mallap). 

l. M 1898 ; M 5950 : Ji àniûàr: U»ju fmquif t ifbè b ifbàuiqui&à b ifbàu^uifi |i if|jiuu| fmquif. nu 1 unipp 
uiRuifbjnjû qbrbqifui&& t pnufuij|i [à Junjr. Cette ville est grande, très riche, très commerçante; dans la 
ville de Mllap où se trouve le tombeau du saint apôtre Thomas]. 


85. Negapatam/Negapatnam/Nagapattinam (litt. « la ville des serpents ») à l’embouchure de 
la rivière Uppanar était un port florissant aux xi e et xn e siècles ; les commerçants chinois l’appellent 
Na-Kia-Po Ta-Na, voir G. Ferrand, Vempire sumatranais de Çrïvijaya , Paris 1922, p. 5 et Nainar, 
Arabgeographers’knowledge (cité n. 68), p. 55 pour les sources arabes. 

86. La ville se trouve au sud de Putuccêri (Pondichéry), elle est célèbre pour /son immense temple 

dédié à Nataraja, le Shiva danseur. V 

87. L’historiographie moderne veut que l’apôtre Thomas après son évangélisation de la côte du 
Malabar se soit rendu dans la ville de Mailapur (Mylapore, actuellement dans les faubourgs de Madras) 
où un brahmane l’aurait tué d’un coup de lance; la ville devint alors un lieu de pèlerinage. Jean de 
Marignolli [XIV e siècle] dans son récit Voyage en Orient, est le premier à dire que la ville de Mailapur 
(« Mirapolis ») est son lieu de martyre, dans Yule, Cathay (cité n. 71), II, p. 375-377. 

88. Peut-être la ville de Tanjavur/Thanjavur (Tanjore) sur le delta de la rivière Kâverï qui fut 
la capitale de l’empire des Cola/Chola du ix c au xm c siècle. La plupart des temples construits par la 
dynastie des Cola se trouvent près de la ville. 

89. Selon Marco Polo, II, CLXXVII, p. 444-446, qui n’indique pas la ville du martyre de saint 
Thomas (parlant uniquement du territoire du Malabar), les pèlerins ramassent de la terre près de la 
tombe du saint pour ses vertus thaumaturges. 
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des Cola. Le nom indien de l’île cest Ceylan (Sêlan) et le nom arabe ( tacik ) 90 c’est Sarandïb 
(Sarntik) 91 [fol. 254 v ]. 

Les Indiens racontent que lorsque Dieu a chassé Adam, il l’a fait habiter dans cette île 92 . 
[L’île] produit des gemmes remarquables et de nombreuses pierres précieuses 93 : [ainsi] la 
pierre que l’on appelle dans [la langue] indienne keturatna (katri dans [la langue] arabe 
'ayn al-hirr (aynillihôrf 5 , c’est la pierre que l’on appelle également dans [la langue] des Perses 
chashm-i-gurpa (casmgurps)^ , une pierre que l’on appelle ilë bleu et [dans la langue] indienne 
nila (nislêf 7 , une pierre jaune [qui] s’appelle padmaraga (poytrêf 8 ainsi que des pierres rouges 
qui sont plus remarquables que toutes les autres 99 [fol. 255 r ] et d’autres objets précieux. Le 
pays de la Terre de l’Or, on l’appelle T‘iminzar 100 , il en sort quantité d’or autant que l’on 
puisse en extraire. Lâmurï (Lamri) 101 est la première ville et port, il en sort du bois de brésil. 
De là on part pour la ville de Pancur 102 qui est un port très commerçant, il en sort du 


90. Le terme tacik dans les sources arméniennes désigne les Arabes puis les musulmans, voïïArmB 
(cité n. 70), IV, p. 365-366. 

91. C’est le nom que l’on trouve dans les sources géographiques et historiques islamiques médiévales 
concernant l’île de Ceylan. Chez al-Bïrünï, I, p. 233, on trouve la forme de Sangaladîp, corruption 
du nom Singhaladipâ. À propos du nom de l’île de Ceylan chez les auteurs musulmans, voir l’article 
d’A. Abeydeera, Taprohane, Ceylan, Sumatra? Une confusion féconde, Archipel47> 1994, p. 87-124, 
ici p. 94-95 et p. 112-114. 

92. Dès le ix e siècle, les musulmans croient qu’Adam après avoir péché fut jeté dans l’île de Ceylan, 
sur la montagne qui domine l’île ; c’est ainsi que cette montagne fut appelée Pic d’Adam ou montagne 
d’Adam, voir Sulaymân, p. 33. Sur cette montagne qui culmine à 2243 m se trouve l’empreinte du 
pied d’Adam. Les musulmans y vont en pèlerinage. Ibn Battüta, p. 947-948, qui visita la montagne 
au XIV e siècle, est le premier à nous relater son ascension. De leur côté les Indiens prétendent que c’est 
l’empreinte de Bouddha : voir Chy Fà Hian, chap. 38, p. 332 (Foé Koué Ki ou Relation des royaumes 
bouddhiques par Chy Fâ Hian : voyage dans la Tartane, dans VAfghanistan et dans llnde exécuté à la fin 
du IV e siècle par Chy Fâ Hian, trad. par M. A. de Rémusat, Paris 1836, revu, complété et augmenté 
d’éclaircissements nouveaux par M. M. Klaproth et C. de Landresse) : « Quand Foé vint dans ce pays, 
il voulut convertir les mauvais dragons. Par la force de son pied divin il laissa l’empreinte d’un de ses 
pieds au nord de la ville royale et l’empreinte de l’autre sur le sommet d’une montagne [...], on a 
construit un seng kia lan qu’on nomme la Montagne sans crainte ». Voir Marco Polo, II, CLXXIX, 
p. 454 : « Les Sarrazins, du moins, disent que c’est le sépulcre d’Adam, mais les Idolâtres disent que 
c’est le monument de Sagamoni Burcan [Sakyamuni Bouddha]. » 

93. Voir Chy Fà Hian, chap. 37, p. 328 : « On en tire beaucoup de choses précieuses et des perles. » 
La première mention de pierres précieuses à Ceylan chez un voyageur arabe date du ix e siècle, voir 
Sulaymân, p. 33. Selon Marco Polo, II, CLXXIV, p. 423-424, corindonsl topazes, améthystes, rubis 
fabuleux abondent. Ibn Battüta, p. 944-945, ne parle que des perles et des corindons. 

94. Il s’agit de la gemme appelée œil-de-chat, qui dans la mythologie hindoue est associée à la 
planète Ketu, nœud descendant lunaire et démon de l’éclipse : voir Allied chambers transliterated 
Hindi-Hindi-English dictionary, New Dehli 1993, 2008 2 , p. 303. Cette gemme est connue aussi sous 
le nom de vaidürya. 

95. Litt. « l’œil de chat », cette pierre est portée comme talisman contre le mauvais œil; voir 
al-Tïfàshï [xin e siècle], Arab roots ofgemology : Ahmad Ibn Yusufal T if as ch i s Best thoughts on the best 
stones, transi, and with commentary by S. N. Abul Huda, London 1998, p. 213-215. L’œil de chat 
se dit en arménien uiljuiin (akat) selon U.mufb|^ 0»uiir|icibg|i, fyp# uftuutJnLffhujhg, w£[uiuinuiu|iriup]uiifp 
L U». hjuiûjuipjuiû|i [Arak‘el Dawrizec‘i, Livres dhistoires, éd. L. A. Xanlaryan], Erévan 1990, 53, p. 444. 

96. Litt. « œil de chat ». 



PRÉCIS DE GÉOGRAPHIE DU MONDE INDIEN À L’USAGE DES COMMERÇANTS 


121 


U uuin.(hn|il| a | [fol. 254 v ] unu6|il| uibnumfp | U.u b G 2,Gqjil|f quiq.|uuf fiuiGbuq ui[uinniui]<à 
jiuju | ljqq|iu pGuil|bgnjg b : | u|unnniuil|ui& qnfiuir | U juilpuGp jnpi[ b|J uiGf: 11 uil|G nr | 
fiGql|lipl;G Ijuimnji: inui | GljhrtG. uij(i|i[[}iHor: | iuj[ uiljfî nr ujui | ruljbrtG ^ui^ifqniruiu 0 : 
uij[ iul|G nr Ji|E. | l|unqnjin. fiGql|brl;G &Ji | u[ d f: iuj[ uil|G qbqjiG. | ujnjinp e ljn 2 |i: pji&ji U 

IjuipifJir juilpuGp nr fuiG qunf [b&uijG] u|uiinniuiljui& | [fol. 255 r ] b. uij[ hrf uiqG|n f : | fiul|t 
qbinGjiG quu | uin.ii. p]uf|ib qiur | Ip^bG 6 . puiqnuf nuljji | b|uiGf fui&h ui^Juuun | Ipur!? Rruu^JiG | 
fui qui f U l|qqji. juiifr | |i h nunn|i ^uun nrq&ijiiu | jrn bpu&t: Ruin|i [ brpuib |i iquiG^nir» fui | quif. 
Il lji\C|}i ifbàui^ui | fi. niuinji iqunnni | uiljuiG funqnirG b|uiG|b pjuifpnijij |i ifuuin | Ijqcjji ljui 


a. M 1898; M 5950 : uumûmjiuj (Sarntip) ; M 1864 : UuinGuij|iu| (Sarnayip). 

b. M 1898; M 5950 : |i juiju l|qq|iu uiuhG fiGq|il|f pt brp bfiuiG uiuinnuuè quiipuif |i qpui|\iin};ü Gui 
uiuin pbuiljbçjnjçj [les Indiens de cette île disent que lorsque Dieu chassa Adam du paradis, il le plaça ici]. 

c. M 1898 : qniriqiuj (c'aysmi gurpay)\ M 1589 : q nlPu i u| j (c ciyln mi gurpay)\ 

M 5950 : fi^ui^ifqiupujuij (cc'asmgurpay) ; M 7993, M 1864 et éd. Amsterdam : 2 ui 2 if|iqniru|iuj 
(c'asmigurpay). 

d. M 1898 ; M 5950 : Jnr qnjGG l}unqnjin b uiGniGG G|i|u t [sa couleur est bleue et le 

nom indien est nils ]. 

e. M 1898 : iqnunrnj (putroy) ; M 5950 : iqnunrm (putru). 

f. M 1898 : nr fui& quufbGiujG uiljniGu b qjuiljiuGq fiiupljhnr \ b ifbèuiq|iG b uiq u|unnnuul]iu& |ipf 
np puiquiinruig uiüq \ [pierre la plus importante et de plus grande valeur que toutes les autres pierres 
précieuses et (on y trouve) d’autres objets remarquables dignes des rois] ; M 5950 : fuiG qunfb&uij& 
uiljniGu fiiupljbnp ^ b ifbèuiq|iG b uij^ iquunnuuljiuG |ipf |Ji&|i np puiquiinpuiçj i[iujbj b 

g. M 1898 : pbifjiquip uiubb |up [on l’appelle Remizar] ; M 5950 : pbifJiG uiGniG uiuhG quipuij [on 
dit que le nom de cette région est Zar]. 

h. M 1898 : iunfp|i& (Lamrin) ; M 5950 : puifppt (Lambré). 

i. M 1898 : hpuGl; ^ 111111 npqb ifuujin iqljuuf b uiq u|uunniuil|iu& [îpfbp [il en sort beaucoup de 
cochenille, du bois de brésil et d’autres marchandises de prix]. M 5950 : hpu&t 2 unn npq&ijiiujin b uiq 
u)unnniuil|iu& |ipf [il en sort beaucoup de brésil et d’autres marchandises de prix]. 

j. M 1898 : puifpm (Lamru) ; M 5950 : [uiifp|i (Lamri). 


97. Je propose de corriger &|iu|/&|i|u (nils) en &[ipu (nila), car le terme nila signifie en sanskrit « bleu » 
et par extension désigne le saphir ou le corindon hyalin bleu : voir B. Clough’s, A Sinhalese-English 
dictionary , New Dehli et Madras 1892, p. 295. Ibn Battüta, p. 944-945, l’appelle naylam : « On trouve 
dans cette ville des corindons superbes, dits al-bahrramân qu’il n’y a que là. Il en est qu’on extrait de la 
baie et ce sont les plus précieux aux yeux des Cingalais. D’autres sont tirés du sol. À Ceylan, on trouve 
de ces corindons dans toutes les localités [...]. On achète une concession et on y prospecte. On trouve 
alors des pierres blanches ramifiées à l’intérieur desquelles s’est formé le corindon. On les remet aux 
lapidaires qui les polissent jusqu’à ce que la gangue éclate et laisse apparaître laipierre précieuse. Ces 
corindons sont rouges, jaunes et bleus, dits naylam . [...] Les concubines du sultan, fabriquent avec ces 
pierres des résilles qu’elles portent sur la tête ». 

98. Le mot vient du cinghalais padma (« lotus ») et raga (« couleur ») et désigne le corindon jaune 
que l’on appelle en français padparadscha : voir D. H. Ariyaratna, Gems ofSri Lanka , 6 e éd., Sri 
Lanka 2006, p. 39. 

99. Hayton [xm e siècle], La flor des estoires de la Terre d’Orient , dans Documents latins et français 
relatifs à l'Arménie, Paris 1906, IV, p. 111-253, ici p. 126, parle du plus gros rubis du monde et précise 
que le roi de Ceylan devait, lors de son couronnement, le porter dans la main. 

100. À propos du nom de la Terre de l’Or, voir Kévonian, Itinéraire (cité n. 9), p. 48-50. 

101. Lâmurï (Lamri, Lambri, Ramni) au nord-ouest de Sumatra, ibid., p. 54-66. 

102. Pour Panc‘ur /Fansur, localisé à Barus, ibid., p. 66-78. 
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camphre de qualité. Près de LàmurI (Lamrui), il y a un port nommé K‘rut 103 , de là proviennent 
et sont assemblées des perles bon marché, [fol. 255 v ] K‘rudayi 104 est une grande ville, près 
d’elle se trouve le port nommé Samawi 105 ; au-dessous de lui un autre port appelé Pure 106 
[tous] très commerçants. Au-dessous encore le port de Panés 107 , il en sort du camphre en 
quantité. Tout ce qu’un homme peut vouloir se trouve à Pure. Au-dessous du port se trouve la 
ville dite de Lewank 108 , il en sort du camphre. Et au-dessous de celui-ci, il y a Playo 109 , le roi 
de la Terre de l’Or y réside. Le roi des Zapec 110 , quand meurt son père ou sa mère [fol. 256 r ], 
fabrique un couple d’idoles en or de la taille de ses parents. Ces peuples sont idolâtres et ne 
sont pas Indiens, ils mangent leurs défunts, ils chassent les hommes des autres contrées et les 
mangent, ceux contre lesquels ils ont combattu et qu’ils ont vaincus, ils les mangent. Mais ils 
ne font aucun mal aux marchands et voyageurs, car leur subsistance provient des marchands. 
Ramb 111 est un port et au-dessous de celui-ci il y a un autre port [fol. 256 v ] il en sort de l’étain 
en quantité et toutes les marchandises dignes des rois. Et près de ces ports : Hala, et Kalàh 


103. Pour KTut, K‘rud, K‘rudi au sud de la pointe d’Atjeh, ibid., p. 78-80. 

104. Pour son identification à Keureutoe (Sumatra nord), ibid, p. 80-83. 

105. Le port de Lhokseumawe (Sumatra nord) selon Kévonian, ibid., p. 83-86. 

106. Peureulak, ibid., p. 86-88. 

107. Panai, voir ibid., p. 88-92. 

108. Ibid., p. 92-94. 

109. Ibid., p. 94-100. 

110. A propos des Zapec, les Zabadj des auteurs arabes, ibid, p. 50-54. 

111. Ibid., p. 100-106. 
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Ijn^Ji frnun | a fijbbr pbpluuq|i& ui | bin[i kjuibkb U l| uiqif[i: | [fol. 255 v ] *Prniquij[i fuiquif | ifhè 
ifbrb ljqq[i ifji. | uuufuii[i b uiu[i: U [ilp | bbrfnj uiq ljqq|i: iqnir | £ ifb&ui^uifiF: | uij[ üibrfn 

i[iuili£u d l|qq|i: | funqnir e b[[ui]b£ jJuriTtl ^unn: k qj*&2 duirq niq|£ \* ujnir£ qinui&l/. | £ [i 
bbrfnj bqqnjb fui | quif. [bui&lj g | fuujinir b|uib£: [1 bb| rfnj unrui iqpujri h \: | puiquiuirb 
nulj£qb [rnbnj 1 uiuin bum^: qui | iqJiGuig puiquiinrb | brp |ur fiuijr IjuuT ifuijr [fol. 256 r ] b 
ifknuib|i. |i ^uiijui | àbuiiquigb k IjniRU q|niq£* nul||i: unqui | uiqqu Ijnuiiqui^m bb. m | b ^Hb 
fibq|ilj. q|ur|buibg ifbn.bui|u nunbb. | b nru lu b quij[ uuifiif | uibuig ifuirq b nunbb: | b pbq 
nru li| juiqpbG nunbG n : puijgl .|iuGuiii[ui] ^iuGJi 0 U Gui G | uuguipfinpgji ri 2 ifbqui | G^bG. 


q|i [urkuibg 
ifji r b^[ui]b£ 


uiiqnirG Ji iJuiGuinui | IjuiGuig (JiG|i: fruiifpP Ijqqjj t U ^ I n J q «Jl 
[fol. 256 v ] lj|uij|ilj ^uiui. b uuf[bbuijb] | iqunnniuiljuib Jirf | s nr puiquunruig 


a. M 5950 : frnun|i (ICruti). 

b. M 1898; M 5950: Uiuifuii|i uiubb ifbèuiqjir b ifbèuquuG [or l’appelle Samawi, elle est très belle 
et très commerçante]. 

c. ITbèu^uiGf absent des autres versions, mais le texte se poursuit, M 1898 : nr Ijn^ iqnirt b 
quufbbuijb ujuiinniuiljuiG |irf qnr [îb^ niqt ifuirqb qinuibl; [i Ijqqn^b [appelé Pure, on trouve dans ce port 
toutes les marchandises de prix qu’un homme pourrait désirer] ; M 5950 : nr Ijn^ iqmrt b quufbbuijb 
iquiinnuul|ui& |irf qnr Jib^ nbqt ifuirq juijb Ijqqfib qrnui&b 

d. M 1898; M 5950 : bjiuibtu (Epines). 

e. M 1898 : fuiJ|>nir (k f ajur). 

f. Passage absent dans les autres versions. 

g. M 5950 : |huu&q (Lewang). Passage absent dans les autres versions. 

h. M 1898 et M 5950 : iqpujnj (Playoy). 

i. M 1898; M 5950 : nuljt qbinbjib (Oskê Getnin). 

j. M 1898 : |i uquinj Ijqqfib buinji [réside dans le port de Plaoy] ; M 5950 : |i iq|uijnjl; IjqqJib buuiji 
(Playoyê). 

k. M 1898 : i|in|uuib èbnquigb |i ^unjiu bngfib ; M 5950 : i|in|uuib àbnquigb ^uuji &ng|ib [en 
remplacement de ses parents, à leur taille]. 

l. M 1898 : £[ibt [fabrique]. 

m. M 5950 : l|muiqui 2 uinip|ub bb [sont dans l’idolâtrie]. 

n. M 1898 : unfui quuqbG Ipqjib. b if|iu ifbnb[nin|i qnr quiuibbb nunbb b qjnrbuibg ifbnbuqu b quijj 
uiuGifuibiugb ifuirqb qnru ljuqbnq ljuirbb nru fiuiifuir|ib: bi jnrchuif pbq uijj uiqq ljnm|ib b juiqpbb qurnj 
ljnuinrbui|ub qnr [urbuibg t b qnr p 2 biuiTbuigb quiif^bb nunbb: [On les appelle Zapec et la chair morte 
qu’ils trouvent, ils la mangent ainsi que leurs défunts ; ils considèrent comme produits de la chasse 
les hommes des autres contrées qu’ils peuvent attraper. Lorsqu’ils ont combattu une autre nation et 
qu’ils gagnent, ils mangent tous ceux qui ont été tués par l’épée, les leurs et ceuk.de leurs ennemis.] ; 
M 5950 : unfui quuqbG Ijn^jib b ifjiu ifbnbjnin|i nunjib uib[um|ir qjnrbuibg ifbnbuqu b quijj uuiGifuibuig 
ifuirq qnru Ijuqbnq ljuirbb nru Guufuir|ib b jnrchuif pbq uijj uiqq ljnni|ib juiqpbb qunrnj Ijninnrbuqub 
qnru [urbuibg \ b qnru |i p^bunfnjb quiif^bb nunbb [On les appelle Zapec, et ils mangent la chair des 
morts sans distinction ; (ils mangent) leurs défunts et ils considèrent comme produits de la chasse les 
hommes des autres contrées qu’ils peuvent attraper et s’ils ont combattu contre une autre nation]. 

M 1898 : i[ui6uinuiljuib|i ; M 5950 : ijuiGuinuiljuibuig. 

M 1898; M 5950 : fkmfp|i (Rambi). 

M 5950 : Jnr Ji bbrfn. 

M 1898 et M 5950 poursuivent : « en dessous de (Rambi) se trouve un autre port nommé P‘anc i ». 
M 1898 : jirf Guub qumib|i Guijbg nr; M 5950 : Jirf uibq qinuib|i nr. 


O. 

P* 

q- 

r. 


s. 
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(Kala), et Kakulè 112 . Tels sont les territoires, et les ports et les villes de la Terre de l’Or en 
langue zapec. 

En C‘in 113 et en Mâc‘ïn 114 il y a 3800 villes très prospères, tous [leurs habitants] sont 
idolâtres, le pays est continental et il n a plu à aucune nation car leur roi [fol. 257 r ] a beaucoup 
de très cruels cavaliers. Ils aiment les chrétiens et ils les accueillent bien depuis [l’époque] du 
roi Alexandre. [Les chrétiens] y ont trouvé beaucoup de bienfaits et de liberté, [car] ils aiment 
énormément les Romains (Horom). Les Indiens mangent une feuille quils appellent imbul 
(t i mul) uç> i elle fait office pour eux de nuql (null) n(> et de nourriture, elle a des propriétés 
salutaires 117 [le fruit] est assez grand et rouge 118 , ils le nomment noix (junjr ) m . [fol. 257 v ] 
Ils appellent mozan 120 un arbre dont les feuilles mesurent cinq coudées. Les habitants disent 
qu’Adam sortant du paradis se couvrit de ses feuilles. Les Indiens appellent leurs prêtres 
brahmanes (vahrmay) et leurs idoles dew[a] n \ Il y a une autre ville auTurkistàn (Turkastan) 122 
dans de fortes montagnes et de nombreux chrétiens vivent sur ce territoire. De la ville de 
Suqutra (Suntra) 123 , sortent de l’encens et du sabr [= aloès] 124 [dit] de Suqutra (Skundra) 125 . 
Telles sont les villes [fol. 258 r ] d’Inde et de Perse. Gloire au Christ, pour l’éternité, amen. 


112. Pour les trois derniers ports, ibid., p. 110-114. 

113. Selon le Hudüdal-Âlam, p. 61-62 ; 227, le nom désigne la Chine : « China is called Chïnïstàn 
and Chîn. The fïrst form which appears in the Soghdian letters of the second century [...] and in Middle 
Persian and Armenian, is not usual in Modem Persian which prefers the form Chïn. » 

114. Voir en particulier pour les auteurs persans, Djuwaynï, The history ofthe world-conqueror by 
' Ala-ad-Din ' Ata-Malik Juvaini translated from the text ofMirza Muhammad Qazvini, by J. A. Boyle, 
2 vol., Cambridge 1958,1, p. 10, le nom désigne la Chine du Sud, de même que pour Marco Polo, II, 
CXXXVI, p. 332. Voir Hobson-Jobson (cité n. 66) : « Macheen », p. 530-531. 

115. C’est le nom arabe de la feuille de bétel, voir Al-Mas‘üdï, I, § 514, p. 187 : « la feuille de 
bétel (tânâbul) [...] a la dimension d’une toute petite feuille de basilic, on la mâche avec un mélange 
de chaux mouillée (nûra) et de noix d’arec; la mastication de cette mixture [...] donne aux dents la 
teinte des grains de grenade les plus rouges [...] » 

116. Selon MHB (cité n. 23), II, p. 198, le terme vient de l’arabe et désigne les noix, amandes et 
fruits séchés servis au début du repas. 

117. Voir Al-Mas‘üdï, I, § 514, p. 187 : « On l’emploie contre les gonflements morbides et les 
autres affections de ce genre [...]. La noix d’arec mâchée ainsi avec des feuilles de bétel et de la chaux, 
raffermit les gencives, resserre les alvéoles des dents, communique à l’haleine une odeur agréable, arrête 
les humeurs froides pernicieuses, excite l’appétit et possède la vertu d’un aphrodisiaque [...] [elle] 
provoque dans l’âme des mouvements de gaieté et de bonne humeur, fortifie le corps et répand au loin 
un parfum suave et délicieux. » Voir aussi Al-Bïrünï, II, p. 152. 

118. Voir la description du bétel dans le catalogue de S. Thierry, Le bétel. 1 , Inde et Asie du Sud-Est , 
Paris 1969, p. 342 : « Les feuilles atteignent parfois 14 cm de long et 8 tm de large ». 

119. Le mot arménien &iu[&]&p (ju[n]jr) semble être une mauvaise translitération du mot arabe 
dftwzJjüz désignant les noix. Voir EF supplément 5-6, p. 263-264. 

120. Le bananier plantain est appelé musaparadisiaca. Selon les croyances chrétiennes de l’Inde et 
de Ceylan c’est la banane et non la pomme qui était le fruit défendu, qu’Eve offrit à Adam. A Ceylan on 
ajoute que les feuilles du bananier servirent à Eve et Adam à se vêtir lorsqu’ils furent chassés du Paradis. 

121. Al-Bïrünï, I, p. 91 parle ainsi des dewa : « The Deva or angels, to whom the north belongs. 
They specially belong to the H indus. People say that Zoroaster made enemies of the Shamaniyya or 
Buddhists by calling the devils by the name of the class of angels which they consider the highest, i.e. 
Deva. And this usage has been transmitted from Magian times down to the Persian language of our 
days. » 

122. Voir pour le Turkistân, EF X, p. 786-789. 
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duii | bi t: b ifbrà îuiiu linq | hu £ fiuiiui a U fuiiui | U liuiuiniib Ü»iu t nu lit qbin&n]G b quii| umfG 
U IjqqJifG. U | fuiquif G. U quuq | l bqnit& c : 


Q|i&. U ITui^Jib :qrL | U jïG: d fuiquiff| b& e puirjiui^uiinf. U 
brlj[ip& guufwf | puijg >bG Guiiui&huq| n£ nr uiqq|i: qji puiquii 


uuft&G Ijnuiujui^uif: | U 
[fol. 257 r ] nrü puiqnuf b 


quiq ui&uipuirni GhôhuijJ niG|i. U uJirbG qfp | JiuinnGbuiju. b juii pGqmG|i& juiqtfu | ui&qr 


puiquiinrtG | 
[u|iuin uJirbG: 
b uuqnir lujG 


|i i[bp. q|i [1 Qifui&t 2 mul l uiqblj b uiquunni | pji[i&] b& qinbuq: b q|GnrunfG 
b uij& inbrkG nr 2,Gq||il|f nunbG. b uiGni&| pifnii f uiubh: |urhuiGg|& Gniqi g 
t. b uiiuiq£nip|i[iG] mui. | b ifbôrjilj t- b IjuipiT|ip. | b uiGniG GniGôp h uiubh. | 
[fol. 257 v ] b ifnquiG ôuirihj&| uiubG. np inbrbG :b: | l|ui&l|hi& p&uili^f&l uiubG pt q&nrui 
uibr | Uû àuiAbbguii uirpnf jnr<huif ji ipiuJuuitG | bpii: hrjigû] nj6 i[uifipifuij i linjbûl 

b Ijruigû gU'| «.jJ fuiguif t |» H-iupfuiu | inuiû: uuTiup [bumll | b 2 uàm frjimnnûbwjf | ^luû 
juiiG qui lui r G k : | UniGinr]i fui qui f bnuiGt jJiLPift [uniGlj | b uuuqn. uljniGqpJi: | Uqu fuiquiff 
bt& | [fol. 258 r ] 2,Gql|uig. b iquirujig: | b *f?[r|iuinnu][i ijiumf juu|iui | buiGu uiif^G: 


a. M 1898 : juqui (Yala) ; M 5950 : fiuquij (Halay). 

b. M 1898; M 5950 : nuljt qbm&|i& (Oskê Getnin). 

C. M 1898 ; M 5950 : fuiqf&JiG b ljqq|if& b quuuinfG b uiqqfG nr p&uil|huq b& quiu|f6 [bqnibG (tels 
sont les villes, les ports, les territoires [de la Terre d’Or] et les peuples de langue Zapec qui l’habitent). 

d. M 1898; M 5950 : ^ = 3800. 

e. M 1898 : fuiquif bG b puiqifuipuir|i quiuunf (villes et territoires fertiles) ; M 5950 : fuiquif bG b 
piuqifiupiurbr quiiumf. 

f. M 1898, M 5950 : pifpnq (t'mbul). 

g. M 5950 : Gol^ (nôki'). 

h. M 1898; M 5950 : àmàr (jujrj. 

i. M 3691 et éd. Amsterdam : puifiruufuij (Bahramay). 

j. M 1898 : qbjf (dewyk‘). 

k. Ce passage n’existe pas dans le M 1898. 


123. Il y a là probablement une erreur de copiste dans la translitération du nom de la ville. 

124. Sabr est un mot arabe qui désigne l’aloès, voir EP VIII, p. 707. 

125. Suqutra/Sokotrâ, est une île de l’océan Indien, en face de la côte est du Yémen à l’entrée du 
golfe d’Aden, à 250 km à l’est de la pointe de Somalie, le cap Gardafui, voir : EFX, p. 841-843. Selon 
le Periplus Maris ErythraeU (§ 30-31, p. 39) la population est « un mélange d’Arabes, d’indiens et meme 
de Grecs » ; l’île produit des écailles de tortues et une résine rouge secrétée par les feuilles de dragonnier 
appelée sang de dragon. D’après al-Idrïsï, I, p. 47-48, l’île était renommée pour son aloès, les habitants 
étaient chrétiens car Alexandre le Grand avait sur les conseils d’Aristote implanté des immigrés grecs 
dans l’île. Voir également le long chapitre que Marco Polo, II, CXCI, p. 476-479, consacre à l’île. 
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Annexe - Villes du texte (fol. 249 r -254 r ) situées sur la carte 


Asàwul/Asàwal .(fol. 252 v ) 

Bâmiyân.(fol. 249 r ) 

Bàrkûr (ancienne Baccanore) .(fol. 253 r ) 

Barôda (actuelle Vadodara) .(fol. 252 v ) 

Bharavati/Badreswara/Badresvar .(fol. 252 r ) 

Bharoc (Bharuch) .(fol. 252 r ) 

Bhatgaon (moderne Bhaktapur) .(fol. 25 l r ) 

Budfattàn entre Mangalore et Calicut . (fol. 253 r ) 

Bust.(fol. 249 v ) 

Chidambaran [?] (Sahptin) au sud de 

Pondichéry.(fol. 254 r ) 

Dabal [-warah]/Delvada/Dalvada .(fol. 25 l v ) 

Darbhavati (= Dabhoi) [?] (Paraw) 

àl5 km au sud de Barôda).(fol. 252 v ) 

Diul-Sinde .(fol. 251 v ) 

Fandarinâ près de Calicut.(fol. 253 r ) 

Ghazna (Xazni) .(fol. 250 r ) 

Kâbul .(fol. 250 r ) 

Khambâvat (Khambat) .(fol. 252 r ) 

Kochi .(fol. 253 r ) 

Kolachel [?] (Pline) .(fol. 253 V ) 


Kolam . (fol. 253 r ) 

Korkoi. (fol. 253 v ) 

Lâhawr (Lahore) . (fol. 250 r ) 

Mailapur . (fol. 254 r ) 

Manipattan [?] (Pnipptin) . (fol. 253 v ) 

Manjalür (Mangalore) . (fol. 253 r ) 

Mültàn .(.. (fol. 25l r ) 

Nahrwâla (moderne Patan)\. (fol. 25 l r ) 

Negapatam. (fol. 253 v ) 

Palanpur [?] (Mlëpar) . (fol. 252 v ) 

Puri, île Elephanta [?] (P‘rawë) . (fol.‘2539 

Purshâwar (moderne Peshawar) . (fol. 249 v ) 

Sandâbûr (actuelle Chandore au sud de Goa).. (fol. 253 r ) 

Shâliyàt au sud de Calicut. (fol. 253 r ) 

Shinkli. (fol. 253 f ) 

Srïnagar. (fol. 250 v ) 

Subàra (Sopara) . (fol. 2539 

Sümanàt (actuelle Somnàth). (fol. 25l v ) 

Tanjavur. (fol. 2549 

Thàna. (fol. 2539 

Tigin-abad. (fol. 2499 











































À LA RECHERCHE DE L’« ÂME PAÏENNE » 

DES ARMÉNIENS : AVÉTIS AHARONIAN, 

LES ANCIENNES CROYANCES ARMÉNIENNES (1913) 
ET LA CITÉ ANTIQUE DE FUSTEL DE COULANGES 

(1864)* 


par Valentina Calzolari 


Les domaines de compétences dans lesquels Jean-Pierre Mahé s’est illustré sont très 
vastes et ont joué un rôle essentiel notamment dans les études arméniennes. L’influence, 
entre autres, de ses travaux sur l’historiographie ancienne ou sur David l’invincible a été 
déterminante et est le fondement de plusieurs recherches que j’ai entamées. En amical 
hommage, je me permets de rédiger ces quelques notes sur l’ethnographie et la recherche 
des origines indo-européennes des croyances arméniennes par Avétis Aharonian, entre 
Arménie et Antiquité gréco-romaine, au début du xx e siècle. 

Il y a un peu plus d’un siècle, le 9 mars 1913, le conseil de la faculté des lettres de 
l’université de Lausanne se prononça en faveur de l’impression de la dissertation d’Avétis 
Aharonian intitulée Les anciennes croyances arméniennes d'après le folk-lore arménien , qui 
allait paraître la même année à Genève 1 . Dans cette thèse, d’une exceptionnelle brièveté 
(72 pages), Aharonian entreprend de retrouver les vestiges des origines indo-européennes 
du peuple arménien, en s’intéressant tout particulièrement aux croyances de l’Arménie 
préchrétienne. Pour ce faire, il s’appuie sur des sources (écrites et orales), sur lesquelles 
nous reviendrons plus bas, ainsi que sur des études savantes, arméniennes et occidentales, 
présupposant l’essor de la philologie et de la mythologie comparées qui, à l’époque, 
avaient déjà fait leurs preuves dans le contexte de l’érudition occidentale. À ce propos, on 
peut rappeler, si besoin est, que depuis la découverte du sanscrit à la fin du xviii c siècle, 


* Cet article constitue la version abrégée et remaniée d’une communication présentée le 1 cr septembre 
2013 au workshop « Armenian Folklore and Mythology » (Harvard University, co-organisation 
Association internationale des études arméniennes et Society for the Armenian Studies, avec le soutien de 
la National Association for Armenian Studies and Researches et de l’Armenian Library and Muséum of 
America) ; il a été rédigé lors d’un séjour comme Visiting scholar à la Harvard University (2013-2014). 
1. Imprimerie Jent, 26, boulevard Georges-Favon, 1913; rééditée à Roquevaire en 1980. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 127-144. 
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TOccident orientaliste avait commencé à explorer le continent indo-européen. Tout en 
comparant les langues et leurs structures grammaticales, les savants s’intéressaient au 
vocabulaire, considéré comme un véhicule des institutions et des anciennes croyances 
chez les Indo-européens 2 . 

Les Arméniens aussi ont participé du vaste mouvement de recherche sur les origines 
qui a caractérisé le monde érudit du xix e siècle, si bien qu’à l’époque de la rédaction 
de la thèse d’Aharonian, l’histoire intellectuelle arménienne était déjà marquée par des 
publications importantes qui ont dû préparer un terrain fertile à la réflexion de cet auteur 3 . 
Il convient ainsi de rappeler en premier lieu l’étude de M. Emin sur les Récits épiques 
de l'Arménie ancienne ('bhqf 2,uijuiumui&|i), parue à Moscou en 1850 et consacrée 
à l’ancienne tradition orale de l’Arménie préchrétienne telle qu’on peut la retrouver 
dans l’ Histoire de VArménie de Moïse de Khorène. Parmi les références bibliographiques 
explicitement mentionnées par Aharonian, se trouve le volume du père Alisan sur Les 
anciennes croyances ou La religion païenne des Arméniens (^[i& fiuiuuuif Ijuuf fibpui(inuuiljiu& 
Ipo&f ^uijng), publié à Venise en 1895. Bien que l’œuvre ne soit pas citée, il y a lieu 
de se demander si Aharonian connut Die Armenische Volksglaube de Manuk Abeghian, 
une autre thèse rédigée en milieu occidental, parue à Leipzig en 1899 4 . Les points de 
contacts entre les deux œuvres sont nombreux et il conviendrait d’effectuer une analyse 
comparative afin de mieux préciser la dette éventuelle d’Aharonian envers Abeghian. 
Nous y reviendrons. 

La thèse d’Aharonian présuppose la connaissance des investigations savantes 
européennes de l’époque, dont les résultats ont été conjugués aux acquis de la recherche 
arménienne des dernières quarante années qui précèdent cette entreprise. Parmi les 
références savantes, il faut citer, entre autres, une œuvre d’historiographie issue du milieu 
académique français, à savoir La cité antique de Fustel de Coulanges 5 , dont des extraits 
sont parfois cités littéralement par Aharonian. Publié à Strasbourg en 1864 6 , le livre 
de Fustel s’interroge sur les origines du lien social et sur le rôle de la religion comme 
fondement de la cité antique (grecque et romaine), avec l’hypothèse indo-européenne en 


2. On a remarqué la dette, bien que non reconnue, qu’Antoine Meillet et Émile Benveniste (cf. Le 
vocabulaire des institutions indo-européennes , Paris 1969) doivent à Fustel de Coulanges et à sa méthode, 
qui attache au vocabulaire institutionnel une importance fondamentale : cf. F. Hartog, Le XIX e siècle 
et Vhistoire : le cas Fustel de Coulanges , Paris 1988, p. 199 et note 91. 

3. En bibliographie, il cite A. Carrière, Les huit sanctuaires de VArménie payenne , Paris 1899; 

H. Gelzer, Zur armenischen Gôtterlehre, Berichte der kôniglichen sàchsischen Gesellschaft der 
Wissenschafien 48, 1896, p. 99-148, connu dans la traduction arménienne par J. Torossian (Venise 
1897) ; l’œuvre d’Alisan publiée en 1895 (voir infra). ( 

4. Réimpression dans IT. U»Pba3itt>, bplfhp [M. Abelyan, Œuvres ], Erevan\1975, vol. 7, p. 453-379, 
avec traduction arménienne par Dora Sakayan, aux p. 11-102. 

5. Nom complet : Numa-Denys Fustel de Coulanges, mais l’auteur signa toujours uniquement 
avec le patronyme. 

6. Titre complet : La cité antique : étude sur le culte, le droit, les institutions de la Grèce et de Rome. 
Sur les circonstances de la publication, cf. F. Hartog, Préface à l’édition parue à Paris en 1984, p. v-vi. 
Sur la méthode historiographique de Fustel de Coulanges et le débat intellectuel des années entourant 
la parution de ses œuvres, voir Hartog, LexiX siècle et Vhistoire (cité n. 2) ; cf. A. Momigllano, La Cité 
antique de Fustel de Coulanges, dans Id., Problèmes dhistoriographie ancienne et moderne , Paris 1983, 
p. 402-423, ici p. 420-423 (traduction française de « The Ancient city of Fustel de Coulanges », paru 
dans Id., Essays in ancient and modem historiography , Oxford 1977, p. 325-343). 
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arrière-fond 7 . Si le « fait indo-européen » 8 avait permis à Fustel de Coulanges de comparer 
la Grèce et la Rome antiques, en passant par l’Inde, Aharonian développe la comparaison 
et l’applique à l’Arménie aussi. A l’époque où l’Occident orientaliste 9 découvrait et 
explorait le continent indo-européen, il importait de montrer « la place qu’occupe le 
peuple arménien dans la grande famille indo-européenne » (p. 12) 10 . 

On n’a plus besoin d’insistér sur les faiblesses et les limites de la méthode comparative 
telle qu’elle a été appliquée par Fustel de Coulanges à l’étude de la cité antique n . On a en 
particulier souligné que l’historien français applique un « comparatisme tous azimuts, plus 
préoccupé de collection que d’interprétation » des données 12 . Les mêmes défaillances se 
retrouvent dans la thèse d’Aharonian qui, de surcroît, rapproche librement l’ancien et le 
moderne, afin de montrer une prétendue continuité sans faille entre le passé le plus reculé 
des Arméniens et leur présent. Comme on le verra, de tels propos rejoignent le discours du 
militant. Aharonian, on le sait, fut non seulement un érudit et un homme de lettres, mais 
également une des personnalités de proue de la Fédération révolutionnaire arménienne 
(FRA), dont les dirigeants encouragèrent l’activité littéraire, convaincus de l’importance 
de la littérature comme instrument de propagande 13 . Le discours idéologique n’est pas 
absent de la thèse, bien au contraire, il est sous-jacent au propos scientifique lui-même. 


Fustel de Coulanges, La cité antique ( 1864 ) 

À l’époque où Aharonian rédigeait sa dissertation, l’œuvre de Fustel de Coulanges 
constituait déjà une référence littéraire 14 , bien connue non seulement en Europe 
occidentale, mais aussi en Russie et aux États-Unis 15 . Il sera intéressant de comprendre 
comment, dans son étude des anciennes croyances arméniennes, Aharonian a respecté 
ou non le modèle de compréhension que l’historien français a appliqué à la cité antique, 
grecque et romaine, et à ses croyances. 

Rappelons ainsi que Fustel considérait le culte des ancêtres et le culte du foyer 
(respectivement foyer domestique et foyer civique) comme le fondement de la famille 


7. L’ouvrage est issu des cours donnés par Fustel de Coulanges à l’université de Strasbourg en 
1862-1863 sur « La famille et l’État chez les Anciens ». Voir le texte de la leçon d’ouverture en annexe 
à l’édition de 1984 (cité n. 6 ), p. 465-474. Auparavant, Fustel avait soutenu, en 1858, une thèse latine 
intitulée Quid Vestae cultus in institutis veterum privatis publicisque valuerit?> qui pose les piliers de la 
réflexion de l’auteur dans La cité antique. A la même année 1858 remonte aussi la thèse française sur 
Polybe : Polybe ou la Grèce conquise par les Romains. 

8. J’emprunte cette expression à Hartog, Préface (cité n. 6), p. xxm etpassim. 

9. Il serait cependant faux de considérer Fustel de Coulanges comme un orientaliste : Hartog, 

Préface (cité n. 6 ), p. xiv. \ 

10. Ici et ailleurs, je cite le texte selon l’édition de 1913 citée n. 1 . 

11 . Cf. M. I. Finley, The Ancient city : from Fustel de Coulanges to Max Weber and beyond, 
Comparative studies in society and history : an international quarterly 19/3, juillet 1977, p. 305-327. 

12 . Cf. Hartog, Préface (cité n. 6 ), p. xiv. 

13. Lors de son premier séjour suisse, en 1898-1901, Aharonian s’était rapproché de la FRA, dont 
le bureau central se trouvait à Genève depuis 1891. 

14. Douze réimpressions avaient paru à la mort de l’auteur, en 1889; vingt-deux en 1912; 
vingt-huit en 1924 : cf. Hartog, Préface (cité n. 6 ), p. vi. 

15. La traduction russe parut en 1867 et la première traduction anglaise en 1873. Aharonian lut 
certainement l’œuvre en français, dont il cite plusieurs extraits dans la langue originale. 
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et, par expansion, de la cité 16 . Il partait de l’idée que les Grecs et les Romains ont hérité 
de leur passé indo-européen tout d’abord la croyance en l’âme ainsi qu’une certaine idée 
de la mort, considérée « non comme une dissolution de l’être, mais comme un simple 
changement de vie » (p. 7) 17 . Les morts ont une deuxième existence et continuent d’être 
présents, bien que sous une autre forme, parmi leurs descendants. Ainsi, il revient aux 
descendants de leur apporter de la nourriture et des boissons lors des cérémonies des 
repas funéraires. Les morts étaient considérés comme des êtres divins protecteurs (mânes, 
lares, pénates), dont les temples étaient constitués par les maisons et les tombeaux. Fustel 
souligne que ce culte des morts était répandu non seulement chez les Grecs et les Romains, 
mais aussi chez les « Aryas de l’Inde » (p. 17) 18 et avance l’hypothèse que cette religion 
des morts a peut-être inspiré aux hommes la première idée du surnaturel, « du passage 
à l’éternel », du premier « contact avec l’invisible », du passage « de l’humain au divin » 
(p. 20). Comme on l’a remarqué, « la mise en avant de la religion des morts comme 
religion “la plus ancienne” [...] paraît bien une découverte fustelienne » 19 . 

Le culte des ancêtres est étroitement associé à l’adoration du feu sacré qui se trouve 
dans chaque foyer domestique. Il s’agit d’un feu différent du feu matériel, « un feu pur, 
qui ne peut être produit qu’à l’aide de certains rites et n’est entretenu qu’avec certaines 
espèces de bois » (p. 28). Un feu « moral », en qui résident l’honneur et la vertu de la 
famille (ibid.). 


Selon Fustel de Coulanges, chaque famille avait son propre culte des morts et son 
propre feu sacré ; chaque ancêtre « ne protégeait qu’une famille et n’était dieu que dans 
une maison » (p. 37). Les lieux associatifs de la famille antique, considérée tout d’abord 
comme une association religieuse , étaient précisément le foyer, à l’intérieur de la maison, 
et les tombeaux des ancêtres, en dehors de celle-ci, dans un champ voisin (p. 4l) 20 . Les 
règles coutumières et le droit étaient également issus des croyances religieuses, car, selon 
Fustel, la délimitation de l’espace des tombeaux fut à l’origine du concept de propriété et 
de succession (par héritage). Comme l’a remarqué Arnaldo Momigliano, « chaque famille 
devait posséder à perpétuité le foyer, la tombe et le champ où elle se trouvait, parce que 
seule cette possession permanente rendait possible le culte des morts » 21 . 

Après avoir examiné le fondement religieux et les règles qui régissent la famille, 
l’historien considère le mouvement d’expansion qui a conduit de la famille (gens/genos) à la 


16. Précisons que le concept de cité ne doit pas être confondu avec le cqncept de ville. Le terme 
renvoie à une forme d’organisation politique - la cité-Etat - et non pas à une forme de développement 
urbain et géographique, que l’on pourrait opposer à la campagne, et coïncidant avec une certaine 
organisation du territoire. Cf. Finley, The Ancient city (cité n. 11) p. 306 etpassim. Sur la question 
du rapport entre religion, individu et Etat, cf. J. Scheid, Les dieux y l'Etat et l'individu : réflexions sur 
la religion civique à Rome , Paris 2013. 

17. Ici et ailleurs, je cite selon l’édition parue à Paris en 1984 (cité n. 6). 

18. Il cite le Rig-Veda et les Lois de Manou (p. 17), tout en mentionnant aussi des peuples d’origine 
non indo-européenne, comme les Etrusques. 

19. Cf. Hartog, Préface (cité n. 6), p. xvm et note 19. 

20. Cf. Hartog, Le XIX e siècle et l'histoire (cité n. 2), p. 34. 

21 . Cf. Momigliano, La Cité antique (cité n. 6), p. 414. 
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cité, tout en soulignant que, comme pour la famille, l’appartenance religieuse et le respect 
de pratiques cultuelles communes sont le fondement de la cité-Etat aussi (p. 143) 22 . 

Le plus grand changement religieux de l’Antiquité tardive, à savoir le triomphe du 
christianisme, a impliqué pour Fustel une nouvelle transformation de la famille et de 
la cité, sur la base du nouveau rapport avec la conception du sacré qui s’ensuivit 23 . La 
dimension universelle du christianisme a coupé le lien exclusif qui rattachait le culte des 
ancêtres et le culte des héros respectivement à la famille et à la cité qui les pratiquaient, 
en changeant ainsi les formes de vie sociale en même temps que les pratiques religieuses : 
« La victoire du christianisme marque la fin de la société antique », écrivait-il à la fin de 
son ouvrage. Et Fustel de Coulanges de conclure : 

Nous avons fait l’histoire d’une croyance. Elle s’établit : la société humaine se constitue. 
Elle se modifie : la société traverse une série de révolutions. Elle disparaît : la société change 
de face. Telle a été la loi des temps antiques (p. 464, desinit de l’œuvre) 


Au bout de plusieurs siècles de persistance de ces croyances d’origine indo-européenne 
et d’une certaine forme d’organisation sociale et politique qu’elles avaient engendrée, tout 
s’achève avec l’avènement du christianisme : pour Fustel de Coulanges, une époque est 
révolue 24 . A cet égard, l’approche d’Aharonian est différente. 


Les anciennes croyances arméniennes d ’après le folk-lore arménien 


La dissertation contient dix chapitres, précédés d’une bibliographie 25 
introduction : 

• Bibliographie 

• Introduction 

• La famille et le foyer 

• Le foyer et la femme arménienne 

• Le thonir 

• Le culte du feu 

• Le culte du soleil et de la lune 

• Les esprits protecteurs du foyer 

• La lutte contre le mal 

• La mort et l’inhumation 

• Le culte des ancêtres 

• La cité antique arménienne 


et d’une 


Au premier abord, l’absence d’un chapitre sur les divinités du mazidéisme arménien 26 
dans cette table des matières d’une œuvre consacrée aux anciennes croyances de l’Arménie 


22. Cf. Finley, The Ancient city (cité n. 11), p. 311, souligne que dans cette succession, historique 
et conceptuelle à la fois, famille-g?7K-État, Fustel suivait Aristote, bien que chez Aristote on ne trouve 
pas l’idée que le culte des ancêtres et le culte du feu (foyer) aient été à l’origine de la propriété privée. 

23. Dernier chapitre de l’œuvre. 

24. Cf. Hartog, Préface (cité n. 6), p. xxi et Hartog, Le XIX e siècle et Vhistoire (cité n. 2), p. 34-36. 

25. Déplacée sans avertissement à la fin de l’œuvre dans la réimpression de 1980. 

26. Sur le mazdéisme arménien, cf. J. R. Russell, Zoroastrianism in Armenia (Harvard Iranian 
sériés 5), Cambridge MA 1987. 
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préchrétienne pourrait constituer un élément frappant. En réalité, les yazata (divinités) 
sont mentionnées dans différentes pages du texte, y compris l’introduction, mais ce 
n’est pas dans le polythéisme arménien, de dérivation iranienne et mésopotamienne, 
qu’Aharonian identifie les formes de croyance les plus anciennes de l’Arménie. Son 
but est de retrouver le substrat religieux primitif des Arméniens, grâce à la comparaison 
avec les croyances d’autres peuples anciens. Comme Fustel de Coulanges, Aharonian 
fonde ses considérations sur l’hypothèse indo-européenne qui, depuis la publication 
de La cité antique , avait été appliquée également à la langue arménienne. L’analyse de 
l’historien français, consacrée aux Grecs et aux Romains et, en marge, aux Indiens, est 
prise en considération par Aharonian, qui élargit la comparaison aux Arméniens, tout 
en ajoutant ses connaissances sur l’Iran ancien. Sur la base de cette enquête, Aharonian 
identifie, chez les Arméniens, les traces de l’ancien culte du foyer, du culte du feu et du 
culte des ancêtres. Aharonian lui aussi considère les croyances religieuses comme la base 
de l’organisation sociale, en se concentrant surtout sur la famille 27 : 

En Arménie , comme du reste dans toutes les nations indo-européennes, les conceptions 
morales et les lois qui régissent les mœurs, se trouvent confondues avec les croyances religieuses 
et particulièrement avec le culte du foyer. [Suit une description de l’organisation de la 
famille; voir aussi infra] (p. 13) 28 


Si l’œuvre de l’historien français a offert à Aharonian le terrain de comparaison ainsi 
que des paradigmes de compréhension essentiels pour la rédaction de ses Anciennes 
croyances arméniennes , sur quelques points l’auteur arménien s’écarte de son modèle, et 
tout d’abord dans le choix et l’utilisation des sources, un aspect sur lequel il convient de 
s’arrêter. 


La question des sources, anciennes et modernes : sources écrites et sources orales 


En répondant aux exigences de l’exercice académique, ainsi que par souci de précision 
historiographique, dans Y Introduction à la thèse, Aharonian explique sa démarche en 
commençant par la question des sources. Il mentionne ainsi les historiens anciens, en 
distinguant entre historiens arméniens et historiens étrangers. En cela, Aharonian se 
positionne en fidèle « disciple » de Fustel de Coulanges, qui prônait le retour aux textes 
anciens. Néanmoins, la réalité arménienne mène Aharonian à une impasse. Contrairement 
à la Grèce et à la Rome antiques, l’Arménie est pauvre en sources historiques. De plus, 
aux dires d’Aharonian, les sources historiographiques arméniennes anciennes sont non 
seulement peu nombreuses, mais aussi laconiques et orientées d’un point de vue chrétien : 


Les données historiques sont peu nombreuses sur le paganisme arménien. Les historiens 
arméniens, tous disciples fervents de l'Eglise, ne parlent pas volontiers des dieux païens 


27. Ces propos peuvent être mis en rapport avec la pensée fustelienne ; ils rappellent en même 
temps des propos semblables dans l’introduction au volume d’Alisan sur l’ancienne religion arménienne, 
où Alisan affirme que la connaissance des croyances (fimuumf) et de la religion (IjroGf) d’un peuple est 
indispensable pour bien connaître sa vie politique et morale aussi. 

28. Dans la suite du passage, Aharonian décrit l’organisation de la famille, qu’il compare à « un 
petit État qui compte 20 à 30 personnes » (p. 14). 
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« sacrilèges » et, s ’ils les mentionnent, ils le font toujours dédaigneusement et demeurent 
volontairement laconiques, (p. 5) 

Il serait difficile de le contredire... Aharonian admet cependant le fait que les anciens 
historiens ont été « témoins des coutumes et des rites païens dont ils parlent », ce qui en 
fait des sources importantes 29 . Quant aux historiens étrangers, Aharonian souligne qu’ils 
sont peu nombreux et peu précis : 

Les faits racontés par les historiens étrangers, rares aussi, ont, de plus, le défaut de ne pas 
être dune exactitude rigoureuse, (ibid.) 

Parmi les sources étrangères, le seul historien mentionné est Xénophon. Après avoir 
cité les sources écrites, arméniennes ou étrangères, Aharonian en souligne immédiatement 
après l’insuffisance et dénonce l’impasse dans laquelle il se trouve. 

Il n \est pas possible, en se fondant uniquement sur ces quelques données, de se faire une 
idée plus ou moins juste des anciennes croyances arméniennes, (ibid.) 

Cette lacune l’amène à effectuer une entorse par rapport à l’approche méthodologique 
de l’historien français, qui prônait le retour aux textes, rien que les textes 30 . Sur cet aspect 
capital de la méthode de Fustel, François Hartog a relevé : 

(Fustel) scrute le texte, le tout du texte, tous les textes et rien qu 'eux, lui qui « n \écrit et même 
ne pense que d'après eux ». Entre l'historien et son objet, entre l'observateur et l'observé, 
la relation se déploie désormais dans l'espace aseptisé de la lecture fidèle. On se rappelle les 
objurgations de Fustel au terme de la leçon de méthode administrée à Monod? 1 : « lisez », 
« lisez » [...] On devient historien en apprenant à lire. « Si j'étais du jury, écrivait Fustel 
en 1875 à Geffioy 32 , je voudrais ne donner le titre d'agrégé qu 'à ceux qui savent lire. » 33 

Que lire, si les sources arméniennes anciennes sont peu nombreuses et, de plus, 
laconiques ? Pour sortir de cette impasse, Aharonian trouve de quoi compléter les textes. 
Déplorant l’insuffisance des sources historiques arméniennes, Aharonian complète la 
pauvreté des textes anciens à lire par les sources orales 34 et les traditions populaires à 
entendre et à observer dans le présent : 


29. Il cite Agathange, Koriwn, Moïse de Khorène, Eznik, Elise, Fauste de Byzance, Lewond, les 
Sarakans , Nersés « le Sublime » et Grigor Magistros. 

30. L’importance accordée aux sources anciennes avait amené Fustel de Coulanges à écarter les 
œuvres érudites déjà parues, et notamment les œuvres des historiens allemands (Niebuhr, Mommsen). 
A ce propos, voir les deux lettres adressées à L. A. Warnkoenig, juriste de l’école allemande (publiées 
dans l’édition de 1984, aux p. 475-478, et commentées par Hartog aux p. x-xi), im on lit, entre autres : 
« Je pris la résolution de recommencer mes études sur l’antiquité ; j’oubliais, comme Descartes, ce qu’on 
m’en avait appris et je me mis à lire tous les écrivains anciens. [...] Vous voyez donc, Monsieur, que mes 
études sont toutes personnelles, ou du moins je ne les ai faites qu’en compagnie des anciens » (p. 476). 

31. Au sujet des débats sur la méthode historiographique entre Gabriel Monod et Fustel de 
Coulanges, voir Hartog, Le XIX e siècle et Vhistoire (cité n. 2), p. 98-107. 

32. A. Geffroy, Revue internationale de Renseignement 9, 1885, p. 411 (non vidi), cité par Hartog, 
Le XIX e siècle et Vhistoire (cité n. 2), p. 153, note 140. 

33. Hartog, Le XIX e siècle et Vhistoire (cité n. 2), p. 149, sur la base de Fustel de Coulanges, 
Histoire des institutions politiques de Vancienne France. 3, La monarchie franque , Paris 1888, p. 33. 

34. Bien que l’expression n’apparaisse pas dans l’extrait cité, le renvoi aux sources orales est constant 
dans le corps de l’œuvre. 
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Nous avons , heureusement , les traditions et superstitions populaires pour nous aider à 
reconstituer le passé, (p. 5) 


Quelques décennies d’enthousiasme ethnographique arménien 35 permettent de 
comprendre aisément l’approche d’Aharonian, qui avait déjà collaboré à Azgagrakan 
handês (Hqqujqpujlfiuii la revue d’ethnographie fondée par Eduard Lalayan en 

1896 36 . Les pages d’ Azgagrakan handês et ses propres observations prises sur le terrain, 
surtout dans la région de Sourmalou, constituent un réservoir d’informations auquel il 
puise dans l’ensemble de son essai 37 . En fait, tout se passe comme si l’observation du 
présent constituait non seulement un moyen pour retrouver le passé, mais plutôt l’objectif 
final d’Aharonian, dont l’intérêt principal semble orienté vers la démonstration d’une 
continuité entre les origines des Arméniens et l’époque présente. Nous reviendrons sur 
ce point en conclusion de cet article. Restons sur la méthode ethnographique suivie par 
Aharonian et son rapport avec La cité antique. 


Retrouver le passé à travers le présent ? La démarche ethnographique appliquée à la recherche 
comparée des anciennes croyances 

Certes, dans les pages conclusives de l’introduction à son œuvre, Fustel de Coulanges 
lui-même avait observé la persistance des vestiges du passé dans les légendes. Après 
avoir observé l’origine très ancienne des croyances, dont les racines plongent dans une 
« antiquité sans date », en soulevant la question des sources, l’historien remarquait, surtout 
pour la Grèce, une lacune semblable à celle mentionnée par Aharonian à propos des 
Arméniens : « Mais quel espoir y a-t-il d’arriver à la connaissance de ce passé lointain ? 
[...] Quel souvenir peut-il nous rester de ces générations qui ne nous ont pas laissé un 
seul texte écrit? » (p. 4). La persistance du souvenir du passé dans les légendes postérieures 
permet, selon Fustel, de faire face à cette difficulté. Au premier abord, on trouve ici un 
terrain commun à Aharonian. Néanmoins, Fustel ne pousse jamais son enquête jusqu’à 
l’époque présente : 


35. Il n’y a pas lieu de tracer ici une histoire de l’ethnographie chez les Arméniens. Il importe 
néanmoins de rappeler son développement à partir des années 1870 chez les Arméniens d’Anatolie, 
grâce notamment aux œuvres de K. Sruanjteanc‘, et chez les Arméniens du Caucase, notamment autour 
de la revue Azgagrakan handês dirigée par E. Lalayan (voir note suivante). Dans l’introduction à son 
Die Armenische Volksglaube , déjà mentionnée (voir n. 4), M. Abeghian cite un large nombre d’autres 
publications ethnographiques parues à Constantinople et à Tiflis entre 1&74 et 1899. 

36. Cf. C. Mouradian, La revue ethnographique arménienne Azgdgrakan handês , Cahiers du 
monde russe et soviétique 31, 1990, p. 295-316. 

37. A l’époque de la rédaction de la thèse, Aharonian avait déjà publié des œuvres d’ethnographie, 
telles que La femme de Sourmalou [4n.o l||i&|i, dans Azgagrakan handês 1897] et Tableaux de la vie des 
Arméniens de Turquie aux jours de ces dernières années [ ( *luiinljbr6hr i|bp£|i& inuir|i&bp|i muiGljiufiiujncj 
l|buibf|ig, 1900]. La femme de Sourmalou (traduction du titre employée par Aharonian lui-même dans 
les pages de sa thèse) porte sur les Arméniens de la province de Sourmalou, zone de frontière entre le 
Caucase et l’Anatolie (passée sous la Russie avec le traité de Turkmentchaï, en 1828), où se trouvait le 
village natal d’Aharonian, Igdîr-Mava. La même approche ethnographique caractérise plusieurs pages de 
ses nouvelles, publiées en 1898-1902/3 dans le périodique Drosak , organe de la FRA et ensuite réunies 
en un volume sous le titre Sur le chemin de la liberté [Rquimiupbuib 6ui&uiujuirfi|i&]. 
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Heureusement , le passé ne meurt jamais complètement pour l'homme. L \homme peut bien 
l'oublier, mais il le garde toujours en lui. [...] Observons les Grecs du temps de Périclès, 
les Romains du temps de Cicéron ; ils portent en eux-mêmes les marques authentiques et les 
vestiges certains des siècles les plus reculés. Le contemporain de Cicéron (je parle surtout de 
l'homme du peuple) a l'imagination pleine de légendes ; ces légendes lui viennent d'un temps 
très-antique et elles portent témoignage de la manière de penser en ces temps-là. (p. 4-5) 

Les « contemporains » évoqués par Fustel de Coulanges sont... les contemporains de 
Cicéron. Reste la mention, intéressante, de l’homme du peuple, qui présuppose quand 
même une ouverture vers l’ethnographie 38 et qui rappelle les « traditions populaires » 
mentionnées par Aharonian. Comment retrouver la pensée de l’« homme du peuple [...] 
contemporain de Cicéron »? À ce propos, Fustel introduit des considérations intéressantes 
sur le rapport entre vocabulaire, pensée, croyance et rites, des considérations qui relèvent, 
encore une fois, de l’hypothèse indo-européenne 39 . 

Les mots et les rites : voilà les moyens dont dispose l’historien pour retrouver les 
plus anciennes croyances d’origine indo-européenne, faute de pouvoir se servir de textes 
remontant aux époques les plus reculées 40 . Néanmoins, il importe de le répéter, aucune 
enquête dans le présent n’est évoquée par l’historien français, contrairement à Aharonian. 
Fustel de Coulanges reste fidèle au principe qu’il fallait restituer le passé au passé et 
observer les anciens avec les yeux des anciens, comme s’il s’agissait de « peuples étrangers ». 
Il soulignait l’importance de s’affranchir de toute image faussée par le regard du présent 
et considérait qu’il serait faux de juger les institutions et les croyances des peuples de 
l’Antiquité en se référant à celles d’aujourd’hui : 

Nous ne manquons guère de nous tromper sur ces peuples anciens quand nous les regardons 
à travers les opinions et les faits de notre temps. [... ] Pour connaître la vérité sur ces peuples 
anciens, il est sage de les étudier sans songer à nous, comme s'ils nous étaient tout à fait 
étrangers, avec le même désintéressement et l'esprit aussi libre que nous étudierons l'Inde 
ancienne ou l'Arabie, (p. 3-4) 


Contrairement à Aharonian, qui insistait sur la continuité inhérente de la réalité 
arménienne au fil des siècles, Fustel soulignait les transformations et la rupture entre les 
anciens et « nous », et voulait surtout montrer les « différences radicales et essentielles 
qui distinguent à tout jamais ces peuples anciens {scil. Grecs et Romains) des sociétés 


38. Sur l’ouverture de Fustel à l’ethnographie, cf. Hartog, Préface (cité n. 6), p. xiv. 

39. « Le contemporain de Cicéron se sert d’une langue dont les radicaux sont infiniment anciens ; 
cette langue, en exprimant les pensées des vieux âges, s’est modelée sur elles, et elle en a gardé l’empreinte 
qu’elle transmet de siècle en siècle. Le sens intime d’un radical peut quelquefois révéler une ancienne 
opinion ou un ancien usage ; les idées se sont transformées et les souvenirs se sont évanouis ; mais les 
mots sont restés, immuables témoins des croyances qui ont disparu. Le contemporain de Cicéron 
pratique des rites dans les sacrifices, dans les funérailles, dans la cérémonie du mariage ; ces rites sont 
plus vieux que lui, et ce qui le prouve, c’est qu’ils ne répondent plus aux croyances qu’il a. Mais qu’on 
regarde de près les rites qu’il observe ou les formules qu’il récite, et on y trouvera la marque de ce que 
les hommes croyaient quinze ou vingt siècles avant lui. » (p. 5) 

40. Hartog, Préface (cité n. 6), p. vii. 
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modernes » (p. I) 41 . Comme d’autres l’ont dit, « Fustel insiste sur la nécessaire prise de 
conscience préalable de la distance passé/présent : autant qu’il est possible, l’historien 
doit s’identifier avec les hommes du passé. Mais ne peut y avoir identification sans 
détachement complet des choses présentes [...] » 42 . L’historien doit « non pas faire venir 
le passé, en le rendant présent, mais dans un mouvement rétrograde, aller vers lui, en se 
détachant du présent » 43 . 

Le but de l’approche de l’historien français était non seulement de parvenir à une 
vision le plus possible rigoureuse et critique de la société antique, mais aussi de ne pas se 
laisser influencer par une certaine vision fâcheuse de l’ancien dans l’interprétation et la 
gestion du présent. Une vision faussée et biaisée de l’Antiquité gréco-romaine est, pour 
l’historien français, une entrave même à la marche du progrès, qui n’a pas manqué de 
faire des dégâts dans le passé récent : 

Pour avoir mal observé les institutions de la cité ancienne y on a imaginé de les faire revivre 
chez nous. On s ’est fait illusion sur la liberté chez les anciens et pour cela seul la liberté 
chez les modernes a été mise en péril. Nos quatre-vingts dernières années ont montré 
clairement que lune des grandes difficultés qui s \opposent à la marche de la société moderne 
est Vhabitude qu \elle a prise d’avoir toujours l’antiquité grecque et romaine devant les 
yeux. (p. 2) 


Selon Fustel de Coulanges, en proposant une image stéréotypée de l’Antiquité, faite 
d ’exempla à suivre et à admirer plutôt que de connaissances rigoureuses, l’historiographie 
classique a conditionné la vision du moderne. Fustel prend comme exemple le plus 
éclatant celui de Sparte du temps de Lycurgue, considérée comme un modèle de liberté, 
une idée qu’il reproche à Rousseau 44 comme aux jésuites en passant par Plutarque. Hantés 
et obnubilés par cette image déformée et déformante de l’ancienne cité grecque, les 
modernes, du temps de la Révolution française, ont dégénéré dans les dérives du régime 
de la Terreur. Tels sont, brièvement résumés, quelques-uns des enjeux politiques de 
la pensée historiographique de Fustel de Coulanges, enjeux qui ne pouvaient qu’être 
étrangers aux visées d’un intellectuel et militant arménien en exil, au début du xx e siècle. 

A la différence de l’historien français et en s’appuyant, bien que sans l’affirmer 
explicitement, sur l’essor de l’ethnographie en tant que discipline (en Arménie et en 
Europe), Aharonian développe ainsi, tout au long de sa dissertation, l’idée que les 
traditions populaires arméniennes des temps présents permettent de retrouver les vestiges 
des croyances les plus anciennes, issues de l’ancien fonds indo-européen que l’Arménie 
partage avec les plus anciennes civilisations. En même temps que les croyances, selon 
Aharonian ces vestiges du passé permettent d’une part de connaître le fonctionnement 
et la structure de l’ancienne société arménienne et d’autre part, dè mieux comprendre 
certains aspects du présent. Ainsi, dans le premier chapitre, consacré à « La famille et 


41. Voir aussi, dans la leçon inaugurale (citée n. 7), p. 466 : « Il n’est pas besoin d’être familier 
avec ces peuples anciens pour savoir que leurs institutions étaient fort différentes des nôtres. » 

42. cf. Hartog, Le XIX e siècle et l'histoire (cité n. 2), p. 123. 

43. Ibid. 

44. Sur l’opposition de Fustel de Coulanges à Rousseau, voir Hartog, Le XIX e siècle et l'histoire 
(cité n. 2), p. 31-33; Hartog, Préface (cité n. 6), p. xx. 
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le foyer », après avoir souligné l’association entre les croyances religieuses - surtout le 
culte du foyer - et les mœurs comme fondement commun des peuples indo-européens 
(p. 13, voir aussi supra), Aharonian commence à traiter de la famille. Dans ce chapitre 
et le suivant (« Le foyer et la femme arménienne »), c’est la famille des temps présents 
qu’il décrit en priorité 45 . En conclusion de cette description, axée sur l’époque moderne, 
Aharonian élargit les considérations aux Grecs et aux Latins des temps anciens, tout en 
faisant intervenir Fustel de Coulanges, qu’il cite en abrégeant, à propos des coutumes de 
mariage gréco-romaines. Après avoir librement comparé la société arménienne moderne 
aux mœurs grecques et latines de l'Antiquité , Aharonian tire ses conclusions, en postulant 
l’origine indo-européenne des pratiques et des coutumes arméniennes modernes, dans 
un passage dans lequel on remarquera l’allusion à la préservation intacte d’un « fond [sic] 
primitif identique » : 

La ressemblance entre ces usages [sc il. des Grecs et des Romains dans lAntiquité] et ceux 
des Arméniens [sc il. les Arméniens des temps présents] est si frappante que, même pour les 
détails, on pourrait croire qu 'ils ont été transmis d'un pays à l'autre. Une telle supposition 
n 'a pourtant aucune base, étant donné la situation géographique de ces pays, ainsi que la 
marche de leur histoire. Nous nous trouvons tout simplement en face de coutumes communes 
à tous les peuples indo-européens qui, ayant la même origine, se sont développés chacun 
chez lui, en conformité avec son esprit national, tout en gardant toujours intact un fond 
[sic] primitif identique (p. 24 ; c’est moi qui souligne) 

C’est une ébauche, bien que rudimentaire et acritique, d’une approche comparée 
du fait religieux, dont les termes sont le monde gréco-romain, plus éloigné et donc plus 
intéressant pour la comparaison et la recherche des origines, et le monde iranien, qui 
influença profondément l’Arménie ancienne. A cet égard, il importe de lire un extrait 
tiré de l’introduction, qui exprime le but de la thèse déjà énoncé plus haut : montrer la 
place des Arméniens dans le continent indo-européen : 

Nous voulons simplement, en complétant les faits rapportés par l'histoire, en nous servant 
des vestiges du paganisme arménien, retracer, dans la mesure du possible, la nature des 
anciennes croyances et indiquer en même temps leur rôle dans les mœurs arméniennes. 
Nous voulons aussi mettre en relief les liens qui unissent la religion ancienne de l'Arménie 
au mazdéisme persan d'un côté, à la religion du monde gréco-romain de l'autre, afin de 
montrer la place qu’occupe le peuple arménien dans la grande famille indo-européenne, 
(p. 12 ; c’est moi qui souligne) 

Aucune considération méthodologique n’est exprimée, alors que l’on sait que, dans 
l’exploitation du folklore pour la reconstruction des croyances du passé, la prudence est 


43. Dans ces chapitres, deux fois seulement il fait une intrusion dans le passé. Dans le premier, il 
cite un canon du concile de Sahapiwan concernant les cas de répudiation en cas de stérilité de la femme, 
pour souligner qu’il s’agissait d’une pratique encore en usage dans les temps modernes. Dans le second, 
il cite Eznik au sujet des cas d’adultère, dont il traite à propos de l’époque moderne. 
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de rigueur. Sur le bon usage du folklore dans le domaine de la mythologie comparée, 
j’aimerais citer les propos suivants de Jean-Pierre Mahé 46 : 

Plus abondantes et plus explicites que les sources classiques, les données du folklore ont 
1inconvénient d'être plus récentes : la plupart d'entre elles ont été recueillies durant les 
150 dernières années. C'est donc assez rarement, et seulement dans les cas où l'on dispose de 
solides arguments comparatif, qu 'on se risquera à les utiliser pour reconstruire des éléments 
de mythologie indo-iranienne , proto-arménienne ou indo-européenne. La plupart du temps 
on se contentera d'observer un système mythologique plus tardif qui a la particularité de 
coexister dans l'Arménie médiévale avec la foi chrétienne ou ce que les gens des campagnes 
pouvaient avoir retenu du savant enseignement de l'Eglise sur l'origine du monde. Cette 
coexistence entraîne normalement des phénomènes de complémentarité. Ce que le folklore 
retient de l'ancienne mythologie païenne se réduit souvent aux caractères de l'ancien dieu 
qui ne sont pas directement transférables sur le nouveau : par exemple , tout ce qu 'on disait 
de l'ancien dieu solaire et qui n 'a pu être appliqué au Christ a survécu dans le folklore 
comme une tradition distincte y à la limite du conte et de la mythologie. 


Émergence du sacré et création mythopoïétique des Arméniens anciens : 
les dieux de l'Arménie préchrétienne 

Toujours dans l’introduction de son œuvre, Aharonian se livre à des considérations 
intéressantes concernant le rapport entre fait religieux et institution/État. Il distingue 
notamment entre les pratiques religieuses officielles, d’une part, et les formes ancestrales 
du culte, d’autre part, tout en commençant par de brèves considérations sur l’émergence 
du sacré chez l’« Arménien primitif » : 

Les forêts et les profondes vallées arméniennes, où rugissaient les bêtes féroces, où 
bouillonnaient les fleuves et les cascades y où s'étendaient les lacs bleus, où se dressaient 
surtout ces volcans en activité qui, par d'incessants cataclysmes, ont bouleversé le pays d'un 
bouta l'autre y cette nature gigantesque et sublime a dû avoir une influence puissante sur la 
formation et le développement des sentiments religieux. L'Arménien primitif sans défense 
devant les forces terribles de la nature, pleure comme un enfant , et s'agenouille, en priant, 
devant les phénomènes naturels : le soleil', le feu y l'eau y les forêts y les montagnes crachant 
le feu y autant de divinités vivantes pour cet homme simple. Il sourit aux deux clairs, aux 
astres brillants; il tremble devant l'obscurité qu'il croit hantée par les esprits; la tempête 
l'effraie , car il pense que le « dev » lui-même lance la foudre : aussi entretient-il le feu y la 
source de lumière , pour chasser les esprits pervers. Il personnifie les forces bienfaitrices de 
la nature dans ses divinités bienfaitrices : Aramazd\ Wahagn[[s\c\, Anahit et Astghik : 
il leur donne comme auxiliaires beaucoup de bons esprits, ces pètits dieux du foyer , de la 
campagne , qui sont comme des membres de sa famille et très souvent, d'ailleurs ses ancêtres 
divinisés, (p. 6) 

Ces propos rappellent à la fois la poétique romantique de la nature et du sublime, 
ainsi que l’association entre nature, langage et création mythopoïétique des âges primitifs 


46. J. -P. Mahé, Le soleil et la lune dans la mythologie arménienne, dans Caucasologie et mythologie 
comparée : actes du colloque international du CNRS, IV e Colloque de caucasologie. Sèvres, 27-29juin 1988 , 
C. Paris (éd.), Paris 1992, p. 149-175, ici p. 151. 
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de l’humanité, qui fut effectuée par les pionniers de la mythologie comparée, y compris 
Max Müller. De la crainte et la vénération des objets et des phénomènes de la nature, dit 
Aharonian, les Arméniens sont passés à la personnification des objets et des phénomènes 
eux-mêmes. En d’autres termes, ils ont déployé leur capacité mythopoïétique 47 . 

Dans les lignes suivantes de l’introduction, Aharonian mentionne les « principaux 
dieux et déesses » des Arméniens, en donnant quelques informations pour chacun d’entre 
eux. On voit ainsi défiler « Aramazd, Wahagn, Anahit et Astghik [...], Nanée [...], 
Mihr [...] Vanatour ou Amanor [...] Tir ou Tur [...] et les Haralèzes », plus « une 
foule d’autres divinités, de provenance grecque ou syriaque » qui avaient leurs statues et 
leur culte en Arménie (p. 6-9). Aharonian affirme que ces divinités d’origine étrangère 
ont été empruntées grâce aux contacts avec les peuples voisins. Il souligne aussi que le 
christianisme triomphant du IV e siècle, avec l’appui de l’État, a renversé leur culte en les 
condamnant en grande partie à l’oubli. 


Culte public et culte privé de l'Arménie ancienne 


Après avoir mentionné les divinités du mazdéisme arménien, Aharonian ajoute une 
considération des plus importantes. Il introduit une distinction entre le polythéisme 
arménien, de dérivation étrangère, qui s’est laissé évincer par l’État chrétien, et les 
croyances arméniennes d’origine indo-européenne (les « bons esprits », les « petits dieux 
du foyer, de la campagne », « les ancêtres » mentionnés à la fin du passage cité plus haut) 
qui, à ses dires, ont réussi à résister au fil des siècles, protégées dans le secret et dans 
l’intimité même de la famille. Aharonian appelle ces croyances et ces rites familiers « culte 
intérieur », par opposition au « culte public » ou « culte païen officiel » des divinités 
importées : 

En effet , le christianisme victorieux y secondé par l'État , a pu porter atteinte aux cultes 
païens en détruisant les temples et en étouffant peu à peu les souvenirs même des divinités 48 , 
mais il lui était plus malaisé de pénétrer au cœur même de la nation et de ruiner non 
plus le culte public , mais le culte secret et les rites familiers. Et tandis que dès le début du 
christianisme arménien y le culte païen officiel s \écroulait , le culte intérieur s'est perpétué 
sous des formes variées jusqu'à nos jours, (p. 10) 


La distinction entre les deux formes de culte effectuée par Aharonian rappelle, bien 
que formulée en d’autres termes, la distinction entre les « deux religions » de Fustel de 
Coulanges. Pour l’historien français, la première religion, la plus ancienne, « avait pour 
objet les ancêtres et pour principal symbole le foyer » (p. 136) ; elle « prenait ses dieux 
dans l’âme humaine » (p. 136), « à ce que (l’homme) entrevoyait danls l’âme et à ce qu’il 
sentait de sacré en lui » (p. 137). « C’est elle qui a constitué la famille et établi les premières 
lois » (p. 136). La deuxième religion, « celle dont les principales figures ont été Zeus, 
Héra, Athéné, Junon, celle de l’Olympe hellénique et du Capitole romain », « [...] prit 
(ses dieux) dans la nature physique » (ibid.) y et dérive de l’application de P« idée du divin 


47. Cf. M. Detienne, Invention de la mythologie , Paris 1981, p. 30 etpassim. 

48. Allusion à la destruction des anciens sites cultuels de l’Arménie préchrétienne, effectuée par 
l’œuvre conjointe de Grégoire l’Illuminateur et du roi arménien Tiridate le Grand et son armée, selon 
P Histoire de l'Arménie d’Agathange. 
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aux objets extérieurs que (rhomme) contemplait, qu’il aimait ou redoutait, aux agents 
physiques [...] » (p. 137), aussitôt personnifiés 49 . On trouve la même conception du 
pouvoir mythopoïétique des âges primitifs de l’humanité que nous avons repérée chez 
Aharonian. 

Les deux religions « ne se confondirent jamais », écrit Fustel. Néanmoins, la deuxième 
religion « se prêtait mieux que le culte des morts aux progrès de l’association humaine » 
(p. 141) et elle se développa à travers les âges, en même temps que le développement de la 
société (p. 142), jusqu’au moment où elle fut anéantie, tout comme la première religion 
aussi, par l’avènement du christianisme. Non seulement les divinités poliades - le « culte 
public », dirait Aharonian -, mais aussi « les pénates domestiques [ont] été renversés et 
les foyers éteints », entraînant des conséquences sur l’organisation sociale aussi, car, pour 
Fustel, « l’antique constitution de la famille disparut pour toujours » dans ce tournant 
de l’histoire (p. 464). Pour Aharonian, au contraire, alors que le culte païen officiel - le 
culte importé d’ailleurs - s’écroulait, le culte intérieur provenant des origines mêmes 
(indo-européennes) du peuple arménien, et protégé par la famille, « s’est perpétué [...] 
jusqu’à nos jours ». On pourrait alors dire que l’époque n’est pas complètement révolue, 
contrairement à ce que Fustel avait observé pour la civilisation grecque et latine. 

Avant de poursuivre dans l’analyse de la thèse d’Aharonian, observons que cette 
idée de la préservation d’un fonds de croyances ancien dans les traditions populaires 
se retrouve chez d’autres auteurs. Elle est implicite dans le recours même à la méthode 
ethnographique appliquée à la recherche des origines religieuses. En milieu arménien, on 
la retrouve dans la thèse allemande d’Abeghian mentionnée plus haut. Ce qu’Aharonian 
appelle « culte intérieur » peut être rapproché de ce qu’Abeghian avait appelé la niedere 
Mythologie , ou « mythologie secondaire », qu’il identifiait avec les croyances populaires et 
plus précisément, la croyance en l’âme, le culte des morts, la vénération des phénomènes 
physiques et des objets de la nature - avec les conceptions mythiques qui les accompagnent 
-, la croyance aux démons et les pratiques magiques 50 . Comme pour Aharonian, pour 
Abeghian aussi le folklore et les traditions orales permettent de retrouver les vestiges 
(« Überbleibsel », p. 4) de cette mythologie secondaire, « surtout dans les couches 
populaires les plus profondes, chez les vieilles paysannes » (« besonders bei den tiefer 
stehenden Volksschichten, bei alten Bâuerinnen », ibid.) 5X . 

Le « cœur de la nation » 

Une expression sémantiquement très chargée définit encore, chez Aharonian, ce 
« culte intérieur » : chercher les croyances les plus anciennes signifie bel et bien, pour cet 
auteur, pénétrer au « cœur de la nation ». Cette expression résurqe, à elle seule, tout le 


49. Cf. aussi « Si le sentiment de la force vive et de la conscience qu’il porte en lui avait inspiré 
à l’homme la première idée du divin, la vue de cette immensité qui l’entoure et l’écrase traça à son 
sentiment religieux un autre cours. » (p. 136) 

50. P. 4 du texte allemand. Sur Abeghian, voir M. Nichanian, Entre Vart et le témoignage : 
littératures arméniennes au XX e siècle. 2 y Le deuil de la philologie , Genève 2007, p. 145-146, 368-371. 

51. Abeghian aussi, en outre, accorde une attention particulière au culte du foyer - avec une étude 
du vocabulaire arménien qui l’exprime -, et partage, avec Aharonian, l’idée que le système des croyances 
populaires des Arméniens a une double composante, païenne et chrétienne. 
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sens de l’entreprise de l’auteur. Pour Aharonian, la recherche des anciennes croyances 
arméniennes ne constitue pas seulement une démarche érudite susceptible de nous 
conduire à la connaissance d’un pan du passé. La démarche intellectuelle est en effet 
chargée d’enjeux identitaires, qui permettent de comprendre les raisons, idéologisées, 
de la plus grande déviation d’Aharonian par rapport au modèle français. Ce n’est pas la 
rupture entre eux (les anciens) et nous (les présents) 52 , prémisse de base de Fustel, mais la 
continuité entre eux (les Arméniens d’hier) et nous (les Arméniens d’aujourd’hui, dont 
il fait partie) qui constitue le pilier de la démarche d’Aharonian. Cette continuité, qu’il 
pense pouvoir montrer tout en retrouvant les croyances elles-mêmes, est, pour Aharonian, 
ce qui permet de repérer l’élément identitaire arménien le plus authentique, l’élément qui 
a résisté aux tourmentes de l’histoire arménienne : « le cœur de la nation ». On mesurera 
toute la portée idéologique de cette expression, issue de la plume d’un lettré arménien 
écrivant à la veille du génocide. Était-il seulement possible, en 1913, de retrouver le 
« cœur » d’une nation déjà éclatée ? De quoi serait-il siège, ce cœur ? La suite de la citation 
complète le sens de cette expression : 

Malgré Vacceptation reconnue du christianisme , VArménie conservera encore longtemps 

une âme païenne . 

C’est dans cette « âme païenne » que réside le cœur de la nation, l’élément identitaire le 
plus puissant selon Aharonian. Non pas l’âme des adorateurs d’Aramazd et d’Anahit, mais 
l’âme des Arméniens qui, aujourd’hui comme dans l’Antiquité, vivent dans les foyers, où 
se trouvent encore tous « ces petits esprits familiers [hérités du passé] qui continuent leur 
sarabande dans [les] demeures » (p. 10) ; des Arméniens qui perpétuent le fonds primitif de 
leur nation - pour reprendre ses mots -, en le revisitant et le chargeant parfois de contenus 
chrétiens 53 . Il est encore intéressant de remarquer que c’est « dans les campagnes et les 
villages, et non les villes » que, pour Aharonian, cette âme arménienne s’est préservée ; 
« car [dans les villes], son caractère primitif a subi de nombreuses transformations » 
(p. 13). Dans la réalité rurale des campagnes d’Anatolie et du Caucase se trouverait la 
partie la plus authentique du peuple arménien, une pensée commune aux ethnographes 
qui, depuis les années 1870, avaient commencé à sillonner ces campagnes 54 . 


Par son entreprise, qui convie, bien que d’une façon superficielle et acritique, folklore, 
ethnographie et mythologie comparée, Aharonian prétend pouvoir retrouver, et par cela, 
prouver l’existence du cœur même de la nation : ce qu’elle aurait de plus ancien, de plus 
protégé, de préservé d’une façon intacte 55 . On comprend mieux ici pourquoi Aharonian 


52. Sur l’opposition entre eux et nous , cf. Hartog, Préface (cité n. 6), p. xv\ 

53. Ainsi, pour ne citer que cet exemple, 1 egrot, ou « aveugle qui écrit » chez Aharonian, à savoir 
un être de la mythologie arménienne ancienne, a été assimilé à l’archange Gabriel (p. 56). 

54. Cf. Nichanian, Entre lârt et le témoignage (cité n. 50), p. 76-95. 

55. Sans vouloir établir un lien direct, ni forcer la comparaison, il importe de remarquer qu’à la 
même époque, bien qu’avec des enjeux et des démarches différents, cette « âme arménienne » (£mj finq|i) 
faisait l’objet de la recherche aussi des écrivains réunis autour de la revue Mehean. La démarche prônée 
par les signataires du manifeste du premier numéro de la revue, paru en 1914, n’est pas ethnographique, 
mais basée sur l’esthétisation des sources populaires; elle présuppose néanmoins l’idée qu’une âme 
arménienne existe, bien qu’enfouie : « Dans les légendes profondes de notre peuple nous lisons les éclats 
de son génie. Nous savons que son âme est enfouie en chacun de nous, qu’elle est toujours vivante, 
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s’écarte, sur ce point important, de la méthode de Fustel : ce n’est pas la rupture mais la 
certitude d’une continuité qui est essentielle pour cet intellectuel appartenant à une nation 
au seuil du désastre. La démarche érudite, chargée d’une telle connotation idéologique, 
sert le discours du militant, qui en dernier ressort veut transmettre l’idée de 
d’une survie pour la nation arménienne et de sa capacité à ne pas se laisser assimiler, 
malgré une histoire séculaire de dominations politiques. Les mots suivants suffisent pour 
fonder cette interprétation : 

On a souvent parlé de la cohésion y de la force austère et de la vitalité de la famille 
arménienne. Ce n est pas là une légende. L'Arménien est spécialement doué des vertus 
domestiques. Conservateur par la force des choses, toujours entouré d'ennemis, surtout des 
Mahométans, durant toute son histoire douloureuse, il s'est confiné dans son foyer, il s'est 
appuyé davantage sur la morale familiale, afin de pouvoir résister aux mœurs des races 
étrangères, et à leurs conceptions si contraires aux siennes. C'est ainsi que le foyer est devenu 
pour lui, dans la suite des temps, une source intarissable d'inspiration et de vertus, et qu’il 
a pu sauvegarder sa personnalité nationale, (p. 14; c’est moi qui souligne) 

L’attachement aux croyances et, surtout, l’attachement fidèle au foyer, sont présentés 
par Aharonian comme la garantie même de cette continuité et de la sauvegarde de la 
« personnalité nationale », ainsi que le but dernier de la résistance des Arméniens. Il écrit 
en effet : 

L'assurance de la continuation du foyer, c'est-à-dire de la race, est une victoire remportée 
sur ces forces méchantes. C'est vers ce but suprême et sacré, vers cette victoire définitive que 
doivent converger toutes les énergies, toutes les bonnes volontés de tous les membres d'une 
même famille, (p. 70) 

La lutte contre les « forces méchantes » est tout d’abord la lutte contre « les esprits 
malfaisants » de la mythologie, mentionnés dans la partie qui précède cette citation. 
Ces mêmes propos pourraient cependant être lus, du moins de façon allusive, selon une 
interprétation politique aussi, reproduisant l’élan révolutionnaire des nouvelles Sur le 
chemin de la liberté : les membres de chaque foyer arménien se doivent de faire converger 
leurs énergies contre les forces ennemies qui s’opposent à la préservation du foyer et, en 
dernier ressort, de la nation. 



Dans son œuvre, Aharonian va jusqu’à investir d’une valeur sacrée le t‘onir, le four 
creusé dans la terre, qui se trouvait au cœur de chaque foyer. Dans Les anciennes croyances 
arméniennes , Aharonian décrit en effet l’organisation de l’activité de la maisonnée autour 
du t‘onir 5(> , dont le feu devait être maintenu toujours allumé, en là comparant à l’activité 
des anciens foyers sacrés de l’Antiquité gréco-romaine. Chaque néritier, hier comme 


qu’elle agit comme le souffle de l’hérédité et qu’elle va venir au langage dès qu’elle se sentira libre. C’est 
à nous de la libérer [...] » (trad. Nichanlan, Entre l’art et le témoignage [cité n. 50], p. 380). Pour 
la retrouver, dira plus tard Hagop Osagan, un des signataires du manifeste, il fallait un mouvement 
tellurique (en français dans le texte) : cf. Panorama de la littérature arméno-occidentale [ZwJwufujtnlfbp 
UphLJwujÇujj qpmlfuihnLpbwh], vol. 9, Antelias 1980, p. 14. 

56. La description de l’organisation de la maisonnée autour du t*onir et l’emphase mise sur sa valeur 
symbolique se trouvent aussi dans les pages de ses nouvelles ; cf. par exemple « Un levain maudit » {Sur 
le chemin de la liberté). 
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aujourd’hui, doit être « vigilant à “perpétuer le feu sacré dans le thonir \ c’est-à-dire à 
continuer la race et à prendre soin du tombeau de ses ancêtres » (p. 15-16). Pour Fustel, 
le feu sacré avait une valeur morale qu’Aharonian élargit au niveau de la nation. Le 
t'onir, « véritable sanctuaire et objet d’une pieuse vénération comme réceptacle du feu » 
(p. 24-25), est en effet le fondement de la valeur sacrée non seulement de la famille, mais 
de la nation tout entière, étant donné que c’est au sein de la famille, réunie autour du 
t'onir , que se trouve « le cœur de la nation ». 

Il est intéressant de remarquer la portée idéologique de l’insistance sur la famille 
comme réceptacle de l’« âme de la nation », en réfléchissant au fait que ces propos sont 
avancés au sujet d’un peuple dépourvu de structure étatique indépendante et soumis, 
depuis des siècles, à des puissances étrangères. Un tel message, bien entendu, est adressé 
aux Arméniens, et rejoint les pages des nouvelles « patriotiques » d’Aharonian. Cependant, 
on est en droit de se demander à qui Aharonian adresse son discours. Aux Arméniens ? 
Seulement aux Arméniens ? 

La question est légitime, si on remarque qu’à la même époque où il publie sa thèse, 
en français, Aharonian parle par exemple du t'onir avec des termes bien différents dans 
des écrits publiés en arménien et, donc, adressés à un lectorat arménien. Ainsi, dans Le 
village suisse (Ci[tjguiruil|ui& qfuqp) 57 , Aharonian présente le t'onir non pas comme la 
garantie de la valeur sacrée de la famille arménienne, mais plutôt comme une source de 
gaspillage que les Arméniens auraient intérêt à remplacer par une boulangerie publique 58 . 
De même, les « repas d’âme », à savoir les repas funèbres associés au culte des ancêtres (cf. 
chapitres VIII-IX de la thèse), sont considérés dans Le village suisse comme une obligation 
accablante et une cause d’appauvrissement pour les familles arméniennes des régions 
rurales 59 . Ces éléments et ces pratiques ne sont pas présentés comme l’héritage des origines 
et du fonds primitif de la nation, mais plutôt comme la survie de pratiques arriérées, dont 
il est temps que les Arméniens se débarrassent pour entrer dans la modernité 60 . Tel est le 
message du Village suisse , diamétralement opposé aux propos de la thèse. 

Ce double discours d’Aharonian, dans les écrits publiés respectivement en français et 
en arménien dans les mêmes années, se prête à des considérations ultérieures. 


Le regard de VEurope civilisée 

La démarche d’Aharonian, en ce qu’elle a de plus particulier par rapport au modèle 
de La cité antique, permet d’autres constatations intéressantes. Pour Fustel de Coulanges, 
l’hypothèse indo-européenne constituait l’arrière-plan conceptuel lui permettant de 
scruter l’Antiquité, une Antiquité à laquelle il niait toute valeur exemplaire. Dans le cas 
d’Aharonian, l’application de l’hypothèse indo-européenne au cas arménien peut être 


57. Publiées d’abord sous forme de feuilleton dans le périodique Mure [Marteau] (Tiflis) entre 1902 
et 1904, les lettres qui composent Le village suisse ont été réunies en un volume en 1913, publié à Tiflis, 
avec une révision et une nouvelle préface de l’auteur. Ce texte a été traduit et présenté en français, sous 
ma direction, par Sévane Haroutunian, actuellement assistante d’arménien à l’université de Genève : 
S. Haroutunian, Modernité et archaïsme dans Le Village suisse dAvétis Aharonian y mémoire de master 
en arménien, université de Genève, 2011. 

58. Lettre VIII. 

59. Lettre V. 

60. Cf. Haroutunian, Modernité et archaïsme (cité n. 57), chap. IV, 1-2. 
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considérée comme une forme d’ (auto-)perception valorisante de la nation arménienne. 
En cherchant à démontrer que les Arméniens partagent les mêmes origines, les mêmes 
fondements sociaux et les mêmes croyances que les Grecs et les Romains - les fondateurs 
de la civilisation européenne —, Aharonian veut montrer aux yeux de l’Europe civilisée le 
prestige ancien des Arméniens et leur appartenance aux mêmes origines. Par cela, il veut, 
bien sûr, en gagner la bienveillance. On trouve, à la même époque, une attitude semblable 
chez les Mekhitaristes, qui essayèrent de susciter les sympathies européennes entre autres en 
montrant à quel point les Arméniens étaient « européens », pour avoir assimilé depuis une 
époque ancienne les piliers de la culture occidentale, grâce aux traductions arméniennes 
des textes grecs de l’Antiquité 61 . Si on réfléchit à l’activité militante d’Aharonian qui, 
lors de son séjour européen, avait fréquenté les cercles philarméniens français 62 , ce regard 
bienveillant de l’Europe se charge d’une dimension politique certaine. Convaincre 
l’Europe civilisée que les Arméniens sont dignes d’attention, non seulement parce qu’ils 
sont une nation ancienne au passé prestigieux, mais aussi parce qu’ils sont des voisins 
proches et qu’ils partagent des origines communes aux anciens peuples fondateurs de la 
civilisation européenne : tel est le message qui se trouve à la fin de l’œuvre et c’est par ces 
derniers mots des Anciennes croyances arméniennes que j’aimerais conclure cette étude : 

La ressemblance entre cette cité arménienne et celle du monde gréco-romain est des plus 
profondes, comme nous lavons fait remarquer à plusieurs reprises. D autre part, nous avons 
vu que VArménie païenne , malgré l'influence grecque et syriaque, se rapproche de la Perse 
adoratrice du feu, par sa mythologie, sans toutefois embrasser entièrement la religion des 
Mages. Et s'il est permis de représenter une nation comme un individu, on pourrait dire 
que l'Arménien tend une main vers l'Orient et l'autre vers l'Occident, servant ainsi de lien 
en quelque sorte, entre deux des groupes de la grande famille indoeuropéenne. C'est son 
origine, mais encore plus sa situation géographique qui lui a assigné ce rôle historique, et 
c 'estpar cette situation qu 'il faudrait expliquer toutes les grandes péripéties de son histoire 
douloureuse, ainsi que l'état actuel de son existence nationale. 

Au bout des quelque soixante-dix pages de son travail, Aharonian laisse entendre 
non seulement qu’il a trouvé la place du peuple arménien dans la grande famille 
indo-européenne, non seulement il a découvert que ce fonds primitif est resté intact en 
dépit des vicissitudes de l’histoire arménienne, mais aussi que cette place constitue une 
place centrale, se situant au croisement même du monde oriental et du monde occidental : 
position de premier plan et inconfortable à la fois, du moins d’un point de vue politique. 
En conclusion, le rapprochement quelque peu désinvolte de l’ancien et du moderne 
s’inscrit ainsi dans la perspective d’une valorisation des Arméniens qu’Aharonian veut 
suggérer non seulement aux Arméniens eux-mêmes, mais aussiVu public occidental. 


61. Cf. Nichanian, Entre lart et le témoignage (cité n. 50), p. 112-121 ; voir aussi V. Calzolari, 
Sciences sacrées et sciences profanes dans la littérature arménienne, dans Orient-Occident : racines 
spirituelles de VEurope, éd. par M. Delgado et al., Paris à paraître, p. 371-373. 

62. À ce propos, voir au moins E. Khayadjian, Archag Tchobanian et le mouvement arménophile 
en France, Marseille 1986 2 . 
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Jean Chrysostome, au milieu d’une œuvre abondante et, pour une très large part, 
hautement prisée, a laissé des homélies sur les Actes des Apôtres, dont l’importance a 
été longtemps sous-estimée. Différent par le style des autres commentaires bibliques 
qui avaient façonné la renommée de l’exégète d’Antioche, l’ouvrage, dont l’attribution 
à l’illustre orateur a pu être autrefois contestée, est resté relégué à un rang d’œuvre 
secondaire, jusqu’à ce que les chercheurs, conscients de sa valeur, aient entrepris le travail 
d’édition critique de ces cinquante-cinq homélies : il est admis désormais que celles-ci 
ont été prononcées par Chrysostome, au début de son épiscopat à Constantinople, sur 
une durée approximative d’un an allant de 401 à 402 h 

Pour les Arméniens, qui ont voué à Chrysostome une vénération telle que ses discours 
ont joui d’une estime égale à celle des grands textes bibliques, les homélies sur les Actes 
des Apôtres, toutes disgracieuses qu’elles puissent paraître à qui est habitué à la fluidité 
de la phrase chrysostomienne, sont l’œuvre de celui qu’ils appellent Jean Bouche d’Or 
et, pour eux qui ont eu à cœur de traduire dans leur langue toutes les œuvres du saint, 
elles sont sacrées. 

Ce respect absolu du maître trouve son expression la plus accomplie dans la traduction 
de ces homélies, dont la littéralité extrême qui la caractérise fait le prix. Car le traducteur, 
plus soucieux de ne pas trahir le texte grec, qu’il suit avec une minutie scrupuleuse, que 
de respecter la syntaxe arménienne, donne, avec cette version qui ne travestit pas la langue 
d’origine, l’assurance qu’elle reproduit strictement le texte-source. 

À cette fidélité au grec qui, à elle seule, ferait tout l’intérêt de cette version, s’ajoute 
sa rareté dans les manuscrits arméniens : celle-ci, en effet, n’est présente, sous sa forme 
originale, que dans deux manuscrits, les Matenadaran 1315 et 1316. Mais, seul, le M 1315 


1. Pour un état de la question, les conditions de la découverte de ce texte, sa traduction par les 
Arméniens et les caractéristiques de celle-ci, voir l’édition arménienne de quatre de ces homélies dans La 
version arménienne ancienne des Homélies sur les Actes des Apôtres de Jean Chrysostome : Homélies I, II, VII, 
VIII , éd. par R. V. Chétanian (CSCO 607. Scriptores Armeniaci 27), Lovanii 2004. Et leur traduction 
française dans La version arménienne ancienne des Homélies sur les Actes des Apôtres de Jean Chrysostome : 
Homélies I, II, VII, VIII , trad. par R. V. Chétanian (CSCO 608. Scriptores Armeniaci. 28), Lovanii 


2004. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 145-174. 
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(1265-1272) contient une traduction intégrale faite en 1077 à partir du grec. Le M 1316 
n’offre qu’un épitomé des six premières homélies. Ce constat semble entériner les analyses 
des hellénistes dont l’étude a révélé, pour ces six premières homélies, une organisation 
touffue et montre, à l’appui de leurs recherches, que certaines difficultés ont dû intervenir 
dans la transmission de ces six homélies et contrarier l’établissement du texte. Apparues 
peut-être très tôt dans l’histoire du texte, ces difficultés pourraient expliquer le caractère 
un peu marginal de celui-ci dans l’œuvre chrysostomienne et le retard qui a été pris pour 
une édition intégrale selon les exigences modernes. 

Aujourd’hui, Francis T. Gignac, qui a continué l’ample travail de ses prédécesseurs, 
a mené à son terme l’édition critique de ces homélies 2 . Si, avant que ne soit achevé ce 
travail long et méticuleux, l’étude de la version arménienne était justifiée - comparée aux 
sources grecques accessibles, elle avait corroboré, pour quatre homélies, les hypothèses des 
chercheurs - l’édition critique maintenant aboutie va permettre de confirmer l’importance 
de cette version : elle est un témoin essentiel pour l’étude et l’histoire du modèle grec, 


2. Voir, pour cette publication prévue en 2014 : F. T. Gignac, A critical édition of St. John 
Chrysostom’s Homilies on theActs of the Apostles (CCSG), Turnhout. 


I. La version arménienne de l’homélie VI 

Dans le manuscrit M 1315, cette homélie commence au folio 98 recto/l re colonne et se termine 
au folio 105 verso/2 e colonne. Les numéros notés en tête de chaque page indiquent la pagination, 
selon les conventions arméniennes : numéro de folio, puis ui pour recto ou p pour verso, et enfin 
numéro de colonne. Ainsi 98ui/l, 98ui/2, 98p/l, 98p/2 correspondent respectivement à 98 ra , 
98 rb , 98 va et 98 vb . 


98ui/l U»P*f? MJPlI3tfü.8^ fflMIPH M? 9 PUAjU 9U»8unu|ll|. tfSftutiLu h ut qn ifp k gfi qwjp 

gtiLgkutf jHuuitiLutbnj fi Àkq, qiuLpriLfJkujJp ki. k^uikiuLp, kt wpnLkuuifiLp, qnp tuputp IXuuitiLUtb 
hnifujL fi dfi^fi bkpnuf. npiq^u kt qtitp fiulj qfiui^pl ( 

(19 t ununuiljujuu|Uiunip|iiQ II ifuipipufiuiGnip|u(i puiftu. uiji fuifiqji jumui^uiqnjti jnjd 
ql|èbgnjg qfinuui : uijcKf Jilj pnquigniguiGL h i|bruin|i& jji^bgniguitil; tin gui qtiuifiuiu|binti. Il 
quiràbui[ jumuifuipuiQ ulpiuifijj. qji iffi quijrmfiuijghfi, Ipmî quirfiiurlig|iû. fuifiqji 
fiuiQqbr^liuj[ Gngui jJi^bgniguitibL cpRrJiuinnu. jnpdunf qifuipquipl;|i(i |ub|ni[ uquiuinuiguib. 
q|i bpt i[bpuiqnj& n£ quipGnLpbuq, qifuipquipt|i(i pib|ni[: 
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en particulier par les ajouts qui lui restent propres et qui éclairent une œuvre livrant le 
seul commentaire sur les Actes, écrit dans le courant du premier millénaire de l’histoire 
chrétienne, qui nous soit parvenu. 

La comparaison de la traduction arménienne avec les textes grecs qui avait été menée 
sur quatre homélies l’est ici sur l’homélie VI, choisie dans la partie problématique, et qui 
n’existe que dans le manuscrit M 1315. Elle est comparée, dans cette étude, à l’homélie 
éditée par F. T. Gignac dans l’édition qui paraîtra prochainement 3 . Cette homélie 
commente les versets des Actes (Ac 2,22-36) où se situe le discours de Pierre prononcé, 
à Jérusalem, au jour de la Pentecôte. 

Cet article propose une édition de la version arménienne de l’homélie, sa traduction 
française, une comparaison avec le texte grec édité par F. T. Gignac et, après un relevé 
de passages propres à l’arménien, un développement sur le commentaire que livre Jean 
Chrysostome du discours qu’adresse aux hommes d’Israël Pierre. 

3. Francis T. Gignac a eu la générosité de me communiquer, avant la parution de l’intégralité de 
son œuvre, l’édition critique qu’il a établie de cette homélie. Avec ma reconnaissance pour le travail 
scientifique considérable qu’il a accompli, je le prie d’accepter mes remerciements pour la confiance 
qu’il m’a témoignée et sa contribution précieuse à cet hommage, et le prie de bien vouloir trouver ici 
l’expression de ma respectueuse gratitude. 


II. Traduction 


98 ra Hommes d'Israël, écoutez les paroles que voici : Jésus de Nazareth, homme accrédité par 
Dieu auprès de vous par <une démonstration de> puissance, et par des signes et des prodiges que 
Dieu a faits par lui au milieu de vous, comme vous-mêmes <le> savez Ac 2,22. 

Il n’y a pas de flagornerie ni de flatterie dans ce langage, mais comme auparavant il 
les a piqués au vif, à présent il modère <le ton> et de nouveau il rappelle à leur mémoire 
le patriarche 4 , et revenant en arrière, il reprend son propos au commencement afin qu’ils 
ne soient pas exaspérés ou frappés d’effroi parce qu’à présent il s’apprêtait à rappeler à leur 
mémoire le Christ. Au moment où ils avaient entendu <parler du> prophète, ils s’étaient 
montrés raisonnables : de fait, plus haut, ils n’avaient pas été frappés d’effroi en entendant 
<parler du> prophète, 


4. Comme la leçon retenue par Gignac. 
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98iu/2 uiji quiGuiGG 3|iuniu|i i|uiqi|iuqiul||i uiuuigbuq pbpbu n£ |i [nir puiG|iqG uml|iujbuq 
|Ji&(i: U jnrduuf qnp upupinG uiub[ uiuuig, uiiqui quiGuiGG 3|iunui|i i[uiqi|uiquilj|i [i 
pbrt, b. iq uiuuig fiuiiui&bguipnif, nr àuiGpuiqnjG uiq unit / mmpnLp: 

bi inbu a |i ul||iqpG puiG|iu pt npujtu JiG^ unit |i puipbpuiqni.&|ig&: uiq |i jnjcf 
JunGiupfiuiqniG|igG uljubuq |]iG|i. q3fiumu uiut, b. i|uiqi|uiquilj|i qfiui]pbb|uiG 
qh uj qn ifp uj g fi , npni[ uiRiuib[ pnitp qn^ Gniuiq, b ri ^ JiG^ ifbàuiqnjG b puirbr lu ut q&ifui&t 
mji pbrbu npiqtu uiujigt nf juiquiqu ifuipquipt|i, q3fiumu lu ut, qh uj qn ifp m gfi , qujjp gmghuj[ 
jUuuinLUjànj tun Àbq, uij[ inbu pt nru|tu junbjni ui&qt& qifbàG juiubjb pt jlLuuiniuiàrij 
uinuifbguii: qji quiju Ji&j M 1 »' U l 1 h ,nGlurfi U E &fG + n M MU J p gniguiG^, li jn^uifi&tu U 
UIRUlfbuqfb, U [RLP JRl[ui&Grl Uiubpil|, pt huj Luuwg gfiu. f<H; jnjp ifbpujj inhuuibbu q^nqfih qfi 
fipujhfigt; bi ^ujhq^jftgfi 3 , htu'j £: U1JJ |l&fG 'PpJlUUlRU. U LURlUlbp 

98 p/l -nipbuilfp qui J U JlG^ UlR&t uiubjnit jwh&hl; fnfifl; b J blfbuji, uiji h lu qfiu mnmpbmg. b 
juiifbGiujG inbqji |i q|ipu uiju JiG^ ifuibuiuubq Gbiqbuq [JîG|i: 

'tuiuG rprj b ujbuiPRu URippG' b qpn|u bpui&bjji quiURiG u|ipb[}i& '£p|iuinnu|i, fini|jiiG 
puipji, rp qi|iuil|ui&u& ijiunuifiuiguii qbpljGJiq, rp qfinqbinp |nfuiuinni.p|uGb pGljuquu. b 
unfi|ini|ibuq q&nuui bpljbqjn, b gnigbuq ifbàuig nifui&g uiPchuGuigbuqu. b uipuipbuq q&nuui 
fiuiiLuiRuipJiLfu, b unqui j lu qui q u G r plu jJi&Ji [uuiuibgbuq: 

Puipt, rpuj|iu|i J1&2 Hunfuipbuiljbquii. }i ift^ uiquibnquigb uiubp bpt juipbuii: b iq unit 
i|uiqi[uiquil||i pt juipbuii uiq &ui|\i bpt jUuuinLwbnj bl|&. b wju Ji&^ juijuiG|i t juij&Rq[ilj qnr 
lu plu p : b ri^ inuil|iui|i& uiut bpt uiq qjîG^. fi GHrG Grplu Ibuinniuià, qnp uiplup Ji 

Gbpnnf: qGnuui IjR^t ijljuiju qinbuLUiquG, b piuiiqu, npuf^u qmp ftulj qfiuiÇp: 

Uogui' bl|bui[ |i jui&qg&ni- 

98 p /2 -p|n& Gngui. b pbpt [i iftf q2UiP& b qiq|iqÀ l|uiinuiqnip|u&& quijG. b inbu pt npiqtu 

LjiRipuij uiquiuib[ q&RUui junfpuiumuiGnipb&tG. b juijin&t Gngui q|i ptiqtui b uuifiifuiGbuq 
tr uuilpijÛ uijpuiuujuiGf tjifi: 

Su LU hlfujuihujf jvnp^pqni! bt IjUjhfuiuqliuinLpbujJph UuuinLuibnj âuiutbhuif fi àbnujg 
uibuiLpfrbujg phi.bn.huji /r i/r/üym/r uu/mh^p: bl qpHpt jni[u|ll|lUlj& U1U U1 q b U1 [ Jl&Jl pui&U, IlPiqtu 
b Gui uiutp jbqpiUPU |up. lf|l pulpljLU&Uljf lf|lirbui&q |l 6lU&LUU|U1pB|i. Hum pluj6 mnmpbmg 
qfiu LUUIRLU&LUIP: 

bi qjiuipq bpt Ibuinniui^nj inbunip|u& b qnpà bqb, unqui puip|inf lu plu plu f uiuf qji iT|i 
quiju JlG^ UluJiqbG, l|uiuG Uljunpjllj jUllbj^ tîmmhbuji fi àhnuig ujhujLpfihujg, phibubm/ fi ifiiujinfi 
uufuth^p: 

Ituinui&iuip uipq qjniquiu G^ui&uiljt, ^ ui&quiif lujG b gniquibbpi[ bnqui bpt n£ t p j 1 
bngui quiLPRLpb&t& bpt rq Ji&fG Ijuiifuii 


a. inbu conieci : inbu|i. b. fiuiGq^gj 1 conieci : KmGjfigJi. 
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98 rb cependant s’il avait prononcé le nom de Jésus, aussitôt peut-être après avoir entendu 
ses paroles, ils ne seraient pas restés près de lui. Et quand il eut dit ce qu’il était de son devoir 
de dire, ensuite aussitôt il avance le nom de Jésus et il n’a pas dit : « Soyez persuadés », ce qui 
aurait été plus lourd, mais il dit : Ecoutez. 

Et vois 5 comme, au début de son propos, il ne dit rien de trop élevé, mais il commence 
par des sujets extrêmement humbles. Jésus , dit-il, et aussitôt il évoque sa patrie de Nazareth , 
par laquelle il semblait davantage encore être insignifiant ; et de lui, il ne dit rien de trop 
important ni d’élevé, mais peut-être 6 ce que l’on dirait parlant d’un prophète. Jésus , dit-il, 
de Nazareth, homme accrédité par Dieu auprès de vous ; mais vois comme il était bien plus 
important de dire que c’est par Dieu qu’il a été envoyé, car ce point-là, sans cesse, lui aussi 
s’efforçait de le montrer, et Jean aussi et les apôtres. Ecoute Jean dire : Il m’a dit : Celui sur 
lequel tu verras l’Esprit descendre et se poser, c’est lui Jn 1,33. Le Christ lui-même 
98™ abonde tout à fait dans ce sens, quand il dit : Ce n ’est pas de moi-même que je suis venu : 
c’est lui qui m’a envoyé Jn 7,28. Et partout dans les Ecritures, c’est ce point surtout qui fait 
l’objet d’une attention particulière. 

C’est pourquoi même Pierre, le saint, chef de la bienheureuse cohorte, le bien-aimé du 
Christ, le berger bon 7 à qui ont été confiées les clés du ciel, qui a reçu la sagesse 8 spirituelle, 
c’est après les avoir emplis de crainte, les avoir montrés méritant de grandes choses, les avoir 
rendus dignes de confiance, qu’alors il en vient à parler de lui. 

Oh ! Quelle audace de sa part, au milieu des assassins, de dire : « il est ressuscité » ! Et il 
ne dit pas aussitôt qu’il est ressuscité, mais d’abord qu’il est venu de Dieu , et cela est évident 
par ce qu’il a fait. Et il ne dit pas encore « Lui », mais quoi ? : « Par son entremise, ce que 
Dieu a fait au milieu de vous. » Il appelle témoins ceux qui ont vu et 9 ceux qui ont entendu 
comme vous-mêmes <le> savez. 

Ensuite, en venant à leur 

98^ arrogance, il met en avant ce qu’a de mal et d’impur ce forfait, et vois comme il s’efforce 
de les libérer de l’accusation et leur explique que, quoique cela ait été décidé, cependant ils 
étaient des meurtriers. 

Celui-ci, selon le dessein arrêté et la prescience de Dieu, livré par la main d’hommes sans loi, 
<l’ayant> cloué au bois, vous l’avez mis à mort Ac 2,23. Et c’est, à peu de termes près, les mots 
de Joseph, tels qu’il les disait à ses frères : Ne vous mettez pas en colère les uns contre les autres 
sur le chemin 10 : c’est Dieu qui m’a envoyé ici Gn 43,3. 

Et <observant> donc que cela a été le plan et l’œuvre de Dieu, « nous avons bien fait » 
dit-il ensuite. Afin qu’ils ne disent pas cela, pour cette raison, il ajoute : livré par la main 
d’hommes sans loi, <l’ayant> cloué au bois, vous l’avez mis à mort. 

Ici, il fait allusion à Judas et, en même temps, il leur montre que celà n’aurait pas été en 
leur pouvoir, si lui-même ' 


5. Sbuji (j’ai vu) dit l’arménien : la forme due à une erreur de copiste répétant |i est rejetée au 
profit de inb'u. 

6. Le grec dit : « pas même ce que l’on dirait... ». 

7. 'O rcoipriv ô ra^oç comme la leçon retenue par Gignac. 

8. loquav comme la leçon retenue par Gignac. 

9. « ceux qui ont vu et » ajout de l’arménien. 

10. Allusion à Gn 45,24. 
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99ui/l inbqji innibuq, |i£|uuibnipbuiifpb juijinG|i puiguunpbuig q&ui Ituinnuuà, U qpnpr 
^uipG |i q|ni|u& jnupuj|i i|in|uuiqpbuig uiuuujilj, uijG nr iTuiin&biu[ Ji&tp, q|i &ui ifuiinbbiug 
q&ui fiuufpnipbpn|G |i àbnu uibunp|ibuig, qq|iGninpu& uiub 

bl qjl n£ U| UIP qui P Ul P uujUjhÇp, UIJJ b fi bhnh uipuihg ujhujLpfibujg: 

bi mbu pt npiqtu junfb&uijG ijinipuigbuq Gui|u 2 ujp 2 ujrui ^ u ^9^ |unumni[ui&bui[ 

[jlüîbp gnp IXuuinLuib jiupnjg Uiut jmbhujj ghpljni.hu Jut^nL'. 

U/ju |i&2 \p ifbàuiqnjG: inbuui&bu pt npiqtu |i if|i£|iG bq qjuiquiqu juipnipbui&G [ipu: 
fuu&qji uij&nfJilj |unumrn|uiGbui[ c Ji&tJiG' b quupnip|ubfb, b G^iuGfG, b uiquiGnufGG: b nj 
uiut bpt JiGf G juipbuu, uij[ pt llu wn lui b jujpnjg qhuj qbu qjun&uipfiuiqni&uiif G quij: b qji 
juijrn uipuiugt pt n£ fimljuiumlj Ijuuf uiunuip |i GifuiGt, uijj ifJnupuiG b fiuufuiljuiif: b juirt 

|» finjû jntbhujj Uiut qhpljni.hu Juj^ul pujhqfi n^ £p 'îhujp pjpnhhj 
99ui/2 hJiu fi hJujh^l 

UoiinuiGuup |i i[br fiuiGt qpiuiiquG, b ifbà b puiP&PiuqnjG G^uiGuiljt q GifuiGt, qfi n 'i tr 
fàujpq, fuifuijiujin J1&2 gnigui&t* pt b JiGfG jiul| ifuifiG' bpljGtp niGb|ni[ qGui: q^uiruipur 
ujuimuiRnuT&G uijuinui&uijp: uip b brlpibu ifuifini quipbbuq qGui|\iG|i ijJi^inuG b 
qiquiinnifiuiuuil|UjG iquiinuifiuipu& uiut qifbr: 

Itrq wjuiqtu juipbuu uiut |iprb R£ bu quipbbuq ifbnuiG|i[: q|i uiubjG bpt n'i £p fàuip 
pjpnhhj hJuj /r hJujhl;: qwju JiG^ gnigui&t bpt n£ Buiuiupuilpupuip uijjng' bqb juipnip|uG&: 

bi uuqui &w|u fui& q|unpfib[& ifinuigG Gngui' wjjuiqq jji^bgnjg Gngui qquiijip' |i piug 
puinGuipn| quiirb&uijG ifinuiànip|u&u Gngui: 

'bmLf.p M mut qlJmht: h fuiûq|i jiijrf fiuimunun]i U ifbàuirni um finuui' q&ui pbi*t 
i|ljuij, ifuifiniG b juipnipbui&G: 

bi mbu quipbbuq pt npiqtu i[l|uijnip|n&u Jun&uipfi t> i[uiu& uijunp[ilj [1 i|bpnuun |i 
|unGuipfiuiqniG]ig& iur q&nj&q. 

99p/l b gniguiGt juijuifui&t bpt R£ t r ^ mpmiTbgRigui&RquigG ifuifi Gnpui: ijuiuG npnj b 
Uiut Jiulj, jutnut^utqnjh mhuuthi[fi qui^p ujnuj^fi fi J jujJhhuijh éutJ qfi t,p phq uj^Jt, fiJJÇ, qfi J fi 
uwuujhhgujjgl 

Ukjuui gnigui&t, pt n£ t p uiimuip |i GifuiGt, b fiuiljuiRUilj Ijuiif ifn^npbgnig^, npujtu 
ûnfui uiutjiû, U ii 2 ifuifiû \t ml,uipiuphût uiji U Ipmfmif U jun<hupiupbunfp Uu, U qfiuiip liu 
qnpàuiljgnip|ii&& p&q |up niGb[m|. b juiqpbui[ ifuifini RipmluRipbuiifp, pum npnuf b juub|n{ 
uiubpij: 

*lujuh ujjunpfiij mpuifu hqhL ufipui fi J ht ghbujgujL jhqni. fi J hm ht JujpJfih fi J phutljhugi\ 
jnLunil : guigui&t uium qbqbui[ [u&qnip|uG& uiifb&mjG ui 2 |uuipfi[i. b qjnju ui&ifuifinipbuiGG 
p&q npnuf b |i&f& nipui|uuigbuq ijiuinu Ijn^tr: 


C. [unumni[ui&biu[ conieci : |ununi[ui&biup 
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99 ra ne leur avait pas donné son consentement : c’est Dieu, par sa souveraineté, qui, à 
l’évidence, l’a mis à l’écart 11 , et tout le mal, voilà qu’il le rejette sur la tête de Judas, celui qui 
l’a livré, car c’est lui qui l’a livré en l’embrassant aux mains des hommes sans loi, les soldats, 
dit-il. 

Et ce n’est pas tout simplement que vous l’avez mis à mort , mais par la main d’hommes 
sans loi. 

Et vois comme en tout il s’efforce de confesser d’abord la passion. Que Dieu a ressuscité , 
dit-il, après l’avoir délivré des douleurs de la mort Ac 2,24. 

Cela, c’était d’une grande importance : vois-tu comme il a mis l’accent sur les points qui 
concernent la résurrection ? Ceux-ci, en effet, étaient confessés : et les miracles et les signes 
et la mise à mort 12 . Et il ne dit pas que c’est lui-même qui est ressuscité, mais que Dieu l’a 
ressuscité ; il en est encore aux points les plus humbles, et afin de rendre évident qu’il n’était 
pas hostile ou étranger à lui, mais en accord et de même volonté, il l’unit aussi à lui 13 après 
l’avoir délivré , dit-il, des douleurs de la mort y parce qu ’il n ’était pas possible qu ’elle eût prise 
99 rb sur lui Ac 2,24. 

Ici, il élève vers le haut les auditeurs et 14 fait une allusion grande et plus élevée à son sujet ; 
parce qu ’il n ’était pas possible montre de manière très claire que la mort elle-même souffrait 
également les douleurs de l’enfantement en le retenant : elle endurait d’atroces déchirements. 
De plus, il dit de nouveau que nos chagrins anciens et nos malheurs liés aux châtiments sont 
des douleurs de la mort 15 . 

Donc, ainsi il est ressuscité, dit-il, comme ne devant plus mourir à nouveau ; car dire 
qu’/7 n ’était pas possible qu ’elle eût prise sur lui , cela montre que la résurrection n’était pas 
commune aux autres. 

Et ensuite, avant que la pensée n’en eût surgi dans leurs esprits, d’une autre manière il a 
rappelé à leur mémoire David en leur ôtant toute réflexion. 

David, en effet , dit de lui Ac 2,25. Et parce qu’il était extrêmement digne de foi et très 
respecté parmi eux, c’est lui qu’il prend comme témoin de la mort et de la résurrection 16 . 

Et vois de nouveau combien le témoignage est humble, pour la raison que plus haut c’est 
sur les plus humbles <sujets qu’il s’est appuyé> en vue de la même fin, 

99 va et il montre de cette façon que sa mort n’était pas de celles qui doivent plonger dans la 
tristesse. C’est pourquoi, il dit, en effet : A l’avance y je voyais le Seigneur , à toute heure , devant 
moi : il était à ma droite , afin que je ne fusse pas ébranlé Ac 2,25/Ps 15,8. 

De la sorte, il montre qu’il ne lui était pas étranger, ni hostile ou bien corrupteur, comme 
eux le disaient, ni <que> la mort <était> due à l’infirmité, mais <que> c’était selon le plein 
gré et la volonté et le concours du Père qu’elle le retenait en elle et <qu’>il a été victorieux de 
la mort avec joie, c’est ce que, s’appuyant sur lui, il ajoute en disant : l 

C’est pourquoi mon cœur a été dans la joie et ma langue a été transportée d’allégresse y et de 
plus ma chair habitera dans l’espérance Ac 2,26/Ps 15,9. Il montre ici les transports de joie 


11. Il s’agit de Judas : l’arménien omet une bribe ici et semble traduire le groupe grec tou 
XCûpioGévxoç situé plus bas. 

12. Au lieu du grec tj àvaipcaiç : l’enlèvement (d’un mort). 

13. Tout ce membre : « il en est encore... il l’unit aussi à lui » est un ajout de l’arménien. 

14. « il élève vers le haut les auditeurs et » : ajout de l’arménien. 

15. L’arménien ici diverge du grec. 

16. « Et parce qu’il était... et de la résurrection » : ajout de l’arménien. 
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Sf, Pnrjghu qmhbh fid fi qdnfuu, ht mmgbu uppnj pnu5 mbumhbf qmufmlfmhnLpfnh : 

juijin&t ptujtui li iTGruil G^ifuipinuiiqtu, 111 J[ qifuifi 
99p/2 li quiiquiljUiGnLp|uG bpqà U qqdn|uu unbpbiug: 

ÏTmh nLtjhp fihb qûmhmigmp^u pn^ Ijhhmg. fgnLgbp qfiu nLpmfvnLpbmJp bpbumg png : 
SluIjlul|iG' Jun&uirfiiuqnLGujif& juijiR&t: umbuq |i fiuiLpt qui&ifuifinip[u& U minbuq 
uiifbGbgniG ijbruiguii ]brl||i&u: 

bi l|Luinuiphuq qi|l|iujRLp|nG& ifuipquiptuilpuG: |i i[hriuj pbpt u/pp bqpmpp , qji jnpdunf 
RuiGqhpGhuq Jigt dbà uiulq, |i lj|ir uiplpuGt quiRuifuipiuGu quiju, qiuppRigui&b|ni[ 
qGnuui li pGquiGuignLguiGh|riil: 

tfmpin t; ^miSmp&mlfnLphmiSp mubf Abq, ifmuh hm^mtgbmfih qmi-Pfi'. puiqnuf JunGuipfinLpbuilfp 

[Ji t pui&u, nir rq |i&2 e Ipujp t|& mu ’ ^ P^pliu puiplpugbuq f]iGt|iG, U q|i rq uiuuig pt 
uijunfJilj juiquiqu quup|i b G uiuuighuq, uiq juiquiqu *Rp|iuinnu|i: uiq iuj|iuqq' q|i puiqnuf 
iquiinnuu[G nr uiu bpui&bpjijG quupji. ijHfi bpbbuqu uirG^p q&nuui, nr juiquiqu funuinm|ui- 
100ui/l -GbjnjG, |iprU juiGqqGnLph'uiifp piuppuiRbpuj U fipuiduiph|riil Gngui: SHu uiuuuu&uiir 
rq juiquiqu quiipji uiut Lquipquipuip, uij[ juiquiqu hw^mujhuifih qmi.pfi. qfi JbnujL ht pmqbgim, 
b. rq uiut pt n£ juipbuu, uiq Lujjuiqq. U q|i irui&uiLui&q rq luju ifbà JiG^ tp: ht. qhpbqûmh hnpm 
ljujj fi iffiifi JhpnLiS Jfih^hL gtujuujip : qGnjGG uiuuiq, uiiqui U rq uijuiqtu bl|G \i 'Rpjiumnu, uij[ 
qJlG^, qni|nipbuilfp& quiLpJl np U ifhÀG \j*. qft Jmpqmpi\ t,p ht qfim^p hpi; hpqiSmiîp hpq.ni.im 
hiîui Hum mm b: 

bi quijuRuJilj uiul;, q|i ijuiub lur Glu iquiiRRiRjG U uiqqG Grpui pGqRiG|ig|i& qjuiquiqu 
jiupRLpbuiGG p lu G: b bpt rq luju Ji&^ |igt, [îppli pt lur Gui iquun|uG, U GrijG |iul| 
iTuiPquiptnLpIlLGG l|Guiuhuq []lG|ig|l, qfim^'p LU ut, qft hpqJmJp hpqnLUJL hJm Hum mm b. Il iq 
UlUUig pt JuRUlRLUguil Lqiupquipuip, fi ufmqnj npmfmjhf/ hnpm puUl iTuiPirGnj JUlPRLqul&bj 
q'RpJlUinnu, U hummgmhbf jmpnn hnpm : 

Sbu pt npiqtu qpuipGpuiqnjGuG 

100ui/2 G^uiGuiljbuig. fuiGqJi RuiGquiPinbgnjg qGnuui puiG|iLfG: uiiqui i[uiRuifiLuqbui[ quiju 

LURUl^Jl bq, pt LfuiPquiptG U 1 ut juinujpujqnjh biuhnighiuf fnujLubgujL ifmuh jiupnLpbiuhh 
'Rpfiuwnufi. qft rq pnqmL nqfi hnpm fi qdnfuu, ht rq JmpJfih hnpm hmbu qmigmljmhnLpfiLh : 

O'uipGhuq luju J 1&2 ufuiG^bJi t? q|* qRiqui&t pt t GifuiG uijpqu juiPRLp[iL& Gnpui, 
q|i p&ljiu[iuL Jiul| qifuiR uij[ qnpèbuig, q|iip JipuG |i Gifui ifuiR, U quJuui[LuGu& uiuuig, 
àuiàlpupuip q&Rqui, |iul| qLquunnLRuiuG i[bpuij fiuiURLjq, puijq qji uiqui&|i& jlujir lupuip: 


d. post qGui&uuquipfiu addidit fn. e. JiG^ conieci : [î&À. f. nriu[iujG|i conieci : nriu|uij&t* 
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qui ont été ceux de la terre entière et l’espérance de l’immortalité avec lui, <immortalité> que 
lui-même, se réjouissant, appelait gloire. 

Car tu n 'abandonneras pas mon âme en enfer et tu ne donneras pas à ton Saint de voir la 
corruption Ac 2,27/Ps 15,10. Il explique que, bien qu’il soit véritablement mort, il a défait 
la mort 


99 vb et la corruption, et l’enfer, il l’a anéanti. 

Tu m'as fait connaître tes chemins de la vie y tu m'as rempli de joie en présence de ta personne 

Ac 2,28/Ps 15,11. 

Il explique encore avec des termes très humbles. Ayant reçu du Père l’immortalité et l’ayant 
donnée à tous, il s’est élevé au ciel 17 . 

Et ayant accompli le témoignage du prophète, il ajoute : Hommes , <mes> frères Ac 2,29. 
Car, chaque fois qu’il s’apprête à dire quelque chose de grand, il fait usage de cet exorde pour 
éveiller leur attention et se les concilier. 


Il est permiSy en toute franchise y de dire au sujet du patriarche David Ac 2,29. Son propos 
est plein d’humilité. Là, il n’y avait nul préjudice et ils ne se seraient pas fâchés, et aussi car 
il n’a pas dit : « ce n’est pas à propos de David que cela a été dit, mais à propos du Christ. » 
Et d’une autre manière : se servant du grand respect <qu’ils avaient> envers le bienheureux 
David, il les amadouait 

100” par rapport à celui qu’il confessait, et il écartait d’eux l’impression qu’il en aurait parlé 
avec arrogance. Vois ici que ce n’est pas à propos de David qu’il parle simplement, mais à 
propos du patriarche David qui est mort et a été enterré Ac 2,29. Et il ne dit pas : « il n’est pas 
ressuscité », mais d’une autre manière - et cela, surtout, n’était-il pas une grande chose Î — Et 
son tombeau est parmi nous jusqu'à ce jour Ac 2,29. C’est la même chose qu’il a dite ensuite, 
et ainsi il n’en est pas venu au Christ, mais quoi ? Avec l’éloge de David qui aussi était grand : 
Car il était prophète et savait que y par un serment\ Dieu lui avaitjuré Ac 2,30. 

Et il dit cela afin que, en raison du respect <qu’ils avaient> envers lui et sa lignée, ils 
acceptent son discours sur la résurrection. Et s’ils ne l’admettaient pas, de façon à ce qu’ils 
eussent porté atteinte au respect qu’ils lui devaient, à lui, autant qu’à sa prophétie. Il savait , 
dit-il, que , par un serment , Dieu lui avait juré - et il n’a pas dit : « il a promis simplement » 
- que y du fruit de son rein y il ressusciterait le Christ selon la chair, pour l'asseoir sur son trône 
Ac 2,30. 

Vois-tu comme bien plus élevées 

100 rb sont les allusions qu’il a faites ? Comme il les avait apaisés par ses paroles, le voilà 
désormais plein d’assurance et exposant ce que dit le prophète. Connaissant <les choses> à 
l'avance y il a parlé de la résurrection du Christ , <disant> que ni son âme n 'a été abandonnée en 
enfer y ni sa chair n'a vu la corruption Ac 2,31. ( 

De nouveau, cela est admirable : il montre, en effet, que sa résurrection n’est pas semblable 
aux autres, car, quoiqu’il ait reçu la mort, cependant la mort n’a pas exercé son action sur lui ; 
quant à la faute, il la leur a dite, <la suggérant> à mots couverts, tandis que le châtiment, il 
ne l’a pas évoqué, mais qu’ils l’ont mis à mort , il l’a dit avec évidence 18 . 


17. Tout le passage « De la sorte... il s’est élevé au ciel. » est un ajout de l’arménien. 

18. A partir de la phrase suivante : « Et ensuite... » et jusqu’à «... ne le paient pas par des 
tourments » 101 vb , l’arménien ne suit plus le grec. 
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bi uuqui RuufuipGuil|niphiuifp b. juijin&uiiqtu ]uuiui|i i|uiuG juipniphuiG Grpui, gu/ju 
3fiunm jmpnjg IXumnLiub, npnLtî mJkhkpIik tîkp ktîp: 

S buui GHu jbin ifuipquipt|i& uuqui b qJiGfbuiGu pbrt i[ljuij b uiut, bu uij^ pt uiifb&bF[i& 
Jiulj ifbf, b uiuil|iui|iG Jun&uipfiuipuir, gu/ju 3(1 un lu uiut, b uiut pt Ruijp, uij[ pt Ibumniuiè 
juipnjg, qnp b |iGf& qGnjG 

100p/l uiu^p, pt IbuinnuuàG |uT b UaunnuuÀ Gbp: 

bi uuqui jbui uijGnp|il| G^iuGfG hl|huq jlbuinnuuànj, nrni[ q&nuui umuiitq 

quirfÏRirbgRigiu&tr, q|i jnpcbuif giugbuq jjiG|i uiqui&bui|G juipnighuq b npq|i b ujipbji nrq|i 
U.uinnuuànj, ptiqtui b qm pjigbu qinui&^ui&uG umuiüq ifuiGuiiui&q ifbquiq|ip |igt uiGÀ|iG 
[upnj ifbqRigbui|&: 

Sbu q|i&2 uiub 

«JP ntfk lluwnLUjbnj pmpbpmgkmjt gmt-km^u *inq. Lnjh uppnj phljmjkuij fi Çiutp!;, uifuikutg, 
gmju gnp gnLp fiulj mkuujh^p, ki [uÇp: puipt, nu 1 uiuipuii bfiuiG qGnuui, gniguiGbpu[ 
quiuinnuuànip|u& Grpui, q|i jnpcKuiT qnp^uiljjiq Jigt Gifui Ruijp, b |i Gifui&t m.G|i qifhànip|u&G 
npiqtu |i fiuiipt, b qfinq|i& uinGnigni npiqtu npq|i, b JiGfG ui|m|igt uufb&bqniG npnq b 
l|iuiTbug|i' qp6 2 ui Jl Ipaf^ juijm&lq, puijg bpt |» «l^r t fuiû quuîbGuijG ifu.pqu.ptuG, qnp U 
GnjG Ji&f& ifnijutu uiIjuipuiR uijp b n£ b' GbnGfiuiu inuq qfinqJiG. quiju b jni|Rui&&tu uiutr, 

pt iiuifini! lu PJJ IkumnLUjb q^nqlih 

100p/2 b pt 'ï tujp ufrpl; gnp g. fi L qujJbhujjh fih£ km fi bknu hnpm, b Uliqui fuiGqJl jnjd - ifb&Ullfbèu 
uiuuiq. q&nu|i& i|l|uiju uiàt [unugG hqhjng gnp mkumk^p L [uÇp uiut, b qGnr|iG qpui&uG 
jji^bqniqui&t Gngui qnp uiutp kpt; ÇnqLni[ Uuuimujbnj 3ujhktS g g Lu y b qquijnuiin RnqinjG [î 
i[bpuij Grpui |i jnpqui&uiG: b juijrn um&t pt uin&ni Jippb qljuipuiun, uij[ q|i uiifbGbgiuG 8 
uijmjigt, b quubuijiu Ruiip ifuipquipt|nfG Guiju uin Gui Ipuinuiphuip 

bi |ippb uiuuig pt npq|i t Ibuinnuuànj, b juipRur |i ifhnh|ng, b uinuifhuig qRnq|i&, uiu|ui 
uiut b qRuufpuiP&nufG Gnpui, b qpbrn pt npiqtu qifuiGnilj nf np jnjd |i puipbpnipJiiG l}unf|i 
i[bpuiqniquiGb[ b uibuuiGJigt q&ui uiRuipbl|bui[ b |i qnq Ruipbuip uiujui qji if|i juiiqni^ 
ljppbui[ uiGl|Ui&|ig|i b |unpmuiljbug|i, uni uuilpui uuiljuii pGqb^uiqnigui&t qGui puip&uiGgG, 
b uiujui qrnbqji umbui[ b RuufuipÀuil|huq quipbbui[, uij[ i[bpuiqniqui&t b ifji&^b [î qpi[uG 

uiuiG|iq|i RuiG|igt* 

101ui/l lljuiqtu b iqbinrnu qfirUquG uinGt fuiGqJi brnbu qGnuui jnjrf uifiuipb^buqu, umbuq 
qbbRui&t |i |unGuipRniph&t RuiGt |i puipbpRipJiib ifbqifni[ ifhqifni[ b uiHu quip^buip fuiGqji 
ui&fiuiuuiRiu[]î pnitp Rpt|iqG pt jbplj|i&u i[bpuiqun, npf b juipniqbui^ qGui q|nnt|iG: uibu 
q|i &2 uiR&t quipGbuq, qifuipquiptG [î ift^ pbpt- b &ni[un ljuipqt qpui&G: 

bi n\ kpi [ giuLfip kj jkpljfihu. qji if|i Ruufuip|iq|iu i[uiu& Grpui uiuuigbuip IjunT uij[Rq nipnuf 
h rfuipqliuifit u*Jl il "* 1 * 6 *«+uumuK if|uujG. mut; fiulj fibpb, muiug m^p guikp f 1 ^ kfium pkg 
uj^âl; fitftfÇ ûftkpîL kqfig f 1 ^ igmmnLiubgiub nmfig j>ng\ quiilG quiju b |l&f& Uiutp, 


g. uiifbGbgniG conieci : luifbgniG. h. Ba gP 2 kuiJjiu pn. 
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Et ensuite, c’est avec franchise et ouvertement qu’il parle de sa résurrection : ce Jésus, Dieu 
l’a ressuscitéy nous en sommes tous témoins Ac 2,32. 

Tu vois : à la suite du prophète, ce sont eux-mêmes qu’il prend à témoin et il ne dit pas 
« moi », mais « nous tous », et ccette fois> encore avec humilité. Ce Jésus> dit-il, et il ne dit 
pas « le Père », mais « Dieu <l’>a ressuscité », <Dieu> que lui-même 
100™ disait <être> le même, à savoir : mon Dieu et votre Dieu. 

Et, à la suite de cela, il en est venu aux signes transmis par Dieu, grâce à quoi il allait les 
frapper plus encore d’effroi, car quand il a montré celui qui avait été mis à mort ressuscité, et 
comme fils et comme fils bien-aimé de Dieu, quand bien même toi, tu passerais sous silence 
les tourments <dus au coupable>, le pêcheur, <lui>, blâmera plus encore sa propre personne 
de la faute qu’il a commise. 

Vois ce qu’il dit : 

Elevé par la droite de Dieu y ayant reçu du Père l’annonce <de la promesse> de l’Esprit saint , 
il a répandu cela que vous-mêmes voyez et entendez Ac 2,33. Oh ! Là où il les a conduits, il leur 
montre sa divinité car, puisque le Père lui prête son concours, c’est de lui aussi qu’il détient la 
grandeur comme <venant> du Père et l’esprit, il le recevra comme fils, et lui-même le répandra 
aussi sur tous ceux qu’il voudra. Mais que veut-il révéler, si ce n’est qu’il est au-dessus de 
tout prophète, et que <face à lui> même Moïse en personne perdrait de sa force et qu’il ne 
serait pas en son pouvoir de donner l’esprit ? C’est cela aussi que disait Jean : Ce n ’estpas avec 
modération que Dieu donne l’Esprit Jn 3,34. 

ÎOO'* Et : Le Père aime le Jils et il donne toute chose à travers lui Jn 3,33 19 . Et ensuite, comme 
il a parlé de sujets extrêmement grands, il prend les mêmes à témoin des faits qui se sont 
passés, <faits> que vous voyez et entendez , dit-il, et il leur rappelle les paroles du même, celles 
qu’il disait : si par l’Esprit de Dieu , je chasse les démons Mt 12,28. Et <il rappelle> la venue 
de l’esprit sur lui, dans le Jourdain. Et il explique qu’il ne reçoit pas <l’esprit> en qualité de 
quelqu’un qui <le> désire <pour lui-même>, mais qu’il le répandra sur tous; et cil rappelle 
que> l’annonce <de la promesse> du Père <faite> auparavant par les prophètes <a été> réalisée 
pour lui. 

Et, après qu’il a dit : « Il est fils de Dieu, il est ressuscité d’entre les morts et il a envoyé 
l’esprit », alors il dit son ascension et, à peu près comme quelqu’un qui souhaite élever très 
haut un enfant et qui le verra saisi de crainte et pris de tremblements, alors, pour éviter que, 
frappé de stupeur, il ne tombe et ne se fracture, il l’accoutume par paliers à la hauteur, et 
puis l’arrête une fois qu’il a retrouvé confiance ; mais il l’élève et il le conduira jusqu’à ce qu’il 
soit mené au sommet. 

101” C’est de la même façon que Pierre en use avec les Juifs, parce qu’il les a vus saisis d’une 
crainte extrême : les ayant pris par la main à partir d’une position d’huihilité, il les conduit 
vers le haut tout doucement et vois de nouveau - parce qu’il paraissait incroyable aux Juifs que 
Jésus se fut élevé dans les cieux, eux qui ne savaient même pas qu’il était ressuscité - vois ce 
qu’il fait de nouveau : il met en avant le prophète et c’est en s’appuyant sur lui qu’il organise 
son discours. 

Et cil dit> : David n ’est pas monté aux cieux Ac 2,34, afin que tu ne croies pas que cela 
était dit à son sujet ou au sujet de quelqu’un d’autre parmi les hommes, mais au sujet du 
Christ seul. Mais <David> lui-même dit : Le Seigneur a dit à mon Seigneur : Assieds-toi à ma 


19. Ces deux citations de Jean ne se trouvent nulle part dans le texte grec. 
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uir fiptuijuB li juiifuiip uiR&t 1 ' q&RUui: U fui&qji üînfui ifbRbuq Buufuipt|ift q&ui, gniguiGt 
uiiuiqjilj pt jbrlj|i&u t, b p&q ui^ift fiuiip. qji U uiju qqRLquuquim|u p&nip|iL&& juijin umGt 
li qquu|ip |i ui^t t[l|uij uiuinnuu^mphuiQ Br plu, U fuirnq nr U qmtpRLp|u& Brpui II qG^- 
101ui/2 -ifuipuiRLp|u& bpt uirquir Hl nrqji Uuirrllu&rj t- U fiui&q|nnuiiquiin[u Blulp, npiqtu 
li ifuipquiptG i|l|uijt gRigui&t, b R£ ifuipquipt junnnilj Ijunf nrq[i quup|i, uij[ U ui^r quiLpji II 
l|unnuir|i 2 ifuipquipt|ig&: 

bi R£ juijuif if|iuij& Ijuij, uij[ U lupBuil|ipu uipl|LU&t qjui^nrqG jumuif pbpbpu[ J/ib^L h y fi g 
gPlbujJfiu gn ujuiinnLuihquih nmfig png: Il (JRigui&t q&nuui II BU1 LP qJnfuiquipBu, U p2&Ullf|lU. 
i|uiu& npRj II qi[br£|iii fi&LuqLU&ipiLpbiu& uilp|i&iuI|& q&t igmmnLmbgmb nmfig gng uiut, b 
uijBrl qiu&fiBuip|i& uiluB^luBuB iul|&uipl|t- b qfuiquif|i& uiibpRufG: 

bi jnpchuif fiuiuinuiinbuig quitpRLp|uG Brpui |i ifuipquiptt&: 

Ibiqui b JiBfB juijuiGuiiqtu b HuiifuipbuiljRipbuiifp |uuilu|i: 


3»pg û^âiupmfn. gfimmugl; wiîbbujjb mni.bg fiupwj^fi* gfi ht mt;p gbiu ht luibbuif Ikumnuub 
tupujp . gujjb 3fiunm gnp gni^pb fum^bgt;^: 

U»pq qiuifb&iujB buup jlu&BB lupuip qji p&rpu&bjji []i&|ig|i& uiuuigbuqfB. b qu£ 

iOip/ 1 gigG KGuip jJiGfbGt h lîiurquirttG h 4 bru *J KuiuniguiGb U JiGfG 6 2 ifuipiniupbuiifp 

i|6|m fiuiiRui&t, gRLgui&b|Ri[ q&ui in^p b Ji^JuiuB, b qunnuiinp Bui&qRjB Blulp, uij[ b 
tuibbiuf Jiulj: qnp JiBfbuiBf fui£ qjiuit|i& |i ifuipquipt|ig&: nLuinJi b uir JiBfB ifuiuuugbuq 
fuiGui&uijUiiqbuifG uiut|iG, pt qni bu , £p|iuirru& uiulu ifbq Guiifuipbuilj, b uir jRi|iu&&tu 
uiRuift|i& q&Rj& fiuipgui&bp pt ipii bu *f?p|iumRU& ljuiif ifuipquiptB, uij[ b l||i&B uuufuipuig|i 
uiutp. ifhu|iui jnprfuiif gui], Gui muniguiGt ifbg quufbGiujG: U fuiGgJi g|iui|;[iG fiumuuinbuu 
pt *f?p|iumRU& Rpq|i HuiRRLui^Rj t- b uifui R 2 Guuuiuiuig|i&, uij[ b fuiu^bglfâ Jiulj: gniguiBt 
juijmiiuiLqtu pt uui Glu rprllT uil|G RL&|if b G^ifuipmRipbui&B R£ fiuiLuimuigJif. Jiul| uiub|G 
pt IbuiRRiuiÀ lupuip qGui, uitp b 'RpJiuirru if|i quijpuiqqjip RPiqtu uip|iru b uij[ BbpàRLUiànqf 
uij[ &uiB|ip pt pui&B ijuiuB ifuiPif&Rj& t. b R2 jlulrrlIj LuuiRRLLu^RLpbui&& fuiGq|i b iquuqnu 
uij&iqtu IjR^t qbui. U.UU1RLU1À uiut mbuiR& ifbp- 

101p/2 -rj 6|iurlu|i 'RpIiulrruJi, b quipbbui^ fuibq|i uir BptiujuG [uuiiutp, Rpf qGui BluI|uiriuI| 
GuufiUptJiG. qji ul][iqpG fiuiumnng uiju b JufuiGugG pt jlluinniuièn] fiuiu*t t ifbàuigbui], b 
uitpRLp|iL& B rplu |i GiTui&t t bqbuip b jRPcKuiT Buiumuiuibuig quiju uuqui |i qpiju &Rqui pbpt 
quurb&uijG ifbquirp»RLp|nGti. gwjb 3/iunLu uiut gnp gn(pb futu^bg^z 
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droite, jusqu’à ce que je fasse de mon ennemi 20 le tabouret de tes pieds Ac 2,34-35/Ps 109,1. 
C’est cette même chose que lui-même disait aux Juifs et il leur faisait honte. Et parce qu’eux 
le considéraient comme mort, voici qu’il montre qu’il est au ciel, à la droite du Père et que 
cela rend manifeste que leurs deux natures jouissent d’un honneur égal, et il prend David à 
témoin de sa divinité et <comme> héraut, il proclame sa seigneurie et 
10l rb la véracité de ce qu’il est également le juste fils de Dieu, égal en honneur au Père, <et 
cela> comme le prophète en témoigne <et> le montre, et non un prophète isolé ou un fils de 
David, mais <celui qui est> et le Seigneur de David et celui qui accomplit <le témoignage> 
des prophètes. 

Et il ne s’en tient pas à ce seul point, mais il répand la terreur en avançant ce qui suit : 
jusqu ’à ce que jefasse de tes ennemis le tabouret de tes pieds. Et il les montre comme des opposants 
au Père et comme des ennemis. C’est pourquoi il place à la fin l’exemple de la soumission, 
le tabouret de tes pieds , et à travers cela il met sous leurs yeux les horribles tourments et la 
destruction de la ville. 

Et quand il a confirmé sa seigneurie en s’appuyant sur le prophète, alors lui-même, 
ouvertement et avec franchise, prend la parole : 

Donc, que toute la maison d’Israël sache avec certitude que Dieu l’a fait Seigneur et <l’a> 
oint, ce Jésus que vous avez, vous, crucifié Ac 2,36. 

Tout cela donc, c’est à la personne du Père qu’il l’a attribué, afin que fussent acceptés les 
propos qu’il avait tenus et que l’<expression> 

101 va il n ’était pas possible , il la leur fit admettre <comme> venant du prophète lui-même 21 . 
Et lui-même, tranchant avec certitude, délivre son jugement, montrant qu’il est seigneur et 
maître, et juge, au même titre que le Père, mais qu’en vérité, il est aussi oint , chose qu’eux- 
mêmes savaient fort bien, la tenant des prophètes. Et par conséquent, les grands-prêtres, 
s’approchant de lui, disaient : « Est-ce toi le Christ ? Dis-le-nous franchement » et ils allaient 
vers Jean pour lui poser la même question : « Est-ce toi le Christ ou bien <es-tu> le prophète ? » 
Mais la Samaritaine, elle, disait : « Au moment où vient le Messie, lui nous enseigne tout. » 
Et puisqu’ils savaient d’une manière certaine que le Christ est fils de Dieu et qu’en lui ils 
n’ont pas cru mais qu’ils l’ont même crucifié, il montre à l’évidence : « lui était celui que 
vous attendez et vous n’avez pas cru à son authenticité. » Quant au fait de dire : « Dieu l’a 
fait Seigneur et Christ », ne te scandalise pas comme Arius 22 et d’autres hérétiques, mais 
apprends que cette parole concerne le corps et non la divinité en particulier, parce que Paul 
aussi l’appelle de cette façon : « le Dieu, dit-il, de notre Seigneur 

ÎOI'* Jésus-Christ. » Et à nouveau, du moment qu’il parlait à l’intention des Juifs qui le 
considéraient comme un adversaire - parce que le commencement de la foi, c’était croire 
qu’il avait grandi à partir de Dieu le Père et que sa seigneurie lui venait ide lui - et une fois 
qu’il a confirmé cela, alors il rejette sur leur tête toute la faute : ce Jésus , ak-il, que vous avez, 
vous, crucifié. 


20. « mon ennemi » sic , contrairement à la Bible arménienne (voir p. 154 note h. Ba qp 2 &uiif|ui fn) 
qui sera citée justement dans le § suivant où apparaît cette même citation. 

21. Toute cette phrase traduit très exactement deux phrases grecques. 

22. Arios en arménien. 
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bi uijuni ui&fi&uir|iG uiquin&ui[]îu U bpljjuq q&t Gngui gnigui&bpn| pt qnpq|i Uuinnuuànj 
uu|ui&|i&, U (nrbuiûg, U fiûuip bpt n 2 fiuiinnuigbû uiuiû ? iu&u: 

U.pq quipbbuq inbuui&|igbiff |i i[brniuin quiuuigbuqfu 1 . g3[iunLu ktuqni[pkg[i qwjp gmgkuj'i 
jUuuinLUjbnj fi bkq: 

(1S p&qbpl|nuugbuq Ji&Ji |i bbnft qnpàngti, uiq gnigbuq: fui&q|i b &|il|nq|nfriu uiutr, 
qùyuikpt^ qwjq L Jji np Ifujpl; turthk/ qnp qmq lunhkul 

bi Jippb q&ng|i& q|unuigbui[u& uiuuig. unqui jbin uij&np|il| uir ui&juijinu& bljbuq [JiG[i. b 
gmgiuÛt pt JiÛfbuifif quupuiguiG U Juui^bgJjB. ui Jl bpt t, luklvujqlnnnLpkujJpk UuuinLiuènj 
tr fiuiuinui- 

102ui/l -rnbuq. b |ufuiumnip|ii(î tr nr bqbft, b in&uiLpt&nip|ii.&, b pt jUaunniuiàrij b nr 
l 111 ? Aulfir tr juiquiqu ifuifiniû ^uiqiluiquiljli tui&g qfouiGbpil purn Gngui. U jUiifb&uijG|i 
l}unf|i qniquiGb^ pt ifbnun b juipbwi: ptiqtui b qnif nLPUigbuq IJ ifuirquir^G i|l|uijt: puijg nr 
ifuiHni.il juiqpbuig, jrijd' ifui&uiiui&q b luui^nquiqüî: uiq rq uijuu|[iu|i uiut, b bpt Ipurnq 
tr qbbq uiquiGui&b[ uinchuifuiju rq junb|ni. qji nuiui&|ig|iiff b iffcrf uijuiqtu pifpR&b[ puiGJuf 
quiGHuilUlUluG: [nibkiu[ Uiut qbpljni.hu Juj^ul qft n£ £p fâjuip pâpnhbj fi hJujh^l fui&qjl nr 
brl|üît& n? pifpR&b[ Ijuipt q[Jibui[G p&q pifpR&nipbuufp. b uin&ni ifuifi |i£|uui[inip|ub GiTui, 
uij[ |iGf& q&ui Ijrt qji pnàui&lq ijiRipui: b inbu pt npujtu n^ iTbrl| q&t qifuipquiptnip|u&li. 
uij[ ifbl|&t bu: 

bpqJtuJp huuinLgujhki jtupfnn knptu puin ifuiPif&ri]& uiut. q|i puui finqinj puiquiinpnipju& 
tinrui jbrlj|i&u& t- 

bi mbu pt RPUjtu fiui&qbpb 

102ui/2 juiPRipbuiifpG, b qpuiquunpnip|u&& bpbbgnigui&t juin&b|ni[. b gnigui&t pt Huirlj \p 
|&nq ifuipquipt|i&. b q|i juiquiqu Gnpui ifuipquiptnip[n&&: 

C&qlfp R 2 uiuuig juiquiqu puiquiinpnipbuiii &npui, uiq juiquiqu juipnipbui&b vf[iuij&. qji 
uiub|rii[b pt Guinuii juipnniî quup|i, quiju bgnjg bpt puiquunp t fipt|qj&- b jRjd ifui&uiiui&n 
npng b Juui^bqJlG Jiul^ qGui: qjl JujptSfih hnptu uiut hmku qujiqmlfUjknLpfiLk uiju Ji&2 n 2 P 1 ! 1 
fuiH qjuiPRip|iL&& Guiuiq qnp uij[ &nj&& t. q|* ui&uiu|uiljui&& n^ t p&q iTuiHniuufp, qiuju 
3fiunm uiut jtupnjg Ikuwmujb : SHu pt npujtu n^ t qbui mj^uiqq JuTuiGui^ jbin juipnipbiu&G: 
as nifk auwnLiubnj pixjpbpiugkiup. 


\ 


i. quiuuigbuqfu sic. j. qkiiukpq sic. k. pi|i sic. 
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Et, de la sorte, il brandit sur eux de véhémentes menaces et leur inspire une forte crainte, 
leur montrant que c’est le fils de Dieu qu’ils ont mis à mort et leur sauveur, et qu’il n’est pas 
possible qu’ils ne le paient pas par des tourments 23 . 

Mais revenons en arrière <et> voyons ce qui a été dit plus haut : Jésus de Nazareth , homme 
accrédité par Dieu auprès de vous. 

<Cet homme> sur lequel il ne saurait y avoir de doute, mais qui est accrédité par ses actes, 
puisque Nicodème aussi disait : Les signes que voici , nul n’a le pouvoir de les faire <comme> 
ceux que toi y tu fais]n 3,2. 

Et après qu’il eut parlé de ceux qui leur étaient connus, à la suite de cela, il en vient alors 
à ceux qui leur étaient inconnus, et il montre que ce n’est pas d’eux-mêmes qu’ils ont trouvé 
la force et l’ont crucifié 24 , mais que cela était établi selon la prescience de Dieu , 

102” que c’était une œuvre de sagesse, un plan, et que cela venait de Dieu. Et ce qui aurait 
été insupportable concernant la mort, il le survole à la hâte en s’abaissant pour se conformer à 
leur niveau. Et, en tout, il a la volonté de montrer qu’il est mort et ressuscité : « Quand bien 
même vous le nieriez, le prophète en est témoin. » Mais <lui> qui a été vainqueur de la mort, 
à plus forte raison l’emportera-t-il sur ceux qui l’ont crucifié. Cependant il ne dit rien de tel, 
si ce n’est qu’il était capable de vous mettre à mort à ce moment-là, rien de plus, de sorte que 
nous aussi nous apprenions ainsi à avoir prise par ces paroles sur les infidèles 25 : après l’avoir 
délivré , dit-il, des douleurs de la mort y parce qu’il n ’était pas possible d’avoir prise sur lui. Parce 
que quiconque souffre cruellement <à retenir> ne peut pas retenir ce qui est dans sa prise, et 
la mort n’exerce pas sur lui sa souveraineté, c’est elle plutôt qui pâtit de lui car il s’efforce de 
s’en délivrer. Et vois comme il n’expose pas simplement 26 la prophétie, mais il la commente 
en plus. 

Par un serment <il avait juré> de l’asseoir sur son trône y selon la chair, dit-il, car, selon 
l’esprit, son royaume est dans les deux. 


Et vois comme, après 

102 rb la résurrection, il fait apparaître sa royauté dans l’acte de ressusciter. Et il montre 
qu’il fallait que <ce qu’a dit> le prophète fut accompli 27 , car c’est au sujet de lui qu’était la 
prophétie. 

Pourquoi n’a-t-il pas dit « au sujet de sa royauté », mais « au sujet de la résurrection » 
seulement? Parce qu’en disant : « il s’est assis sur le trône de David », il a montré qu’il est roi 
des Juifs et, à plus forte raison, de ceux qui l’ont crucifié. Parce que sa chair , dit-il, n ’apas vu 
la corruption , chose qui ne semble pas être inférieure à la résurrection, mais qui est la même, 


car s’il y a incorruptibilité, ce n’est pas dans la mort 28 . Ce Jésus , dit-il, Dieu l’a ressuscité. Vois 


comme ce n’est pas autrement qu’il le désigne après la résurrection. 
Elevé par la droite de Dieu. 


23. Ici prend fin la partie où l’arménien, s’écartant du grec, a montré une certaine autonomie. 

24. « et l’ont crucifié » : ajout de l’arménien. 

25. La phrase peut aussi se comprendre ainsi : « de sorte que nous aussi nous apprenions ainsi par 
ces paroles que les infidèles sont sous l’emprise <de la mort> ». 

26. Mot à mot : « ne pose pas nue la prophétie ». 

27. Mot à mot : « qu’il fallait au prophète être rempli ». 

28. « car s’il... dans la mort », mot à mot « car l’incorruptible n’est pas dans la mort » : ce dernier 
membre est un ajout de l’arménien. 
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'Hur&tïuii ui r fiwjpb uitqun|i&|i. U q|i ifui&uiiui&q puiiuil|iu& uiuuigbui|& juiRUifuiqrijli. 
uij| qjnntp, np^unji t uiju J1&2 uiumuiBuup. U if|iuij& juiquiqu juipntpbwbb B^uibuiljbiug, 
U1 JJ pt b jbpl|]l&U t- b qiUJU J1&2 JUlJin&Uliqtu Uiut q/vnuuinitîh Ulut tfntfLnjh uppnj iwikiup 
UljU J162 

102p/l quip&buq ifbà t- quitbinjiu uiut, q|i &tu|\i fui B q^uir^uirtuliu |up uiR&ni|b, b 

uiRuifb|ricj& |unuinuibui|b: bi uiHu pt nptqtu uiR&t uij&nifibmb quiifbbuijb ifHÀ. qui&jupupiur 
qnpàb|ni[ npni[ brl|btu& Jiulj: 

bb *f?UAjâb UTkP'bbb 1 uijuujtu puirbruirnLpbuufp& fiuiuubbuij j]ib|ib, npujtu bplj|nq]uG 
j]ib|ib nij£ui|unfif: puijg ufui&^bjjifB Ituinnuuànj n£ ungnt&g Ijuipuiunuigbuij j]iBt|iG, npujtu 
b ujiuirpiu \p 9 qji qqbfibB|i ijinjp um&tp, b quipfuijntpbuiB: q|i uiju JiB^ t ufui&^bjji 
u|ipb|B q*f?p[iumnu' b n£ qnj i[uirbuitnr, b Huirlju [îPtug. Ijuiif i|uiGumuil|Uibnip|u(i 
Ruufuipbj, uijj G^ifuipinuiujtu umuif[i&|i qnj. b u|ipbjni[ qU.uinnuuà quiifbbiujb J 1&2 uiu&bj: 

U.pq nr^unji uipinuiunuug biff uipchub|i jnp<huif uiju^uiifi ujuipui \r qnj ifbq: ifbf b 
i[uiGuiruiI|U1&u ifinipuigbuq jJi&Jnff i[uiu& puiquitnpntpbuiBB bpljb|ig, b Ituinnuuà uij& 2 UJl | 1 
|\iRumuigbui[ j]i&|i puipjiu. b n£ uijuujtu uiPchubuiBuij |i ift&£ junqnipbuiB: qJiB^ uijuuj|iu|i 
p2&iuifnipbui&u 

102p/2 i[uiinpuipuiqnj& j]ib|ig|i uipqbtf: 

bt qji ifwBuitui&q juiquiqu pB^Jig ifnjbuijfB. pt J* 2 &uuf|iu qmuiBbB. b pt uufb&b|i& £Uipu. 
b bpt àuiRiuju. bpt ifJiuijB uil|Bljuijnip|uB ntb|ig|ib, bpt HBuip t ^ bbuB Bngntbg [i&2 u 
pifpuBbj: quiifbbtujb J 1&2 um&bB, b nqnfbb, b iqui^uibb, b àumuiju j]ib|ib, b uufbGbgiuG 
quibb|i&u i[uipIjui&|i& fiujuunuilj qnj b iquipljb^ui, if|iuij& qJi&^Li uinBntgnib |i BnguiBt. qj 1 
p& 2 |igb jnju 62 pnquigniguibt juijugui&t qifinuii uiàbj: Buib puiquiinpnip|uB Jiulj, uij&^uatjî 


1. in margine. 
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De nouveau, il a recours au Père, et cela alors que ce qu’il avait dit auparavant aurait été 
suffisant, mais il savait combien ce point était important ici même 29 . Et ce n’est pas seulement 
au sujet de la résurrection 30 qu’il s’est exprimé, mais <il a dit> qu’il est au ciel, et ce point il 
le dit ouvertement 31 . Ayant reçu , dit-il, la promesse 32 de lEsprit saint^. Ce point, 

102 va de nouveau est important. Il dit l’annonce <de la promesse>, car cela se situait avant 
qu’il n’eût souffert la passion et avant que la promesse n’en fut faite aux apôtres. Et vois-tu 
combien, à partir de ce moment, en s’exprimant à mots couverts, il s’évertue à montrer 
l’importance de tout ce qui précisément avait suscité leur crainte 34 ? 35 

Et parce que les hommes 36 ne se laissent pas convaincre par la bienfaisance de la même 
manière qu’ils en viennent au bon sens sous l’effet de la crainte, ceux, en revanche, <qui sont> 
admirables au regard de Dieu, n’avaient pas besoin de ces <aiguillons>. Ainsi était Paul qui ne 
se préoccupait ni de la géhenne ni du paradis, car c’est cela qui est admirable : aimer le Christ, 
et ne pas être mercenaire ni considérer le service qu’on lui doit comme un moyen de faire des 
affaires ou un commerce, mais être véritablement vertueux et tout faire en aimant Dieu 37 . 

Que de larmes 38 devrions-nous donc répandre, quand, tenus d’atteindre un tel niveau, dans 
notre hâte à nous affairer comme commerçants, nous ne nous hâtons pas pour le royaume 
des deux ! Dieu a promis tant de bienfaits et <pourtant> il n’est pas digne d’être entendu par 
nous de cette <même> façon. Qu’est-ce qui serait donc pire qu’une telle 
102^ inimitié? 

Et <cela>, d’autant plus que ceux qui sont fanatiques des richesses, s’ils trouvent des 
ennemis, même d’une méchanceté totale, s’ils trouvent des serviteurs, même s’ils n’attendent 
que de pouvoir s’emparer de richesses grâce à eux, font tout : ils supplient, se font adulateurs, 
deviennent serviteurs et, de tous, ils se considèrent les sujets et cils se font> modestes 
uniquement dans l’intention d’obtenir d’eux des richesses. Car l’espoir des richesses ne leur 
permet pas de concevoir d’<autre> idée en dehors de celles-ci 39 . Quant au royaume, lui, 
il n’a pas eu la même force que les richesses. Bien plus, cil n’a> même pas la plus infime 


29. L’arménien ponctue ici, alors que le grec place le point avant éviaûGa. 

30. « au sujet de la résurrection » rejeté par F. T. Gignac qui n’a retenu que rcepi xfjç àvaAjiyecoç 
« au sujet de l’ascension » absent en arménien. 

31. Le grec met la négation, disant : « il ne le dit pas ouvertement ». 

32. Ici junumniifG avec le sens explicite de « promesse ». Dans les Actes, et plus bas, le mot employé 
est uiibm|iu : (bonne) nouvelle/annonce, traduit par « annonce cde la promesse> ». 

33. A la suite de cette phrase se situe un passage d’une soixantaine de mots en grec qui ne se trouve 
pas en arménien. 

34. « ce qui... leur crainte » : ajout de l’arménien. 

35. A la suite de cette phrase se situe à nouveau un passage en grec, long de pllus de 370 mots, qui 

ne se trouve pas en arménien. \ 

36. Ce membre de phrase est en caractères majuscules, comme l’étaient en tête de cette homélie les 
premiers mots des Actes qui allaient être commentés : ces majuscules annonçaient la sixième homélie. 
Ici, précédées dans la marge de la lettre R qui a la valeur numérique 6, elles semblent indiquer que le 
lecteur aborde une partie importante de cette homélie et peuvent signaler l’éthique que le grec place 
un peu plus bas. 

37. Le grec signale l’éthique après cette phrase, la dernière du commentaire proprement dit. Cette 
mention y est suivie de celle des destinataires Kaioi xcov opyi^opivcov absente en arménien. 

38. Ce membre de phrase marque le début de l’éthique dans le texte grec. 

39. L’arménien peut se comprendre de deux façons : il peut s’agir ou des richesses dont l’idée les 
obsède et dont ils ne peuvent se détacher ou des attitudes d’adulation dont ils ne peuvent se défaire. 
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n£ quiipbuiq |iprli Ji&^ : h ifuiûuuui&q nr^uiiji |i puiqifiugb if|mj ifuiu|i& &nr[i&, q|i npiq|iu|i 
nf li |igt funuinuigbuq uiju Jiti^ ifbàuiqnjb t bngui fuib qbnjb Jiul| qpiuqunnpnip|nfi& Il 
i|uirl|uiû[iû um |» juijuu|(niuij nufbiîût uinûn 4 J»6 Z : 

Puijg tu r ifbq uijchf m uijuiq|iu|i [Jikuq ih^K npiqtu pt puiqunnr qnifuibu 

(huRUi&qnrq |up, U chunui&qiul||ig nrqinj Jurniif ljuiif|ig|i uin&bp fiuibqbpb puiqnuf II iuj| 
|i&2 puipbpuipnipbuiifp: 

103ui/l bi uiiuiquil|Luu|binnuf& nr puiqnuf ui&qunT lur ifbq b lur Àbuuqufî ifbr i|biuu 
jji&|i uipuipbuq. b puiqnuf ^uirnLpbunfp [Ji []i&|ig|i. uiruirbuq qifbq b uiifuiipnij, b qijiuinu 
b qijipl|nip|n&& ifbr ijujin&bujp if|i& quifibljuib gnigbuq, bpl|Piquiqbug|i lur |i ift&p, 
piuquiinpnip|n& bpl|Q|ig funuinuigbuq []ib|i ifbq Uuinniuià, b uipRuufuipfibiff. qbfib&|i uinjip 
jji&|i ifbq pui&uuipljnL&. b iqunnnibiff qbui: Uui Uuinnuuà, b Qui pui&uuipljni: 

U.j[ inbuui(î|igbiff b qfipunfui&iug& qiu&uiqui&nip|n&&. fui&q|i bpt n^ b if|i Ji&^ juijuguiût 
tp, n^ ulu Uonnniiuà. b n^ bui puibuiuplpu, b ri^ uui piuqunnpnipbiu&. b Qui qbfibb|i(i 
tp uinjip. Qnjb Ji&f& Hpuiifuibiugb pQnip|n&& puiuul|iu& \p lur |i fiuiiui&bgnigui&b[ qifbq 
lur uiTlu uinunbpnp b qjîfi^ fipuiifuijt ulu. qui] fi np ijiumuiiripu uin&t- b Qui qjîfy, 

quijti |i&2 np uufuiLpuqJiu uin&t b p&q puiqnuf iqunnuifiuipni|f b p&q J\iuijinuinuil|nLpbunfp 

umnpui&qt n : 

103ui/2Uui qiuj&nu|il| fipunfuijt np piuqnLif &bpnip|n& rj]iLPnipbui& q|i inbu qjify 

Ul U^: nLuiupnLg qfi ^bq b J bi fvnhtup^ upuifit . bi quipfrp ^luhqpuw iuh&iuhg àhpng: b U1 Uiut 

uiifpuiPinuiLui& [bp, b ui&fiui&quipin, b ^uipuiifiuqb, b puipljuignq. b quiquib ifui&unuibq 
fiub bpt ifuipq: qji b bu [iul| uijuiq|iu|i bif: 

Sbuui&Jiqbiff uipq q|i&2 t iq|unuj&uiqni, b qjîli^ uiiquiuilpup: vfji quiju uiu|igbu uiubif, 
uij[ qifinuiL lu à qji pui&uuipljni t, b j un tin unfb&iuj& fmpuijti gnigui&|i: Ulu uiut, iquiPin t 
ui 2 |uunnnLpbiu& fiuiifpbpbp b quipbbuq fn juiqpnip|n&& []i&|ig|i ifbàuiqnjti: 

bulj np qq|iLPLuqnjiiu(î ifuiPif&nj fipunfuijt, &lu t ui&uiipjilinq, uij[ n£ iqunn^uiGuli. fui&qji 
b fiuipf q^ui&ni&ub fipuiifuijbti, uij[ i|uiu& uijunpJilj ifLU&uiiui&q uiuuigbuq fiuipf: 

bi inbiupf quipbbuq <hunuij|ig&: 

bulj Lubb&Luqnqf b np qnqjiub qbpbb. quipbbui[ q&np|i& fiuiljiunuilj&: 

103p/l UuiljLUj& q|i ulu b fib2innip|ii& ni&[i' jLUjin t ui&qniuin: qji um |ipbuipu q|iqnif. quij& 
np l|uipèbu qn[ ^LUPunfuiqb, b quinb, b qnpu fibq' b ui&jji^ui^uip, b quiuibbiff quibbli bnpui 
npiqtu jiu&iuiqunn|i nipbif& puiqnuf nLÜîb[ni[ fiui&quiPinnLp[n&: 


m. uijcKf addidit in marginepost ifbq. um uijchf legendum ? 


n. uuinpiuûtjt sic. 
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parcelle «de force> de toutes celles qu’elles possèdent, car, quand bien même celui qui en a 
fait la promesse serait un être quelconque 40 , cette chose - à savoir : recevoir d’un être tel que 
lui - est plus importante pour eux que le royaume lui-même, et ils ne considèrent pas cela 
comme important. 

Or qu’une telle chose vienne à se réaliser pour nous, c’est comme un roi qui aurait la 
volonté de faire de certaines personnes ses héritiers et les cohéritiers de son fils et, avec <cela>, 
une multitude d’autres choses <faites> par bienfaisance. 

103” Et le chef des brigands qui, de multiples fois, nous a causé des dommages, à nous et 
à nos parents, qui est plein d’une méchanceté débordante qu’il a exercée contre nous, qui 
nous a plongés dans la honte en flétrissant notre gloire et notre salut, qu’il nous mette un 
seul denier sous les yeux, et nous nous prosternons devant lui. Dieu nous promet le royaume 
des deux, et nous n’avons que dédain. Le diable nous ouvre la voie de la géhenne, et nous 
l’honorons. Ici Dieu, là le diable. 

Mais examinons aussi la différence entre leurs préceptes, car même si rien de cela n’existait, 
qu’il n’y eût pas ici Dieu, ni là le diable, ni ici voie vers le royaume, et là voie vers la géhenne, 
la nature même des préceptes serait suffisante pour nous convaincre de nous attacher à celui-ci. 
Que prescrit donc celui-ci ? Ce qui rend glorieux. Et celui-là, quoi ? Ce qui rend honteux et 
qui précipite dans une multitude de malheurs et dans l’ignominie. 

103 rb Celui-ci prescrit ce qui contient une abondante source de quiétude. Vois, en effet, ce 
qu’il dit : Apprenez de moi , car je suis doux et humble de cœur et vous trouverez le repos de vos 
âmes Mt 11,29. Celui-là dit : « Sois orgueilleux, turbulent, atrabilaire, irascible et une bête 
féroce bien plus qu’un homme, car c’est ainsi que je suis moi-même. » 

Examinons donc ce qui est utile et ce qui est profitable. Ne dis pas cela, dis-je 41 , mais 
songe que c’est le diable et, plus que tout, c’est cette caractéristique de lui qui est montrée. 
Celui-ci dit : « Il faut endurer la peine et, en retour, ta victoire n’en sera que plus grande. » 

Car <ce n’est pas> celui qui donne des prescriptions très faciles à une personne qui dirige 
les choses, mais ccelui qui donne> des prescriptions convenables 42 , parce que même les pères 
donnent des prescriptions insupportables, et c’est pour cette raison précisément qu’on les 
appelle pères. 

Et les maîtres, de leur côté, <se comportent de même> avec leurs serviteurs. 

Tandis que <sont> des tyrans et ils réduisent les êtres à la captivité ceux qui, en revanche, 
font le contraire de cela. 

103” Du reste, que cela contienne de l’agrément, la preuve en découle de ce qui suit. 
Considérez, en effet, divers individus : en voici un dont tu supposes qu’il est atrabilaire et 
cruel, et celui-là, doux et non rancunier, et nous trouvons que son âme est comme dans un 
désert <et> contenant donc beaucoup de tranquillité. I 


40. On attendrait ici la négation présente en grec mais que l’arménien semble avoir omise. L’idée 
exprimée par l’arménien est légèrement différente. 

41. Au lieu de « dit-il » qu’a le grec. 

42. L’arménien plaçait la négation à la fin (nr qqjnpuiqrij&uti ifuirifûnj fipuiifuijt, Gui t 

uiji n^...) et disait le contraire, en contradiction avec le grec, mais surtout avec ce qui est dit auparavant 
et dans la suite de la phrase. Il s’agit sans doute d’une erreur de copiste qui a confondu les deux mots : 
np et rij. 
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t’ulj qunruiju, RPiqtu |i i|ui6uiruipui&|i' U |i ift^ quirfinirui&uig, nr uir ift^u fui qui fui g (j 
nir puiqniif t uiquiquil|&, q&uiqbpq U quipbbjRg niqui[iq&, JqmujG, U |i2Uilj|iuuiq(i: 

ITbàuufbà uiquiquil|bpi[ bl|bpiq&' U quipàbuq uip^uipuifiuip[ig&, U iqq&àuiqnpàuigli, 
jbpljuifuiiynp Ipiqifiu Gu (i pui|ub|Ri|. Il nifui&f quiuuGuiGb|Ri[, U quifuiGu quiuuGuiGbuq 

bi unrui RPiqtu |i quiqiupG |bp|i& RiifbifG 0 t GifuiGbuq, uiGwiup Ri&b|Ri[ p quuqG. Il 
ifuifnir qui r fiuijtqii Ri&b[Ri[, U juuiuilj q^RiPU uiqpbpuiljui&gG, U puiqnufu qàuiqlpuGgG 
2 &Rpfiu q , quipGuiGuij|iG 

103p/2 pRipuiuuiuiGuiGgG, U qrui|um|iq mGlpig uuiquirpni[f, U ^uiqljRi[f, U Ipupljuififiuifp 
fuipgG, jRPift GG^ruTG J 1&2 gGqbpi[ U puiquuf qupàt uir piuuquG 

qfib 2 innip|u(i, fuiGqJi b fiuuf bpqbqjiljf Gurnbuq |i i[bpuij uumugG àuuuig. U GiqiuuGf 

b Giuif ui&Rj^uiJuuuuf qRiquibuijGuuqtu ifji ljuimuipb& bpuid^uiRipluG: uiq qbvjijurû 

|i ifm|ig& uipbni, |uuiquiquil|ui&uiiqtu qrnbpbu àuiRngG ^uipdbpuj. b unquigni(juiGbjrii| 
q^nGJîuû, U qifuîjruG. qljuiPwiquG puiqnûf uifiquiif &ifui&b l ni[: 

bi qijiupq b qifui&RL^uilj b quij[ àuiqlpuGu Gbquipwp JuR&uipfibui|U b à|iPUiGuigbuqu, 
|ippb qtou[ à|ipui&|i fiui&quipiRuiiqtu IpGuiljf uipbuiljbuq cpiguiGt: b ifui&unui&q puiqnuf 
[uf& juipuiqnjgu uij&if|il| pbpbu fuGqpbuq qmuiG|igt- fui&q|i pt |i i[uipqb&|iu& nf Guqbgbuq 
[]iG|i, qquiim|iG bpl|Guij|iG 

104ui/l IjuiP^Jiqt uibuui&bp b jnpchmf |i ifuiG|i2iul|uG, q^ni[ ljnHuil|uigbuip b jnpckuif |i 
^ri^iu&uG, qbpl||i&u: 

U.j[ 62 mbunipbuufp, b GuijbgifuiifpG if|iui]G GpGRibgRiguiGbG ui]Giq|iu|ifG' uij[ b [1 
ifuiPif|i& b jui^u GuijbcpqJiG |i pRiPuiumuiGG GuiGqJuim qnpèt: fui&qji q&ui ifuiGuiuu&q 
quippuiguiGt, b uibnj^uiHnuinipbuiifp [&rl, RPiqtu q|i ljuipà|igt jbpljji&u ifuiGuiuuGq qiq 
fui& bpt jbpljpJi: ljuij b mj[ J 1&2 Bb^uiuipLP. JuuiP 2 uii|i|u& r GuijG|i. jnp(hmf £ri.p |i jbruiGgG 
puipbuiGg. |i GGrG q&uig|ig RifuiGg, |iGfGuil|iuif pbpbuq. b uiRRPiul|iujbuq iqtuiqtu 

fuipuifigfi ilbpuij. p&ipugbuq []iGt> fiuiûipupinuiqrijfi p&ipfunfp, b uîjuiqtu piiAuiHt qui&ipufu 
ifuiPif&njG |i GGrG Gb^uiRipbuiGgG: RPiqtu qji b qgGupu piÀmpbmifp fGujG GuiuiuiGt jui^uig: 

bi uipq [Riiujf qujuimifnip|ii&u, pbpbu b i|iuii{iuiqnqf bqtf ui&uiu|uiui|i. uij[ fui& 
quiip|ibuîl| uijmf ui&uiu|uiuij), jiijrf fib 2 muigiijfi t juifii|»6 bpl|uij6- 

104ui/2 -ifuiRLp[u&: fui&q|i b ifbf pniPuiumuiGu uinnpuiqpbuqnif. b q|i uir i[uijpuignjgu 
uiàjiqbiff qpuiGu, quijuif iquiuil|bpt puiR& Huipuif. uij[ q|i [1 bbR& urpJîG uuiRPuiqpbugnif 
uibuui&bpi[ pt rp^uiiJi t bpl|uij&uiifmiuq& Hb^uiuipluG: 

bi qji jnjtf [uuuiqRjb \ bpt p&q uirQ bpl}uijGuiifui|i quiquiljq|i uf, b Hb^uiui^Ji b ^uifiuunr 
fui& bpt p&q uij&uj|iu|i ijuij pu ljui6uiR[iq|i' q|i juij&uj|iu|i uqiuj jupcKuif b r^ £ ni &2 nidq&uil||i 


O. nufhifG conieci I p. ui&iULur ni(ilï|ni^ COTlicci l (|, ^dnrfiu COTlicci \ 

[...] cum lacunis. r. [uiur2uii|i|u& conieci : [un2ui^i|u&. 
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Tandis que celle du premier est comme dans un marché et au milieu du tumulte qui règne 
au cœur des villes où il y a le vacarme énorme de ceux qui vont et de ceux qui viennent : 
chameaux, ânes, mulets. 

De ceux qui crient très fort en s’adressant aux passants, et ajouté à cela <le vacarme que 
font> les batteurs d’argent et les forgerons, les uns et les autres frappant chacun de leur côté, 
les uns en molestant, et les autres en étant molestés. 

Quant à <l’âme de> celui-ci, elle est pareille à la cime d’une montagne où souffle une 
brise légère et <qui offre une lumière> pure au regard, où limpides sont les eaux des sources, 
où une multitude de fleurs déploient [leurs charmes] 43 , 

103^ comme au printemps, dans les jardins, avec les feuilles des plantes du paradis et les 
fleurs, et avec le murmure des eaux d’où naîtrait un son se répandant sans violence et qui 
cause aux auditeurs une grande douceur. Car et les oiseaux chanteurs perchés sur les branches 
des arbres et les cigales et les oiseaux au délicieux gazouillis 44 accordant leurs voix réalisent à 
l’unisson une harmonieuse musique. Et de plus le zéphyr, au coucher du soleil 45 , en agitant 
paisiblement les feuilles des arbres et en s’insinuant dans 46 les pins et les cèdres, imite bien 
des fois <le chant> des cygnes. 

Et la rose et la violette et les autres fleurs s’inclinant doucement et se teignant de pourpre 
se montrent pareilles à une mer pourpre aux flots mollement agités. Et l’on trouverait bien 
plus d’images sur ce modèle si on le désirait : qu’on regarde, en effet, les rosiers, on croirait 
voir l’arc-en-ciel 47 

104 ra et quand ce sont les violettes, la mer soulevée par la houle, et quand ce sont les lis, le ciel. 

Or ce n’est pas à travers la contemplation et par le regard seulement que de telles personnes 
ressentent du plaisir, mais c’est aussi dans le corps et les yeux 48 de celui qui regarde le jardin 
que le bien-être fait son œuvre : il le rend plus éveillé, le remplit d’une odeur parfumée si bien 
que celui-ci se croit au ciel bien plutôt que sur terre. Il y a aussi un autre bruit agréable, un 
bruissement, c’est celui que fait l’eau quand, se précipitant du haut des montagnes élevées, 
<et> suivant son cours, elle se transporte d’elle-même, passant par-dessus des pierres de taille 
variée qui forment son lit, et tinte d’un tintement très tranquille; et ainsi, elle détend les 
membres du corps en les pénétrant de douceur, de sorte qu’elle amène également sur les yeux 
les rêveries par la détente du sommeil. 

Vous avez donc écouté mon récit et peut-être êtes-vous devenus épris de solitude, mais 
bien plus agréable que pareille solitude est, pour l’âme, la 

104 rb longanimité. Pour nous, en effet, ce n’est pas pour décrire les jardins ni pour faire un 
discours d’apparat que nous avons représenté ce tableau, mais c’est, à travers celui-ci, afin de 
décrire, pour l’avoir vu, combien est grand l’agrément <qui est le lot> des longanimes. 

Et parce qu’il vaut bien mieux se lier avec un homme longanime, et c’est plus agréable 
et plus bénéfique que de fréquenter de tels lieux, car, quand d’une telle\âme il ne sort pas 


43. D’après une conjecture : le texte est lacunaire. 

44. La périphrase fiuùf ui&nj2ui[uuiiuf désigne sans doute les rossignols ouiÔoveç du grec. 

45. « au coucher du soleil » ajout de l’arménien. La fin de cette phrase est, d’ailleurs, légèrement 
différente du grec où le zéphyr qui « imite souvent les cygnes », imite également « les pins et les pins 
maritimes jouant de la syrinx ». 

46. Mot à mot : « en faisant serpenter ». 

47. Mot à mot : « la ceinture céleste ». 

48. « et les yeux » : ajout de l’arménien. 
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hjhuq []ib|i, uij[ pbinuib|if nifuibf puibf U fihquiqnjbf, G^ifuiPinuuqtu uijb fuib qhi|i|ur 
qq|iLp|ib ^buq ^ qjuuiquiquilpub bpifuibbui ] 5 jJi&Ji. JuLuquiquil|Lub U nqnfuilpub puib|uf(i. 
li ni &b|ni[ puipbpuufinnip|nb: 

U»j[ li qbpquiljuib fiuuub bifuibhgiughuq npiqtu t uiju |uiuuqnjb. fuibq|i t fuumbbuq 
pbq ifuiPifbnj buijbji uuqb. uij[ qnq|iub quippniguibt ^bpifuigbuq Jiulj U buuighuq [1 u^r 
finqbnp. U pbrku pdji^l] uijbiqtu quijuinuigbuq 

104p/l ifuipq uiquunt [1 fhpifiuphbt uibin|i àhub qjîb^ b |igt qhqnj uijq uipuipnqiupbiuifp, 
npiqtu uijp bpl|Uijbuiif|iiR qpuipljuignqb. U qpnppnfhui|b quijpuigifuufp uinhuq junjiniqui&t 
|i bhub £&2 n J puib|ig [îLPng: 

bi q|î uiubif pdji^lj- b brljuip fipuighuq b |i £nip if|uhuq wjbiqtu i[uiqi[uiquil||i |i 
fhpifnLph&t uibin|i |i puig Ijuigbuq npiqbi jbpljuijQiuif|iui uibbb ifuipq puiplpugnq 

uibl|buq []ib|i: 

Ruijg npiq^u |i i|iu6uir|i ifingbb fiunf bpqbgjiljf b 2uiqi|iuiqi|inip|ub pm|ib, uijbiqbi b 
iquunnitpfu iTbr uibl|bui[ juibbjibu quiRbuigbuq ^uipuiifuiqbiug: 

SbuÇf uipqbif qjiuîpq fih^inuiqnjb \ fihqiup|ub, fuib bpt puipl|nip|nb, b juibqqbiupjub, 
uij[ qnifb puibuuiplpub, b qif|uub Uaunnuuà fipuufuijbuig 1 : 

Sbuuiblff q{i i[uijpiuu|iup uiuuig|i, bpt b' puibuuipljnib b U.uinniuià, bnjb |ibfû 
firunfui&fG piuuul)ui'G th& q»fbq |» puig l ) uigniguiGh l Ji puiGuiurlpiliG uijunrduilpug: 

104p/2 â|i nifb b jiip |ibfbuib fiuqgp b b uijjng uiiquiuiljuip b iXJiLub puin Jitifbui& 
inuirjinl|uignig]i2 t b uijjng i[buiuuil|LUP, q|i t uibi[uijb|ni2 b jim|i fuib qifuipq puipl|uignq. 
uij[ b ri^ q<huuip|ib, b àuibpuiqnjb, b quip^bjli: 

U»pq RPiqb 1 pbq uijb pbuiljb[ nr q|unt puipljuibuq. t Gb^ui. bnjbiqtu pbq 

ifuiripij puipljuignqji pbuiljb^ qchiuup t fuib pbq quiquib|i. q|i g lu qui b b jnpduiif vf|i uibquuf 
fiuibquipin|i iquifit quiLP^bb. Jiul| qpuipljuignqb np^uuji b fiuibquiPinbgnLguibbu. quipbbuq Uu 
quiquibuigbuq j]ib|i. puijg juijbifuibt rp quibbb [ilp juijbiq|iu|i RLbuiljRip|iLb Huiuinuunbui| 
[îgb qji RPiqtu iquipq b iquij^iuR uilp. lur biTbpLub[i [gbui[ puiqnLif p^nLUiRniphuiiTp. lujbiqbi 
puipljuigbpjb Hnq|ib uir HuibquiPin|ib b fibqiRjb: 

U»j[ lT[i uiuiljLui[ib quijpg fiuibq|uqbuq i[buiuuil|uiPiubub if|iuijb uibuuib|igbirf, uij[ b 
qifHr fiGfbuiGg, qji U uiju j»fi Z ijinfr 
105ui/l ijbuiu b m Jl n J nLPnuf uuuibqtq 2 mp: 

Ruijg uiRduiiTuiju qiuju Jib^ q|iuiuiugnif u : Hp qui fi [i 6 uijuiq|iu|i qljuqu ljuip[igt fbphp IjluiT 
njf nifuibf, ^^LjiRipf fipuigbui^f puu|iuibgbm[ |Jib[ib pbq ifuiPir|ib uijuiqtu* IjuuT npiq|iu|i 
iTnppnLp|ub |i puig Ijuiguigiubt |i pbuiljuib |unfibifnLpbbtb qifuipq. RPiqb 1 puiplpup|ub 
juibqmqb: 

^(iinbiT qpuiqnuf gui lu |i puipljnLpbbt èbbui^u. b qdnuupuiqnjbf |i ^hpifnLpbuibg uijb 
bG ifui&uiuuGq, uiigui bpt gifuirifJiGG ui'jGigtu «juiuiGt, qifmuii ui b pt qF^ umGt qfinq|iG, 
b lT|i fiuiifuip[ig|iu bpt R£ uibuuib|igbu, luj[ qiTiniuL ui4 pt jrpcKulT Rp pbqRLbJi q^uipnipliibb 
uqGiqtu ijGuiubuq ^GJ». nr AGbui^ t qGnjGG, nr^unji uirqbif pGrpuGligli iJGiuuu: 


S. bpifuibbuq sic* t. fipuiifuijbiug conieci I fipuiifbuug. U. gjiuiiuugiuf COYlicci \ gJiinbugniF. 
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même un souffle violent, mais des paroles amicales et d’une extrême douceur, ce souffle <qui 
en sort> est véritablement plus léger que le zéphyr et il est semblable au calme, soufflant des 
paroles paisibles 49 et de supplication, sans une once en elles d’orgueil. 

Et semblable aussi au chant mélodieux des oiseaux, comment ne serait-il pas meilleur ? 
Parce que l’air <sorti> de la voix ne se mêle pas au corps <seulement>, mais il réveille les 
âmes, les échauffant même et y jetant le ferment 50 de l’amour spirituel. Et même un médecin 
104™ ne délivrerait pas un être atteint de maladie de sa température par l’administration d’un 
remède quel qu’il soit, comme un homme longanime apaise l’individu en colère et celui qui 
est enflammé, emporté par l’embrasement <de colère>, au moyen du souffle de ses paroles. 

Et pourquoi parler de médecin ? Même un fer rougi au feu et trempé dans l’eau ne perd 
pas aussi vite sa température qu’un être en colère mis en contact avec une âme longanime. 

Mais comme des oiseaux chanteurs qui entreraient sur la place du marché et dont on 
considère le chant comme du babil, ainsi nos injonctions sont-elles mises en contact avec les 
âmes irritées des atrabilaires. 

Voyez par conséquent en quoi la douceur est plus agréable que la colère et l’arrogance. 
Mais c’est que celles-ci, le diable les a prescrites, tandis que celle-là, c’est Dieu. 

Voyez que je n’ai pas parlé en vain : même si je n’avais fait mention ni du diable ni de 
Dieu, les prescriptions elles-mêmes auraient été suffisantes pour nous détourner des penchants 
du diable. 

104^ Car quelqu’un qui se montre affable même avec sa propre personne est utile aussi aux 
autres, alors que celui qui montre du dégoût envers sa propre personne porte aussi préjudice 
aux autres. Car il n’y a rien de plus désagréable et de plus vil qu’un être colérique, ni même 
de plus insupportable, ni de plus accablant, ni de plus exécrable. 

Donc de même qu’il n’y a rien de plus agréable que de vivre avec quelqu’un qui ne sait 
pas se mettre en colère, de même vivre avec un être colérique est plus insupportable que de 
vivre avec une bête féroce, car la bête féroce, une fois qu’elle a été réduite au calme, respecte 
les lois, tandis que le colérique, tu auras beau le calmer, de nouveau le voici rendu à sa férocité, 
hormis celui dans l’âme de qui ne serait pas ancrée une telle habitude. Car comme un jour 
serein et lumineux comparé à un hiver chargé de calamités en nombre, telle est l’âme de celui 
qui s’est gonflé de colère comparée à celle de l’homme tranquille et doux. 

Cependant n’examinons pas encore les événements qui portent seulement 51 préjudice aux 
autres, mais ceux qui nous sont à nous-mêmes <préjudiciables>, car ce n’est pas un mince 
105 ra préjudice que de transmettre à quelqu’un d’autre un mal. 

Néanmoins, pour l’heure présente, efforçons-nous de connaître celui qui nous concerne. 
Quel bourreau pourra-t-il à ce point écorcher des flancs, quelles broches rougies au feu 
transperceront-elles à un tel degré le corps, quelle espèce de folie détourrtera-t-elle autant de 
son bon sens naturel un être, comme la colère démente ? \ 

Je connais une multitude de maladies nées de la colère, et les plus insupportables sont 
surtout les fièvres qui en sont la conséquence. Eh! bien, si elle détériore à ce point le corps, 
imagine-toi ce qu’elle fait à l’âme, et ne te dis pas que tu ne <le> vois pas mais, quand celui 


49. Mot à mot : « soufflant avec des paroles... ». 

50. Mot à mot : « les faisant bouillonner en vue de l’amour spirituel ». 

51. « Seulement » : ajout de l’arménien. 
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Ruiqnuff ququb ljnrniu[i&, puiqnuff |i quiiu àuibpuiqnjbu uilil|buq bqbb, uiq uijb nr 
fiui&qmrd't uirjiuiujtu qjnpuit fiuiifpbrt: 

105ui/2 Puijq uuiljuijQ b |i qdmuir|i&u& uinjiiqt qifbq. b uij&ng|il| i[uirb qqbRbbb ifbq 
fiuiuniguibt, b puibuuirljni t' b p 2 &uiif|i ifbrnj ijirljnipbuj&. b iftubuiiuibq uiftu fiuuuibbuqf 
iJi&JiiTF fui& bpt 'Rpjiuinnuji, nr ijirl||i 2 & t b puirbruir. b iqui^iniqwti. b quijb mu t 
nr fuiqfpuiqnjfifi t, b tquipljb^inuiqnjfi. b uitqinuil|uipuiqnjfi. b iqjunui&uiqm ifbq, b nr 

OH ^ h3 tG - U 2 uifibgniguifiba qiîbq ifbàu: b; jiG* t fuiG qpuiplpipJnG i|unnpiupuiqnjG 
ujirbji, b fuifi qquiunufb inuiruiJuiif, fuiQq|i rq ljuiruiiinui&uij puiqnuf ijintpnj uin. 
tqqbpqntpbtufi |i Ijuiinuirnufb, bptuq t tujuinu. puiqniif ui&quiif ptub uiPinuifu bfïuib 
nf upinifinntpbuiifp, nrnj pd^ljniplubb pnpp Ijbbguiqrijb p|i&[i Ijuipuiimuigbuq. b qnpàbiug 
h G 2 nr qniîbGuijG IjbuiGu Gnpiu IppAui&buq bqb, fuiGqji q«huuip[iG uiju fiG; t qji uniq Jiû 2 
JuiiTui&uilj b |i bbnb ifjinj qnpàng, b jnl| ifjinj puu&Ji |i juu[iinb&uiljui& puipnipbuibgfî qifbq 
uiPinuifu bfiuib, b qpbr 
105 p/1 ui^juuunnipjn&u ifbp ubnin|i uipuip: 

^uiu& nrnj uiquqbif qbbq, quufbfitujfi |i&2 uiabbp npiqtu q|i uuifiàuifiuip|i(jl;f, q^uir 
qui qui b b quijb: 

bulj uijunf|il| juiquiqu fibqntpbtub b quiuifuib uiuiugiub, uitqui bpt b quijjub pbbbnjigl; 
nf puiGju, npiqtu uiquifinipjbG, b ijiuinunîn l nipju&, b pGjjig uipfiunfuipfinufG Gbpfiui'l| 
bb: iquilj^nmniplub, b nqpui|unfinip|ub, ifuifuuibf, b fuiqqrnip|ii&, b qunuui ifjnfbuibg 
pbqqjufuiqrbugt jiujbduiif qjunuigbuq j|ib|i qbngtu inuippbpntp|ubb: 

SbuuiGt'f pt npujjjuji fipunfuiGui'gG ifJnujG, nifG liuinnuu'à, b ifJuuG piu&uuiplpb gnigbuq 
bqb, fiuituibbugntf uijuntfibinb, Uoiinnuu&nj, b if|i |i (unruuji|iuiu quibb|ibu uipljuib|igbiff. 
uij[ ifjib^qbp (Kuifui&uilj t, |i ptug jntuiugnif qfinqtngu i[inuibqu, qji b ]uit|unbbuil|iub 
puipntpbuibgb Ruiugnif. Cbnpfiuitfb b ifuipquiu|ipnipbtuifp inbuinb ifbrnj 6|iuniu|i 
*Pp|iumnu|i pbq nrnuf fiuitr ifjnubqiuifuijb b finqtnjb urpnj 

105p/2 i|uijb|t ijitunf Ji^JuiubnipJnb b ujuiui[ii uijchf b if^in b juu[imbui&u juii|unbb|ig 
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qui subit la méchanceté est à ce point victime du préjudice, imagine-toi donc combien subira 
de préjudices celui qui a engendré cette méchanceté. 

Beaucoup <en> ont perdu leurs yeux, beaucoup sont tombés dans des maladies très graves, 
mais celui qui endure vaillamment supporte facilement 52 . 

105 rb Mais pourtant qui nous accule à de semblables difficultés et, comme récompense de 
celles-ci, nous ouvre la voie de la géhenne, est le diable et l’ennemi de notre salut, et c’est à 
lui que nous obéissons bien plus qu’au Christ qui est le sauveur, bienfaiteur et protecteur, et 
ce qu’il dit est plus affable, plus modéré, plus profitable et plus utile pour nous et pour ceux 
qui sont 53 avec nous et <ces choses dites> 54 nous procurent de grands profits. Il n’y a rien 
de pire, mon ami, que la colère ni que l’emportement hors de saison. Car il ne faut pas de 
nonchalance à accomplir ce qui nécessite une grande hâte 55 : le mal est pressant. Bien des fois 
quelqu’un a lancé une parole, sous l’impulsion du courroux, pour la réparation de laquelle 
il a fallu toute une existence et il a commis un acte dont il a passé sa vie entière à détruire les 
effets. Car ce qu’il y a d’insupportable, c’est que, en un bref espace de temps, et à cause d’un 
seul acte et d’une seule <et> unique parole, cela nous a jetés loin des biens éternels et a rendu 
105 va vaines nos myriades de peines. 

C’est pourquoi, je vous supplie de tout mettre en œuvre pour dompter cette méchante 
bête féroce. 

Voilà donc dit ce qui concerne la douceur et l’emportement, mais si l’on vient à traiter 
d’autres sujets comme l’avarice, la passion folle pour la gloire et le mépris des richesses - ils 
sont à l’opposé 56 - la débauche et la chasteté, la jalousie et l’affabilité, et qu’on les compare 
entre eux, à ce moment-là on connaîtra leur<s> différence<s>. 

Voyez comme, à partir des prescriptions seules, l’un s’est montré Dieu et l’autre, diable. 
Obéissons donc à Dieu et ne nous jetons pas dans des abîmes mais, tandis qu’il <en> est 
encore temps, lavons nos âmes pour en chasser les dangers, afin d’atteindre les biens éternels. 
Par la grâce et la bienveillance de notre Seigneur Jésus-Christ, avec qui, au Père en même 
temps qu’à l’Esprit saint, 

105* gloire, souveraineté et honneur, maintenant et toujours et dans les siècles des siècles. 
Amen. 


52. L’arménien met une ponctuation avant « vaillamment » et peut se lire ainsi : « celui qui endure, 
vaillamment avec facilité il supporte ». Le verbe « supporter » est à l’indicatif présent malgré le futur 
qu’on attendrait et qu’a le grec. 

53. L’arménien dit « seront » ou « seraient ». 

54. L’arménien passe au pluriel imposant de restituer un sujet au pluriel. 

55. Traduction conjecturale de la phrase arménienne, en mot à mot : « car on n’a pas besoin de 
beaucoup de hâte à <se laisser aller à> la nonchalance dans l’accomplissement » qui va à contresens du 
grec Où Ôeîxai rcoAAfjç xfjç àvapoXfjç. 

56. « ils sont à l’opposé » : ajout de l’arménien. 
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III. Comparaison avec le texte grec retenu par Francis T. Gignac 

Nota bene : À partir de cette partie, toutes les citations de rhomélie de Chrysostome seront données 

en italiques, suivies du numéro de la page où elles se situent. Celles extraites des Actes des Apôtres 

sont mises entre guillemets. 

1. Du début jusqu’à «... afin que je ne fusse pas ébranlé. » 99 va : un début assez fidèle 
au texte grec avec des ajouts, dont certains peuvent s’apparenter à des procédés de 
traduction, une bribe omise et un mot uiquifinufii mise à mort mis au lieu du grec 
ocvoupeoiç enlèvement. 

2. De De la sorte, il montre... 99 va jusqu’à... il l’a dit avec évidence 100 rb : de légers écarts 
par rapport au grec, un ordre quelque peu perturbé et un ajout d’une longueur plus 
importante que ceux de la toute première partie, contenant les citations de Ac 2,26 
et Ac 2,28 que le grec omet. 

3. De Et ensuite... 100 rb jusqu’à... ne le paient pas par des tourments. 101 vb : l’arménien 
ne traduit plus à la lettre le grec. S’il en garde l’esprit, reprenant parfois des bribes et, 
une fois, deux phrases complètes, il s’écarte du texte grec proprement dit. Ce passage, 
où sont commentés Ac 2,32-36 — certains de ces versets (Ac 2,34-35/Ps 109,1) sont 
commentés dans la partie strictement grecque — contient plus de sept cents mots, soit 
plus d’un cinquième de l’ensemble du texte. 

4. De Mais revenons en arrière... 101 vb jusqu’à « ...de l’Esprit saint. » 102 rb : l’arménien 
rejoint le texte grec avec quelques ajouts et de très légères variantes. 

5. Après « ...de l’Esprit saint. » 102 rb : se situe un passage d’une soixantaine de mots en 
grec qui ne se trouve pas en arménien. 

6. De Ce point... 102 rb jusqu’à... leur crainte? 102 va : arménien et grec sont communs. 

7. Après leur crainte? 102 va : se situe un second passage en grec qui ne se trouve pas en 
arménien et constitué de plus de trois cent soixante-dix mots. Des bribes de versets 
que l’arménien a cités plus haut sont commentées ici, mais aussi Ac 2,17-19 où est 
cité le prophète Joël (J1 3,1-3) que l’arménien ne commente pas dans cette homélie. 

8. A partir de Et parce que les hommes... 102 va immédiatement après... leur crainte?: 
l’arménien, qui semble situer ici le début de l’éthique, retrouve le texte grec 
commençant ainsi Où yàp oùxcoç oi avBpümot... A partir de cette phrase et jusqu’à la 
fin, l’arménien traduit et suit fidèlement le grec, les différences infimes pouvant être 
attribuées à des omissions de termes isolés ou des erreurs de lecture reproduites par 
les divers copistes qui se sont succédé. 

IV. L’apport de la partie arménienne (voir III. 3) ^ 

La partie qui va de Et ensuite... 100 rb jusqu’à. ..ne le paient pas par des tourments. 10 l vb 

n’existe qu’en arménien. Elle contient : 

• la comparaison avec Moïse ; 

• deux citations de Jean (Jn 3,34 et Jn 3,35) qui ne se trouvent nulle part en grec; 

• l’image de l’éducateur qui accompagne l’escalade de l’enfant effrayé par la montée 
vers le sommet ; 

• l’allusion à la Samaritaine ; 

• l’allusion à Arius et autres hérétiques. 



QUAND JEAN PARLE DE PIERRE 


171 


Cette partie, strictement arménienne, ne présente pas d’incohérence par rapport au 
reste de l’homélie et n’est aucunement gratuite ou plaquée artificiellement sur le texte : 
la pensée, parfaitement cohérente, s’inscrit dans la logique du discours. 

Le développement un peu plus long sur la nature du Christ, alors que le grec disant 
explicitement coaxe oùôèv rcepi oùoicboecoç evxori)0a passe sous silence ce qui concerne 
l’identité substantielle du Père et du Fils, s’il ne vient pas d’un témoin disparu du texte 
grec, peut témoigner du souci du traducteur arménien d’affirmer et d’afficher clairement 
le respect qu’ont les Arméniens pour cette notion de consubstantialité introduite, en 325, 
par les Pères du premier concile de Nicée. L’allusion à Arius, pour qui le Fils étant une 
créature ne pouvait être de la même substance que le Père, et dont la doctrine a été 
condamnée à ce concile, peut confirmer leur rejet des thèses arianistes et leur attachement 
à ce dogme dès l’époque de son adoption. 


V. Le discours de Pierre dans le discours de Jean 

Quand Jean Chrysostome parle de Pierre, c’est avec vénération et de l’admiration 
devant l’éloquence persuasive de l’apôtre. Son discours prononcé à la Pentecôte est un 
modèle que le prédicateur prend comme exemple pour l’instruction morale qu’il réserve 
à ses fidèles : la colère est mauvaise conseillère, seule la pondération, qui a dicté à l’orateur 
ses arguments et leur disposition logique, est source de bienfaits et plaît à Dieu. Et 
Chrysostome, mêlant sa parole à la parole de Pierre, s’applique à montrer l’art de mener 
un discours de manière ordonnée, élégante, efficace. 

• Pierre procède par étapes, prend soin d’abord de s’adapter au niveau de son 
auditoire, cherchant à l’intéresser à son propos par une matière susceptible d’éveiller 
l’attention de gens simples : il entame celui-ci sans dire rien de trop élevée par des sujets 
extrêmement humbles 98 rb . Pour parler de Jésus, dont il finira par dire qu’il est l’« oint » 
101 rb , égal à Dieu, il en nomme la patrie, « Nazareth », pour faire apparaître la modestie de 
ses origines, l’assimiler à quelqu’un d’ insignifiant^ ne révélant de lui rien de trop important 
ni d’élevé 98 rb . L’entrée en matière s’attache aux points les plus humbles 99 ra et l’adjectif 
revient avec insistance, souvent au superlatif, pour qualifier le témoignage 99 rb , les points 
abordés 99 rb , les termes utilisés 99 vb . 

Point de morgue chez Pierre, soucieux d ’écart[er] d’eux l’impression qu ’il [... ] aurait parlé 
avec arrogance 100 ra . Grande est sa capacité à s’humilier lui-même pour mieux atteindre ses 
auditeurs. Sa qualité première est l’humilité, un mot que Chrysostome se plaît à répéter 
pour caractériser ou son propos plein d’humilité 99 vb ou lui-même 100 rb ou la position dont 
il part, ayant pris ceux qui l’écoutent par la main à partir d’une position d’humilité 101 ra . 

Aucune répugnance chez lui à s ’abaiss[er] pour se conformer à leufniveau 102 ra . Pour 
parler à ses auditeurs des signes qu’ils ne sauraient interpréter, désireux de bien les éclairer, 
il part de leurs acquis de connaissance : Et après qu ’il eut parlé de ceux qui leur étaient 
connus [...] il en vient alors à ceux qui leur étaient inconnus 101 vb . 

En pédagogue averti, il s’astreint à mettre l’accent sur certains points, il met en avant 
[...] et leur explique 98 vb , n’hésitant pas à développer ses explications sans relâche, et il 
explique 99 va , et il explique encore 99 vb . Quand le propos risque d’être incompris parce 
que trop ardu, il l’accompagne d’un commentaire : il n ’exposepas simplement laprophétie y 
mais il la commente en plus 102 ra . 
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• Avisé, il sait, pour être entendu, qu’il doit faire preuve de mesure et Chrysostome 
souligne sa modération : Pierre ne parle pas sans avoir réfléchi aux conséquences d’un 
propos qui, trop abrupt, heurterait son auditoire. Il marque une pause, se prépare 
lui-même pour mieux préparer ses auditeurs à entendre des propos d’importance, prend 
le temps de la méditation, ainsi, dit Chrysostome, quand il s’apprêtait à rappeler 98 ra 
le Christ à leur mémoire et chaque fois qu ’il s’apprête à dire quelque chose de grand 99 vb . 

C’est qu’il est d’une prudence extrême, ne parle pas immédiatement de façon explicite, 
pour éviter de paraître brusque : pour la faute qu’il leur a dite, il l’a suggérée à mots couverts 
100 rb et c’est encore à mots couverts 102 va qu’on le voit s’exprimer un peu plus tard. 

S’attirer la bienveillance des auditeurs, se les concilier n’est pas le moindre de 
ses objectifs. Il veille à leur adresser des paroles d’apaisement et ce n’est qu’après les 
avoir apaisés par ses paroles 100 rb qu’il poursuit son propos, soucieux de ménager leur 
susceptibilité afin de mieux les convaincre. 

• Chrysostome insiste sur l’habileté de Pierre à tout faire pour ne pas froisser ceux-ci : 
s’il perçoit qu’à un moment, il les a piqués au vif l’instant d’après, il modère son ton 98 ra . 
Sa préoccupation est qu’ils ne soient pas exaspérés ou frappés d’effroi 98 ra , qu’ils restent près 
de lui 98 rb , sans s’offusquer au nom de Jésus, sans être fâchés ou se sentir victimes d’un 
quelconque préjudice 99 vb . Orateur habile, il veut convaincre, mais ne pas contraindre, 
manie l’impératif avec une autorité empreinte de douceur, ne disant pas : Soyez persuadés , 
mais simplement : « Ecoutez » 98 rb . Il opère par degrés progressifs, avec précaution, attentif 
à la sensibilité d’auditeurs qu’il amadou[é\ 99 vb afin, après les avoir emplis de crainte , les 
avoir montrés méritant de grandes choses , les avoir rendus dignes de confiance 98 va , d’en venir 
à parler du Christ. 

• Et il en parlera, fait remarquer Chrysostome, en prenant garde de s’appuyer sur 
l’autorité dont jouissent auprès de ces hommes d’Israël ceux qu’eux-mêmes vénèrent 
comme ancêtres du peuple hébreu, comme un patriarche 98 ra , ceux dont les prophéties 
ne peuvent mentir, ces prophètes dont Pierre lui-même va emprunter la voix et qui 
seront les garants incontestés de sa moralité. Les prophètes qu’il convoque dans son 
discours, Pierre sait, pour l’avoir déjà constaté plus haut 98 ra , qu’entendant parler d’eux, 
ses auditeurs sauront se montrer raisonnables 98 ra : leur parole est extrêmement digne de 
foi 99 rb et elle doit, au même titre que leur personne, inspirer le plus grand respect 99 rb , 
99 vb , 100 ra (x 2). Il inscrit sa parole dans celle de prophètes révérés, parlant à la suite du 
prophète 100 rb , mettant en avant le prophète et [...] s’appuyant sur lui 101 ra , 101 rb , pour 
organiser son discours ou insuffler à ses auditeurs des idées qu ’ils savaient fort bien , la 
tenant des prophètes 101 va et, en exposant ce que dit le prophète 100 rb , devenant prophète 
lui-même. Après Joël, dont Chrysostome a rappelé que Pierrell’a cité dans les versets 
précédents des Actes 98 ra , Pierre fait appel à David 99 rb , faisant deces deux prophètes les 
témoins de sa parole, et ses plus sûrs alliés, puis, au fil du texte, imposant David, qui aussi 
était grand 100 ra , comme le témoin principal. L’insistance avec laquelle Pierre invoque 
le témoignage du prophète sur lequel il s’appuie 99 vb - la fréquence de l’occurrence du 
mot témoin 99 rb , 101 ra , 102 ra , associé au verbe témoigner 101 rb , est significative - va 
le conduire, insensiblement mais dans une progression savamment calculée, à faire se 
confondre, dans un premier temps, David avec la figure du Christ, puis à privilégier la 
figure de celui-ci pour la placer devant celle du prophète tant respecté, lequel, témoin de 
la mort et de la résurrection 99 rb du Christ, sera pris à témoin de sa divinité 101 ra . Tout le 
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discours de Pierre, articulé avec la prophétie de David, est destiné à ce que ses auditeurs 
acceptent son discours sur la résurrection 100 ra et, admettant celle-ci, puisque « nous en 
sommes tous témoins » 100 rb , reconnaissent l’immortalité du Christ. 

• Les précautions oratoires qu’il a prises pour s’attirer l’attention bienveillante de son 
auditoire, les prophètes qu’il a appelés comme témoins de sa propre prophétie, l’ont affermi 
dans ses convictions, observe Chrysostome, et l’ont rempli d’une assurance 100 rb que rien, 
dorénavant, ne pourra ébranler : il mènera son propos jusqu’au terme qu’il a décidé. 

Déjà le prédicateur soulignait son audace à prendre la parole face aux assassins 98 va 
du Christ, son aptitude, malgré les réserves qu’il apporte, à stigmatiser leur arrogance 
en les rendant expressément coupables d’un forfait qui fait d’eux indubitablement des 
meurtriers 98 vb . L’accusation, reprise par Chrysostome et qui se grave dans son propre 
discours, est directe : « vous l’avez mis à mort » 99 ra , répète-t-il après Pierre, sans faiblir, 
comme il osera dire, à son tour, à ces accusés que Pierre a invectivés publiquement : 
« ce Jésus que vous avez y vous, crucifié» 101 vb . La parole est ferme : Pierre s’exprime avec 
franchise et ouvertement 100 rb ou ouvertement et avec franchise 101 rb . Ce que dit Pierre est 
dit ouvertement 102 rb ou avec certitude 101 va , Chrysostome ne recule pas devant la redite 
pour mettre en valeur la sentence que va prononcer celui qui est investi de la fonction de 
juge et qui, par l’assurance qu’il a acquise, est autorisé à être tranchant 101 va . 

• Car il y a faute 100 rb , dit-il, s’immisçant dans la pensée de Pierre et la formulant 
sans détour, et les coupables sur lesquels Pierre rejette 101 vb celle-ci, et qu’il désigne avec 
évidence , méritent en retour un châtiment 100 rb dont l’apôtre, sûr de la légitimité de 
celui-ci, ne va pas manquer de les menacer. La crainte qu’il suscite parmi ses auditeurs 
101 ra , 101 vb , 102 va , l'effroi qui les frappe 100 va autant que la honte 101 ra qui les saisit, à 
l’écoute de la gravité du crime qu’ils ont commis et dont il les accuse désormais sans 
ménagement, se muent en terreur 101 rb , quand Chrysostome, dans la stature de Pierre, 
brandissant sur eux de véhémentes menaces 101 vb , leur met sous les yeux les tourments 
horribles 101 rb , 101 vb qu’ils devront subir pour purger la peine assortie au forfait perpétré. 

La sévérité avec laquelle Pierre tance ses auditeurs est présentée comme parfaitement 
maîtrisée. La réprimande ne vient qu’après qu’il a capté l’attention de ceux-ci et gagné 
leur sympathie : la colère n’a pas droit de cité, ici - Chrysostome prépare sa conclusion et 
annonce l’enseignement moral destiné aux coléreux qui clôt son homélie — mais il s’évertue à 
montrer Pierre pointant sévèrement du doigt la gravité de la faute et fustigeant les coupables : 
ils doivent prendre conscience que c’est leur sauveur 101 vb qu’ils ont mis à mort et que 
celui qui s est assis sur le trône de David 102 rb et qu’ils ont « cloué » 98 vb sur la croix, roi des 
Juifs , l’est à plus forte raison, de ceux qui l’ont crucifié 102 rb et qu’il l’emportera sur ceux-ci 
102 ra . Le ton est inflexible : les accusés, dénoncés comme des opposants âu Père et comme des 
ennemis 101 rb , ne peuvent échapper à une condamnation implacable. La raison de l’extrême 
gravité de la faute, sous-jacente à tout le texte, s’impose dans la dernière étape de ce discours 
dont la logique, scrupuleusement réfléchie et analysée avec pertinence, a pour but suprême 
d’affirmer, en premier lieu, que le Christ, qui a été mis à mort par des « hommes sans loi » 
99 ra , Ta été par la volonté de son Père, Dieu, et, dans une ultime démonstration de la toute- 
puissance divine, de proclamer que le Christ, fils de Dieu, est Dieu lui-même. 

• Dieu, révèle Pierre, repris en écho par Chrysostome, est, en tout cela, le seul et 
souverain maître d’œuvre : c’est par Dieu qu ’il a été envoyé 98 rb , « de Dieu » qu’il est venu, 
à travers lui que Dieu a accompli son œuvre 98 va . La culpabilité des meurtriers est certes 
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établie, mais la responsabilité de l’acte incombe à un être qui est au-dessus d’eux : cela 
a été décidé 98 vb , n 'aurait pas été en leur pouvoir , si [...] Dieu, par sa souveraineté , ne leur 
avait pas donné son consentement 98 vb -99 ra . Tout cela a été le plan et l'œuvre de Dieu 98 vb , 
tel était son « dessein » 98 vb : d’eux-mêmes, ils n’auraient pas trouvé la force de crucifier 
le Christ parce que cela était établi selon « la prescience de Dieu », que c'était une œuvre de 
sagesse , un plan ., et que cela venait de Dieu 101 vb -102 ra , Dieu dont le Christ est le fils 100 va , 
100 vb , 101 rb , 101 va . Et Chrysostome ne cesse de marteler l’idée : tout avait été prévu selon 
le plein gré et la volonté et le concours du Père 99 va . Tout cela, c'est à la personne du Père que 
Pierre, pour être entendu, l’a attribué 101 rb . Et s’il a eu constamment recours au Père 102 rb 
pour montrer l’étendue du concours 100 va que prête celui-ci à son fils, c’est pour dévoiler 
de façon plus éclatante encore la suprématie de celui-ci sur les auteurs de sa crucifixion, 
et déclarer fermement que la mort qu’ils ont voulu lui donner ne peut l’atteindre tant 
est inaltérable la grandeur qu’il détient de son Père 100 va . 

C'est le fils de Dieu qu'ils ont « mis à mort » 101 vb , clame hautement Chrysostome, 
insérant une nouvelle fois dans sa phrase une expression de Pierre et modelant son discours 
sur le discours de Pierre. Or le Christ, fils de Dieu et fils bien-aimé de Dieu 100 va , ne peut 
mourir car la mort ne peut anéantir qui n’est pas mortel. « Dieu l'a ressuscité » 99 ra et 
Chrysostome tient à préciser que Pierre ne dit pas que c'est lui-même qui est ressuscité 99 ra 
ni que c’est le Père , mais Dieu <l'>a ressuscité 100 rb et montrant celui qui avait été « mis à 
mort » ressuscité 100 va , l’un et l’autre conduisent leurs auditeurs vers l’acceptation d’une 
vérité dont l’évidence est irréfutable : vainqueur de la mort 102 ra , le fils né de Dieu est 
de nature divine. La résurrection, dont le prédicateur se substituant à Pierre parle avec 
une foi indéfectible 100 rb , démontre la royauté de celui qui reste invincible dans la mort : 
l'acte de ressusciter 102 rb prouve infailliblement que, pareil à l’Eternel, il ne connaît pas 
de fin. La résurrection est l’insigne manifestation de la divinité du Christ : c’est celle-ci 
que, dissimulé derrière Pierre, le prédicateur atteste, c’est vers le constat indiscutable de 
cette divinité que l’un et l’autre ont conduit 100 va leurs auditeurs. Si Pierre a pris David à 
témoin de sa divinité et proclamé sa seigneurie et la véracité de ce qu 'il est également le juste 
fils de Dieu , égal en honneur au Père 101 ra -101 rb , c’est pour mieux faire entendre que le 
Christ est Dieu, identique à celui que Jean Chrysostome, s’identifiant à Pierre et nous 
interpellant, appelle : mon Dieu et votre Dieu 100 va . 

Dans cette homélie où il commente le discours prononcé au jour de la Pentecôte par 
Pierre , le saint, chef de la bienheureuse cohorte , le bien-aimé du Christ , le berger bon à qui ont 
été confiées les clés du ciel , Jean Chrysostome rend hommage à celui, entre tous, qui a reçu 
la sagesse spirituelle 98 va , et il le montre ici s’exprimant en véritable sage, doté d’un esprit 
supérieur autant que d’une sensibilité riche, et doué d’une intelligence profonde. Orateur 
lui-même, Chrysostome admire l’aisance oratoire avec laquelle le premier des apôtres, à 
la fois humble et courageux, animé par une foi ardente, sait user d’adresse pour conduire 
magistralement ses auditeurs et les élever, par degrés imperceptibles, depuis la terre jusqu’à 
la connaissance de Dieu. Et quand Pierre tisse sa parole à celle des prophètes qu’il cite, 
moulant son mot sur le mot du prophète, l’exégète, qui suit le fil de son discours pour en 
exprimer le sens, coule, à travers lui, sa propre voix dans celle des prophètes, se glissant sur 
leurs traces et s’appropriant leurs voix. Interprète des voix ancestrales dont il se fait l’écho, 
son verbe devient multiple et Jean Chrysostome lui-même, joignant sa voix à celle du 
prince des apôtres, s’unit à lui, nouant par un lien indéfectible son nom au nom de Pierre. 



LES ARMÉNIENS DANS L’ARMÉE BYZANTINE 

AU X e SIÈCLE 


par Jean-Claude Cheynet 


L’Arménie est entrée dans une nouvelle phase de son histoire avec la désintégration 
progressive du califat abbasside. Les différentes principautés qui composaient la province 
d’Arminya retrouvèrent leur indépendance avec l’appui du puissant voisin, l’Empire 
byzantin, de plus en plus actif sur sa frontière orientale. Les contacts diplomatiques et 
religieux qui n’avaient jamais complètement cessé se multiplièrent. A la fin du X e siècle, 
l’indépendance retrouvée des royaumes arméniens fut à nouveau menacée, cette fois par 
la politique expansionniste des empereurs, mais aussi par la participation des princes 
arméniens aux querelles internes de l’Empire. 

Les Arméniens servaient traditionnellement dans les armées de l’Empire, bien avant 
la conquête arabe. La géographie de l’Arménie ne permet guère à un pouvoir centralisé 
de s’installer durablement. Lorsqu’un prince commençait à prendre l’ascendant sur les 
autres, il se heurtait presque systématiquement à des rivaux. Le pays se trouvait donc 
constamment divisé par les luttes entre les différentes familles, ce dont tiraient profit les 
voisins. Les vaincus allaient souvent chercher fortune ailleurs, notamment dans l’Empire 
romain d’Orient. La conquête arabe n’interrompit pas le flux de réfugiés vers Byzance, 
bien au contraire. Lorsque, après 700, les conditions de l’occupation arabe se durcirent, 
de nombreuses révoltes éclatèrent, réprimées sévèrement. Les Arméniens qui survivaient 
aux combats et échappaient à la capture prenaient souvent la route de Constantinople 
où ils recevaient un accueil chaleureux, car Byzance avait alors grand besoin d’officiers 
motivés et valeureux. A la fin du VIII e siècle, trois des grands thèmes orientaux étaient 
commandés par des Arméniens 1 . 

Au X e siècle, la situation se présentait différemment. Au début du siècle, la présence des 
émirs musulmans se faisait encore lourdement sentir et le roi bagratide Smbat trouva la 
mort en martyr en 914. De nombreux Arméniens fuyaient la répressioket venaient grossir 
les rangs de l’armée byzantine. Mais à partir du milieu du X e siècle, ce furent les Byzantins 
qui, cherchant à rendre plus sûre leur frontière orientale, s’efforcèrent d’absorber les 
principautés voisines de leurs thèmes orientaux pour les administrer directement. Ils ne 


1. Theophanis Chronographia , rec. C. de Boor, Lipsiae 1883-1885, p. 451. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 175-192. 
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tentèrent pas une conquête par la force de leurs armées, mais par l’attraction des titres 
et des richesses. Les rapports entre l’Empire et les archontes arméniens ont fait l’objet 
d’une analyse très complète de Bernadette Martin 2 . 

C’est cette nouvelle vague de l’immigration arménienne, qui commence en fait 
avec la dynastie macédonienne, qui sera évoquée dans cette contribution ainsi que ses 
conséquences sur le recrutement de l’armée. L’arrivée de nombreuses familles d’origine 
arménienne a déjà été étudiée de façon approfondie par N. Adontz, dans ses études qui 
ont été en grande partie réunies dans un recueil édité il y a près d’un demi-siècle 3 . Plus 
ponctuellement, la magnifique carrière de Mélias a été souvent reconstituée, notamment 
par G. Dédéyan 4 . A. Kazhdan avait entrepris de regrouper toutes les lignées de souches 
arméniennes 5 . L’exercice s’avère fort difficile, car l’anthroponymie n’est pas un guide sûr, 
Vard, Mûsel, Symbatios, Bagrat, Tornig sont évidemment des noms portés par l’aristocratie 
arménienne, mais ils le sont aussi par les Géorgiens, d’autant que des mariages unissaient 
parfois les uns aux autres, surtout si les Arméniens étaient chalcédoniens, car il n’y avait 
plus d’obstacle religieux. À l’inverse, des noms à consonance arabe, comme Ismaël 6 , sont 
employés aussi dans ce milieu qui s’est parfois rapproché de l’aristocratie arabe vivant 
sur place. Enfin, tout récemment, N. Garsoian a offert une synthèse sur l’intégration 
des Arméniens dans l’Empire entre le règne d’Héraclius et le xi e siècle, mais l’auteur 
insiste plus particulièrement sur les X e et xi e siècles 7 . Il ne s’agit donc pas de reprendre en 
détail le résultat de tous ces travaux, mais, avec l’apport de la sigillographie, d’essayer de 
mesurer l’impact de cette immigration sur le corps des officiers byzantins. Ajoutons enfin 
que plusieurs sources narratives arméniennes sont désormais à la disposition de ceux qui 
ne maîtrisent pas cette langue : Jean Drasxanakertc‘i 8 , Thomas Arstruni, Aristakès de 
Lastivert 9 . Toutefois, les chroniqueurs arméniens, sauf le dernier, se soucient assez peu 
du sort des Arméniens, une fois que ceux-ci sont entrés au service de l’Empire. 


Les règnes de Léon VI et de ses successeurs immédiats voient affluer de nombreux 
Arméniens dont la plupart n’ont pas laissé de traces dans les sources narratives, à la seule 
exception de Mélias qui, installé à la frontière orientale, se rend maître de la région peu 
habitée jusque-là du Lykandos. Il en devient le premier stratège. Il accomplit son œuvre 
avec une bande de quelques centaines d’hommes qui composent, sans aucun doute, la 


2. B. Martin, Constantinople et les archontes caucasiens dans le Livre des cérémonies , II, 48, 
TM 13, 2000, p. 359-530. 

3. N. Adontz, Notes arméno-byzantines, Byz. 9, 1934, p. 367-382 et 10, 1935, p. 161-203, 
repris dans Id., Etudes arméno-byzantines, Lisbonne 1965, p. 137-195. 

4. G. Dédéyan, Mleh le Grand, stratège du Lykandos, REArm (h. s.) 15, 1981, p. 73-102. 

5. A. Fl. Kaxcaah, Apuaue e cocmaee zocnodcmeywujezo luacca BmaHmuücKdù uMnepuu e XI-XIIee ., 
[A. P. Kazdan, Les Arméniens dans les élites de TEmpire byzantin aux xf-xif s.], Erevan 1975. 

6. DAI, p. 238. 

7. N. G. Garsoian, The problem of Armenian intégration into the Byzantine empire, dans Studies 
on the internai diaspora ofthe Byzantine empire , ed. by H. Ahrweiler and A. E. Laiou, Washington DC 
1998, p. 5-124. 

8. Yovhannès Drasxananakertc‘i, Histoire dArménie , introd., trad. et notes par P. Boisson- 
Chenorhokian (CSCO 605), Lovanii 2004. 

9. Aristakès de Lastivert, Récit des malheurs de la nation arménienne , trad. française avec une introd. 
et commentaire par M. Canard et H. Berbérian d’après l’édition et la traduction russe de K. Yuzbashian 
(Bibliothèque de Byzantion 5) Bruxelles 1973. 
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première armée thématique du Lykandos. Mais, pour un Mélias qui réussit, combien 
d’échecs faut-il compter ? Le De administrando imperio , qui nous fait connaître l’arrivée 
de Mélias et ses compagnons, nous informe que deux autres chefs arméniens s’engagèrent 
en même temps que lui, sans connaître le même brillant destin. 

Les empereurs de la dynastie macédonienne cherchèrent à intégrer en priorité les 
Arméniens du Sud établis dans le Tarôn et le Vaspourakan, sans doute parce que, dans 
ces provinces, les Tzatoi, les Arméniens chalcédoniens, y étaient plus nombreux. Dans 
le De administrando imperio , Constantin VII Porphyrogénète expose en détail les efforts 
de ses prédécesseurs immédiats pour intégrer à l’aristocratie byzantine la famille qui 
gouvernait alors le Tarôn. Les Byzantins ont fait jouer plusieurs des armes traditionnelles 
de leur diplomatie : le prestige de Constantinople, capitale des chrétientés orientales, 
et l’attractivité des titres impériaux, dont la collation s’accompagnait de rogai élevées. 
Les princes du Tarôn ont effectivement reçu des titres très élevés, si on les compare aux 
faveurs que recevaient les aristocrates byzantins. À chaque génération, ils furent reçus à 
Constantinople avec un grand faste qui trouvait un écho jusqu’en Arménie et chaque 
voyage valut à l’intéressé une promotion. 

Que disent sur cette illustre lignée les sources autres que sceaux ? 

Grégoire (Krikorikios) de Tarôn 10 reçut plusieurs promotions et finit par accepter 
de se rendre auprès de l’empereur Léon VI. Lors de ce voyage, qui eut lieu en 906 ou 
910, il fut honoré de la dignité de magistre, titre qui n’était donné qu’à quelques hauts 
fonctionnaires et à de rares parents de l’empereur, et fut renvoyé chez lui comme stratège 
de Tarôn. Il conservait un pied-à-terre dans la capitale, puisqu’il lui avait été accordé un 
palais, à titre personnel et donc en viager, celui de Barbaros. 

Son fils naturel, Asot, reçut lui aussi un titre, celui de protospathaire, puis lors d’une 
seconde visite, celui de patrice. Le fils légitime de Grégoire, Bagrat, se vit octroyer les 
mêmes dignités. Apoganem, frère de Grégoire, reçut, lui aussi, les mêmes dignités en 
deux étapes. À la mort de Grégoire, de date incertaine, mais postérieure à l’avènement de 
Romain Lécapène, ses fils lui succédèrent 11 . Bagrat, selon Constantin Porphyrogénète, 
fut nommé stratège du Tarôn et obtint la main de la sœur du magistre Théophylacte, 
une femme liée à la famille impériale des Lécapènes 12 . C’est sans doute pour lui que fut 
rédigé le texte du De cerimoniis décrivant le protocole de réception d’un archonte du 


10 . Le personnage de Grégoire et la généalogie des Taronites ont fait l’objet de nombreux travaux, 
ceux de N. Adontz, Les Taronites en Arménie et à Byzance, Byz. 9, 1934, p. 713-738, Id., Les 
Taronites à Byzance, Byz. 11, 1936, p. 21-42, Id., Observations sur la généalogie des Taronites : réponse 
au R. P. V. Laurent, Byz. 14, 1939, p. 407 - 413 , repris dans Id., Etudes arménàrbyzantines (cité n. 3), 
p. 197-263, 339-346; V. Laurent, Alliance et filiation des premiers Taronites, princes arméniens 
médiatisés, Echos d'Orient 37, 1938, p. 127-135 ; P. Karlin Hayter, Krikorikios de Tarôn, dan s Actes 
du XIV e congrès international des études byzantines , Bucarest 1975, p. 345-358, repris dans Ead., Studies 
in Byzantinepolitical history , London 1981, n° XIV et tout récemment de Ch. Settipani, Continuité 
des élites à Byzance durant les siècles obscurs , Paris 2006, p. 343-353. 

11 . Toutes ces informations, sauf les dates sont données dans le DAI, chapitre 43. Pour le plus 
récent commentaire, Martin, Constantinople et les archontes (cité n. 2 ), p. 377-380. 

12 . DAI y p. 196; ce magistre Théophylacte est à identifier au magistre Théophylacte Abastaktos 
cité dans le récit des miracles de la Vierge de Pègè (S. Efthymiadès, Le monastère de la Source à 
Constantinople et ses deux recueils de miracles : entre hagiographie et patriographie, REB 64-65, 
2006-2007, p. 283-309, ici p. 293). Bagrat aurait épousé une nièce de l’empereur. 
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Tarôn. Si cette rédaction renvoie bien à une visite se situant au début du règne personnel 
de Constantin VII, il faut noter qu’il n’est pas reçu comme un stratège ordinaire, mais 
comme un prince autonome, normalement titré magistre, qui est escorté de ses anthrôpoi 
d’élite. Cette position est confirmée lors des banquets impériaux, où il se trouve placé 
près des ambassadeurs bulgares 13 . 

Les fils d’Asot, Grégoire et Bagrat, renoncèrent au Tarôn en échange de la dignité de 
patrice et de domaines dans l’Empire. C’est sous Nicéphore Phocas que la transaction 
eut lieu vers 967-968. On peut se demander si la venue des deux frères était si spontanée 
que le laisse entendre Skylitzès qui rapporte les faits. Déjà N. Adontz, qui s’appuyait sur 
le témoignage d’Asolik de Tarôn 14 , considérait que cet abandon des terres ancestrales 
n’était pas volontaire et il notait, à juste titre, que Grégoire se rallia à la rébellion de 
Sklèros et non à celle de Bardas Phocas 15 . Certes, Sklèros reçut ses principaux soutiens 
étrangers de la part des Arméniens, mais le ressentiment possible des fils d’Asot pourrait 
avoir joué également. Grégoire profita de ce choix heureux en faveur de Sklèros, malgré 
la défaite du prétendant qu’il soutenait, car Basile II gardait de la sympathie pour les 
Sklèroi. Grégoire fut pardonné par l’empereur et fit une belle carrière à Byzance puisqu’il 
reçut à son tour la dignité de magistre, combattit en faveur de Basile II contre Bardas 
Phocas et fut nommé duc de Thessalonique, l’un des plus importants commandements 
militaires de l’Empire, en ces temps de guerre contre Samuel le Bulgare. Bagrat avait 
reçu pour épouse Hélène, arrière-petite-fille de Romain I er et donc petite-nièce du très 
influent parakoimomène Basile. 

On peut imaginer que les biens reçus par les Tarônitai étaient situés dans la région 
de Trébizonde, car de nombreux Arméniens y étaient établis. La plupart des sceaux 
conservés au Barber Institute proviennent de cette région. Or on ne compte pas moins 
de trois bulles au nom d’Asot dans cette petite collection, dont un Tarônitès. Un Asot 
fut aussi commerciaire de Chaldie au X e siècle 16 . Enfin, ce n’est sans doute pas un hasard 
si Basile II, pour attaquer Bardas Phocas sur ses arrières, envoie Tarônitès le magistre à 
Trébizonde pour établir sa base arrière et rallier les partisans de l’empereur 17 . En fait, le 
Tarôn fut assez peu troublé par la guerre qui opposa l’Empire à Sayf ed-dawla. L’émir 
hamdanide ne fit qu’une campagne marquante, en 940, qui aboutit à la prise de Mûsh. 
Le prince du Tarôn se nommait alors Asot 18 . 


13. Constantini Porphyrogeniti imperatoris De cerimoniis aulae Byzantinae , rec. Io. lac. Reiske, 
Bonnae 1829-1830, p. 138-139. 

14. Étienne Asolik de Taron, Histoire universelle , traduite de l’arménien et annotée par F. Macler, 
Paris 1917, p. 44 : « Achot, prince de Tarôn, mourut et les Grecs s’emparèrent de ce pays. » 

15. Adontz, Etudes arméno-byzantines (cité n. 3), p. 232. Le Tarôn devint un thème comme 
les autres et est mentionné pour la première fois dans les listes de préséance dans celle établie sous le 
règne de Jean Tzimiskès (N. Oikonomidès, Les listes de préséance byzantines des IX e et X e siècles , Paris 
1972, p. 265). 

16. DOSeals 4, 32.23. La lecture du nom a été corrigée par W. Seibt, compte rendu, BZ 96/2, 
2003, p. 750. 

17. Histoire de Yahyà ibn-Saïd al-Antâkï y continuateur de Saïd ibn-Bitrîq. 2 y éd. et trad. par 
I. Kratchovsky et A. Vasiliev (PO 23), Paris 1932, p. 424-425. 

18. M. Canard, Histoire de la dynastie des H’amdanides de Jazîra et de Syrie , Paris 1953, p. 479, 
p. 484. 
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Les sceaux constituent, comme on le sait bien, une source d’informations complé¬ 
mentaires significatives, mais leur datation précise reste mal assurée au-delà d’une 
fourchette d’un demi-siècle. La plupart des sceaux de la fin du X e siècle au début du 
xi e siècle portent au droit une croix patriarcale, dont le décor de plus en plus complexe 
constitue un élément majeur de datation. Pour faire simple, les croix sans décor datent 
du dernier tiers du ix e siècle, les petits fleurons de la première moitié du X e siècle, les 
fleurons à mi-champ du milieu du X e siècle et les fleurons issant jusqu’au sommet du 
champ, du règne de Basile IL 

Selon ces critères, les plus anciens sceaux au nom de Bagrat/Pankratios datent du 
dernier tiers du ix e siècle, soit avant la venue de Grégoire de Tarôn 19 . 



Au droit, dans un cercle de grènetis, croix patriarcale élevée sur trois degrés, dépourvue 
d’ornement. À la circonférence, entre deux cercles de perles, inscription commençant à la base, 
K6..H06ITUCUA...: K(\>pi)e [po]f|0ei xa> aep 8[ot>tap]. 

Au revers, légende sur quatre lignes, surmontée d’un rang de perles et précédée d’une croisette : 
+nArK.|PATIU..|CIAIK^..| A0PIU 
+ nocyicpaTiG) [pa]aiAuc(cp) [arc]a0apicp. 

Un second sceau, un peu postérieur, a été découvert lors des fouilles de la ville de 
Corinthe. 



Au droit, dans un cercle de grènetis, croix patriarcale élevée sur trois degrés, ornée de fleurons 
issant de la base jusqu’à mi-champ. A la circonférence, inscription, en un grec approximatif, 
commençant à la base, K6f\HI0HTOÇAOA : K(upi)e pt|{0T| xô a(cp) 8oA,(cp). 

Au revers, légende sur trois lignes, précédée d’une croisette et suivie d’un décor : 
+nAN|KvPATH|UAMI 
+ riavKpaxf|(p- ocp{(v). 


19. Sceau conservé à Dumbarton Oaks. 
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Le Pankratios/Bagrat, spathaire impérial, jouissait d’une dignité plutôt modeste pour 
un étranger. Ce personnage n’avait sans doute pas une position très élevée dans son pays 
d’origine. Le second était peut-être identique au premier, malgré quelques décennies 
d’écart entre les deux bulles. Il ne fait mention d’aucune dignité, ce qui suggère aussi un 
personnage de condition assez modeste. Le sceau n’a pas été gravé, semble-t-il, par un 
hellénophone averti. La présence de cette pièce à Corinthe ne peut être interprétée avec 
certitude, mais elle indique l’intérêt d’un Arménien pour le Péloponnèse. Ce pouvait 
être un officier de l’armée du thème ou un de leurs correspondants. Un certain Krinitès 
Arôtras fut stratège du Péloponnèse, sans doute vers 936. Il aura pu compter dans son 
entourage des compatriotes, d’autant plus que lui-même avait, précédemment, mené à 
bien plusieurs négociations avec les princes du Tarôn 20 . 

Une des difficultés d’attribution de ces sceaux à un personnage connu, c’est qu’il y 
a aussi des Bagratides géorgiens ; cependant les Bagrat de nos plombs correspondent à 
la génération du père de Grégoire de Tarôn dont l’identité reste sujette à caution, mais 
qui devait se nommer Bagrat, si la tradition de donner le nom du grand-père paternel 
à l’aîné des petits-fils a été respectée. Toutefois le nom est trop banal pour suggérer 
une identification. Il faut noter qu’au moins un Pankratios arménien s’était déjà fait 
une place dans la société byzantine puisque son fils, Jean, fit de solides études et devint 
le patriarche iconoclaste choisi par l’empereur Théophile en 838 21 . Il se trouve que le 
patriarche Phôtios était un proche parent du patriarche Jean, sans doute son neveu du côté 
maternel 22 . Or, dans un traité sur l’hérésie des théopaschites adressé au prince des princes, 
Asôtios (Asot), le patriarche fait allusion à une parenté par le sang entre lui et le prince, 
ce qui confirmerait le lien entre le patriarche et Pankratios, père de Jean Grammatikos 23 . 
De même, vers 911, l’interprète des Arméniens à la cour de Constantinople s’appelait 
Théodore, fils de Pankratès, et était honoré de la dignité, encore élevée à cette date, de 
protospathaire 24 . Les Bagratides avaient donc des proches établis à Constantinople, ce 
qui a pu faciliter l’intégration future de la branche du Tarôn. 

Nous disposons de plusieurs sceaux au nom de Asôtios. Quelques-uns sont connus 
avant le IX e siècle dont un inédit de l’ancienne collection Zacos datable de la première 
moitié du VIII e siècle 25 . 


20. Sur le personnage et la datation des étapes de sa carrière, cf. en dernier lieu, C. Zuckerman, 
Squabbling protospatharioi and other administrative issues from the first half of the tenth-century, à 
paraître dans REB7 1, 2014, p. 199-203. 

21 . Scriptor Incertus de Leone Armenio : Leonis Grammatici Chronographia , rec. I. Bekker, Bonnae 
1842, p. 333-362; app. crit., R. Browning, Byz. 35, 1965, p. 391-341 ; Scriptor incertus , testo critico, 
trad. e note a cura di F. Iadevaia, Messina 1987, p. 69 ( PBE , Pankratios 2 et PmbZ , n° 5682). 

22 . Cf. PmbZ , n os 601 et 602. 


23. J. Darrouzès, Deux lettres inédites de Photius aux Arméniens, REB 29, 1971, p. 145, 
rééditées dans Photii Patriarchae Constantinopolitani Epistulae et Amphilochia , rec. B. Laourdas et 
L. G. Westerink, Leipzig 1983, vol. 3, n° 284, p. 6. Pour le commentaire voir Settipani, Continuités 
(cité n. 10), p. 341 et n. 6. 

24. Il faut rapprocher deux mentions données par Constantin Porphyrogénète, DAT p. 190 et 
J. Haldon, Theory and practice in tenth-century military administration : Chapters II, 44 and 45 of 
the Book of Ceremonies, TM 13, 2000, 209. 

25. Zacos, BnF, n° 2879. 
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Au droit, monogramme cruciforme marial de type Laurent I. Dans les cantons, des lettres et 
sous chacune, une perle, Cl - Cl - NI - 8 : Geoxoïce por|0ei Iiaiwiov (?). 

Au revers, légende sur quatre lignes, précédée et suivie d’une croisette : 
+nATP|ll<U8Vl|8ACOT|l8 + 

+ 7tocTpudo\) \)io\) Àaoxio\) +. 


Ensuite il y a une vaste lacune jusqu’à la seconde moitié du X e siècle. L’un d’eux, sur 
sa bulle, fait mention de son titre très élevé de magistre 26 : 




Au droit, dans un cercle de perles, légende sur quatre lignes, précédée d’une croisette; le 
champ s’orne, au sommet et à la base, d’un croisillon de perles accosté de tirets : 

— x— | +K VP..|f\OH0..|TUCUA.| AU-x-|—x— 

+ Kup[te] por|0[ei] tco gco 8[o\>]tap 

Au revers, suite de la légende sur quatre autres lignes, ornées comme au droit : 
..ÜTIO|..rHCTPO|.ONTAPO|NITi^|-x- 
[Aa]omo [|iia]Yr|aTpo [t]ov TapoviT(Tjv). 


Cette bulle bilatérale ne peut être datée avec une grande précision, mais elle correspond 
à l’épigraphie à l’honneur sous le règne de Basile II 27 . Or, un Asôtios magistre est attesté 
sous cet empereur. Il s’agit du fils de Grégoire, le duc nommé à Thessalonique par 
Basile IL Asôtios avait épousé une fille du tsar Samuel, mais se ralli^ à l’empereur. Ce 
dernier, en récompense, le promut à la haute dignité de magistre 26 . 


26. Fogg 1539. 

27. Le sceau est publié : W. Seibt, Problème der historischen Géographie Bulgariens im spàteren 
10. und 11. Jahrhundert : ein sigillographischer Beitrag, dans Numismatic andsphragistic contributions 
to history ofthe Western Black Sea Coast : international conférence , Vama y septembre [sic] 12 th -15 lh , 2001 
(Acta Musei Varnaensis 2), Varna 2004, p. 253-263, n° lb (lecture légèrement différente). L’éditeur 
choisit de le dater de ca 1050. 

28. Ioannis Scylitzae Synopsis historiarum , rec. I. Thurn (CFHB 5), Berolini 1973 (désormais 
Skylitzès), p. 342. 
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Sur une autre bulle conservée au Barber Institute 29 , un Asôtios porte aussi la haute 
dignité de magistre et exerce la fonction de stratège : 



Au droit, dans un cercle de fin grènetis, croix patriarcale élevée sur trois degrés, doublement 
recroisetée et ornée de riches fleurons issant depuis la base jusqu’à mi-champ, puis d’étoiles à 
six branches dans les cantons supérieurs. À la circonférence, traces de l’inscription invocative 
commençant à la base, ...A8/V : [K(\>pi)e por|0ei tco aco] Source). 

Au revers, légende sur quatre lignes : 

ACOT|HM.rHC|TPOSCT..|T/rTTAP 
• • • • • ■ • * •• 

ÂaoTTj |ii[a]Yr|aTpo (ml) gt[p(x]t(t|)y(cû) t(cû) Tap(ovrrr|) ou t(ov) Tap(cov). 


La fin de la légende est ambiguë en raison des abréviations. Les abréviations autorisent 
deux interprétations, soit le lieu où exerçait le stratège, le thème du Tarôn, soit le nom 
transmissible, celui de Taronitès. Les deux solutions sont possibles, puisque le sceau 
précédent montre que le nom transmissible est en usage assez tôt, dès le règne de Basile II, 
quoique seulement vers 1005, et que, sur des sceaux du thème du Tarôn, peut-être à 
commencer par celui que nous présentons ci-dessous, le toponyme est bien précédé de 
l’article. La seconde transcription est sans doute préférable, car cette bulle date du milieu 
du X e siècle. Son attribution est délicate. La dignité de magistre est encore très élevée, ce 
qui exclut un Asôtios qui serait d’une famille de second ordre, et doit être attribuée à un 
Taronitès. L’attribuer au fils du Krikorikios mentionné dans le De administrando imperio 30 
supposerait une remarquable, mais fort improbable, longévité de cet officier. En revanche, si 
on l’attribue au fils de Grégoire, c’est qu’il aura obtenu la dignité de magistre avant l’an mil. 


La collection du Barber Institute comprend deux autres bulles, au revers usé, au nom 
de Asôtios. Elles proviennent aussi de la région de Trébizonde 31 . 

Au droit, il semble que subsiste un oiseau marchant vers la droite* sans traces de lettres. 

Au revers, dans un cercle de perles, la légende est répartie sur cinqMignes : 

.6(\O|H0HTOÇ|.AOVAO| acoth|u 
[+ K(6pi)]e pofiOri xç aô SoôAq Âacoxficp. 


29. A. Dunn, A handlist of the Byzantine lead seuls and tokens (and of Western and Islamic seals) 
in the Barber Institute ofFine Arts, University of Birmingham, Birmingham 1983, n° 37. Le sceau a un 
diamètre de 24, 19 mm. Je remercie E. Georgantelis, curatrice des monnaies au Barber Institute, de 
m’avoir fourni une excellente photo des bulles de ce musée et de m’avoir autorisé à les publier. 

30. DAI , p. 196. 

31. Sceaux du Barber Institute n os 68 et 69. 
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Au droit, équidé marchant vers la gauche. 

Au revers, dans un cercle de perles, la légende est répartie sur cinq lignes : 
+Ke..|H0HTO.|OAOVAO|.CüTH|ü 
+ K(\)pi)£ [|îo]t|0ti tô [g]ô 8o\>Xo [Â]acoTT|cp. 

Les deux bulles, dont l’épigraphie est très proche, ont sans doute appartenu au même 
personnage qui vivait au cours de la seconde moitié du X e siècle, voire au début du 
suivant. Cet Asôtios peut avoir appartenu à la lignée des Tarônitai et serait à rapprocher 
du magistre homonyme sous Basile II. Toutefois l’absence de toute dignité ou charge 
et la fréquence relative du nom chez les Arméniens rendent l’identification incertaine. 

Les sceaux font connaître plusieurs Bagrat. La difficulté à identifier ceux de souche 
arménienne tient au fait que ce nom est répandu parmi l’aristocratie byzantine. Or, à 
partir de la seconde moitié du X e siècle, des nobles géorgiens nombreux sont intégrés 
aux cadres militaires de l’Empire, comme en témoignent, entre autres, les archives du 
monastère athonite d’Iviron. 

Un Pankratios, protospathaire et stratège de Tarôn, a laissé un sceau à l’effigie de 
saint Michel en buste, revêtu des parements impériaux, dont la datation est difficile 32 . 



32. DOSeabAylG. 3. 
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Au revers, la légende est gravée sur cinq lignes : 

.. ANKPAT.|..nA0AP/S|ÇTPATHr|T«TAP/ 

[K(\>pi)e p(or|)0(ei) n]avKpax(icp) [(7tpcoxo)a]m0ap(iG)) (kcci) axpocxr|Y(G)) xoû Tap(cov). 

N. Oikonomides et J. Nesbitt proposaient de dater le plomb du xi e siècle, mais 
W. Seibt dans son compte rendu préfère le X e siècle tardif, ce que je crois être plus près 
de la vérité 33 . Les éditeurs lisent sans hésiter T8TAP, mais le 8 semble mal conservé et la 
fin de la légende pourrait être lue TOT AP. Les Tarônitai, en effet, ne se souciaient guère 
sur leurs sceaux de précisions orthographiques; ils utilisaient fréquemment O au lieu de 
Ci) ou H pour I. S’il s’agit bien d’un stratège du Tarôn, son identification fait problème. 
La dignité de protospathaire est assez modeste et suggère que Pankratios était au tout 
début de sa carrière. Il est tentant de voir dans le signataire de cette bulle, non pas le fils 
de Krikorikios, qui fut nommé patrice, mais son petit-fils par Asot. Le problème c’est 
que nous savons que ce Pankratios fut promu patrice et sans doute éloigné du Tarôn 
par Nicéphore Phocas, si l’information de Skylitzès à propos des dignités est exacte. Il 
est peu probable que le sceau date d’avant le règne de Nicéphore Phocas, même s’il est 
difficile d’être formel. Il faudra plutôt supposer que Basile II, à un moment de son règne, 
aura confié le Tarôn à un membre de la famille qui l’avait jadis gouverné, peut-être au 
moment où l’empereur, qui faisait face à la révolte de Phocas, avait besoin du soutien 
des Arméniens. 

Comme il a été remarqué depuis longtemps, le thème du Tarôn avait un statut 
vraiment particulier, puisque les stratèges étaient issus de la famille locale dominante et 
semblent avoir tenu leur poste à titre viager, mais le plus étonnant c’est que cette situation 
a sans doute perduré plus longtemps qu’on ne le pensait, sans doute sur trois générations. 
Il faut remarquer que nous ne disposons pas de bulles de fonctionnaires du Tarôn que 
l’on pourrait dater du X e siècle, peut-être est-ce le simple hasard de la conservation. Il 
faut y voir plutôt un indice du statut spécifique de ce thème. 

Un Pankratios fut catépan d’Antioche, sans doute sous Basile II 34 . 



33. W. Seibt, Compte rendu dans BZ 96, 2003, p. 752. 

34. G. Zacos, Byzantine leadseals , compiled and ed. by J. W. Nesbitt, Berne 1985, n° 664. 
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Au droit, dans un cercle de perles, saint Michel, de face, en buste, revêtu d’un lôros orné de 
grosses perles, tenant un sceptre bouleté en main gauche et un globe en main droite. Les ailes 
éployées, rejetées sur les côtés, sont surmontées des sigles, visibles à gauche, M11 : Mi[%ocr|X]. 

Au revers, légende sur cinq lignes, précédée d’une croisette ; au sommet et à la base du champ, 
un croisillon de perles accosté de tirets : 

-x-|+KvefVa|nAri<vPATÈ|ÀCnAaSI<vAT/|nANÜANT/|OXeiAC|-x- 
+ K(ûpi)e p(or|)0(ei) naYKpaTi(co) (7tpcûTo)am0(apico) (kocI) K(XT(e)7tàvû) ÂvT(i)oxeiocç. 

Le titre de protospathaire est modeste par rapport à ceux que les Tarônitai recevaient 
habituellement. On rapprochera cette bulle de la précédente, car le motif iconographique 
à l’effigie de saint Michel leur est commun et de facture très semblable. On remarquera 
la place que tiennent déjà les Arméniens dans le duché d’Antioche, même si le nom de 
Bagrat n’exclut pas la possibilité d’une origine géorgienne 35 . 

Enfin un sceau bilatéral datant du règne de Basile II fait connaître un Pankratios 
anthypatos- patrice. Le sceau, mal conservé puisqu’il s’agit d’un demi-plomb, ne comporte 
plus le nom entier, ce qui rend sa lecture incertaine. De plus, aucun élément ne permet 
de le rattacher de façon sûre aux Arméniens 36 . 

Les sceaux nous font connaître un Tarônitès inconnu par ailleurs, prénommé ‘Abdallah 



Au droit, saint Théodore, de face, en buste en sa tenue militaire habituelle, chlamyde ornée 
de perles retenue sur l’épaule droite, armé d’une lance bouleté en main droite, la gauche tenant 
un bouclier oblong orné de perles. Épigraphe en colonne de part et d’autre de l’effigie, 0|€-O| A 


35. Voir les hypothèses sur l’identification de ce Pankratios dans J.-C. Cheynet, Grandeur et 
décadence des Diogénai, dans The Empire in crisis (?) : Byzantium in the ll th \century (1025-1081), 
A0f|va 2003, p. 119-138, ici p. 128-129, repris dans Id., La société byzantine : lapport des sceaux (Bilans 
de recherche 3), Paris 2008, p. 563-581, ici p. 573. K.-P. Todt ne se prononce pas non plus sur ce 
point (. Région undgriechisch-orthodoxes Patriarchat von Antiocheia in mittelbyzantinischer Zeit und im 
Zeitalter der Kreuzzüge (969-1204), thèse dactylographiée, Wiesbaden 1998, p. 325-326. 

36. Dernière édition dans I. Jordanov, Corpus of Byzantine seals from Bulgaria. 3, Sofia 2009, 
n° 2707. 

37. DO 58.106.5649 (diamètre : 25). Il vient d’être publié par A.-K. Baiiaeioy-Seibt, BuÇavnvoi 
ocÇioikxtoôxoi lie ovopaTa apapucr)ç 7tpoeÀ,e\xynç Kupicoç pàoei acppayiaTiKcbv Ôeôopévcov, dans Proceedings 
of the international colloquium Byzantium and the Arab world : encounter of civilizations (Thessaloniki, 
16-18 December 2011), ed. by A. Kralides and A. Gkoutzioukostas, Thessaloniki 2013, p. 497-516, 
ici p. 511. 
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Au revers, légende sur quatre lignes, placée, comme sur les plombs précédents, entre une riche 
ornementation au sommet et à la base du champ, d’un losange de perles accosté de tirets : 

- : -|AfVAeAA|.ÂCnA|aP/UTAPO|NITIC|-- 

À|3(i)5etax[ç] (7tpcoTo)a7ta[0(à)p(io)]ç cb Tapovmç. 


Un prénom n’indique pas une religion, encore que celui de ce Tarônitès soit significatif. 
Compte tenu de la date présumée de la frappe de ce sceau, l’hypothèse du mariage d’un 
Tarônitès avec la fille d’un émir arabe est assez vraisemblable, peut-être dans le cadre des 
alliances conçues par Bardas Sklèros lors de sa rébellion. 


Enfin, Christos Stavrakos a publié un sceau 38 , datable du règne de Basile II, qu’il 
attribue avec hésitation à Constantin Tarônitès, car la première lettre du nom ayant 
été écrasée, la lecture Sarônitès est également possible. Il faut préférer cette dernière 
hypothèse, car jusqu’au règne de Basile II, les Tarônitai conservent des prénoms arméniens 
et celui de Constantin n’apparaît chez eux que tardivement, alors qu’il se rencontre 
fréquemment chez les Sarônitai. L’éditeur fait allusion à une bulle de la collection Shaw 39 
que V. Laurent datait du X e siècle et attribuait à un Constantin Tarônitès. Cette hypothèse 
doit être rejetée, car le plomb, dont la légende comporte des citations des Psaumes, 
est caractéristique de la première moitié du VIII e siècle et de plus ne contient que le 
monogramme classique de Constantin. 


Cette réussite au sein de la hiérarchie militaire se doubla pour les Tarônitai de succès 
matrimoniaux, puisqu’ils s’unirent avec la famille Lécapène - raison supplémentaire 
de leur relation distante avec les Phocas — puis, ultérieurement, avec les Sarônitai, 
qui appartenaient aussi à l’élite militaire de l’Empire 40 . Cela pose la question de leur 
confession. On peut supposer qu’à l’origine ils étaient de l’Eglise nationale, puis certains 
d’entre eux passèrent assez vite au chalcédonisme pour entrer dans la famille impériale. 


Une branche cadette des Tarônitai, les Tornikioi, s’établit plus tôt dans l’Empire, et 
dès 944 fit parler d’elle. Les deux frères, Léon et Nicolas, participèrent au complot de 944 
pour chasser Romain Lécapène et rétablir Constantin VII dans ses droits légitimes 41 . 
Cette initiative leur valut des promotions et en 963, ils étaient tous deux patrices et 
commandaient les phalanges macédoniennes 42 . Les Tornikioi ont donc été transférés en 
Occident, pour défendre Andrinople face aux Bulgares. Lorsque leur descendant, Léon 
Tornikios, se révolte contre Monomaque en 1047, cela fait donc près d’un siècle que sa 
lignée est enracinée en Occident et il est considéré comme l’un des chefs « de la faction 
macédonienne », signe de son intégration complète à l’aristocratie occidentale. 


38. Ch. Stavrakos, Die byzantinischen Bleisiegel der Sammlung Konstantinos Kalantzis in 
Agrinion (Griechenland), SBS 10, 2010, p. 7-80. 

39. DO 47.2.1303. 

40. Dernière édition du texte concernant les mariages des Tarônitai (A. Schminck, Vier 
eherechdiche Entscheidungen aus dem 11. Jahrhundert, Fontes Minores III, Francfort 1979, p. 240-231). 

41. Skylitzès, p. 236. 

42. Leonis Diaconi Caloënsis historiae libri decem , rec. C. B. Hase (CSHB), Bonnae 1828, p. 45. 
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Parmi les sceaux découverts à Preslav, deux sont au nom de Nicolas Tornikios, proto- 
spathaire et ekprosôpou i3 d’on ne sait qui. Il ne peut s’agir du complice de Constantin VII 
car son sceau est postérieur au règne de cet empereur, et parce qu’il était patrice dès 963. 

Nicolas Tornikès, protospathaire et ekprosôpou AA 



Au droit, dans un cercle de perles, croix patriarcale élevée sur trois degrés, recroisetée à la 
traverse inférieure et ornée de fleurons stylisés issant à la base jusqu’au sommet. À la circonférence, 
légende invocative commençant à la base, +K. V... T(i)C(JA8/V : Ko [pie |îof|0ei] tû) oep 800^(00). 

Au revers, légende sur cinq lignes : 

NIKvO|AAUÆCnA| 0 SeKACü|rHüTOP|NIKH 

NiKoÀotcp (7tpcoTo)am0(apicp) (kcci) ek (rcpo)aam(o\)) tco Topvucfl. 


Les Tornikioi, établis à Andrinople, devinrent rapidement une des familles les plus 
éminentes au point de fournir, en 1047, un prétendant à l’Empire, Léon Tornikios, 
apparenté à la famille impériale des Monomaques, qui faillit l’emporter. 


Dans la seconde moitié du X e siècle, d’autres nobles arméniens entrèrent au service 
de l’Empire ou s’y illustrèrent particulièrement. Parmi les Arméniens actifs à Byzance se 
distinguent les Krinitai 45 . Leur arrivée à Byzance remonte peut-être au siècle précédent 46 . 
Nous avons vu que Romain Lécapène envoya Krinitès Arôtras commander le thème du 
Péloponnèse et mettre fin aux troubles suscités par les tribus slaves des Ezérites et des 
Mélingues, mission qui fut un succès 47 . N. Adontz rappelle que, selon les sources grecques, 
le patrice Abessalom, fils d’Arotras, soutint la rébellion de Constantin Doukas en 913 et 
perdit la vue après l’échec 48 . Il pense que le stratège du Péloponnèse actif sous Lécapène 
était le père du comploteur de 913, ce qui est difficile à admettre sur le plan chronologique. 


43. Jordanov, Corpus 3 (cité n. 36), n os 948-949. 

44. L’exemplaire présenté ici est conservé à la Staatliche Münzsammlung de Munich (ancienne 

collection Zarnitz, n° 574. Dia 23). I 

45. C. Ludwig, Sigillographie und Prosopographie : Môglichkeiten und Gçenzen gegenseitigen 
Nutzens, Siegel und Siegler : Akten des 8. intemationalen Symposions fur byzantinische Sigillographie , 
C. Ludwig Hrsg., Frankfurt am Main 2005, p. 105-114, ici p. 112-113. 

46. Un des stratèges faits prisonniers par le paulicien Karbéas lors du siège de Samosate s’appelait 
Abessalom ( Theophanes Continuâtes, rec. I. Bekker [CSHB], Bonnae 1838, [désormais Théophane 
Continué], p. 177). 

47. DA1 , p. 234. Son sceau est conservé ( DOSeals 2, 22.29). 

48. Skylitzès, p. 199. Une branche de cette famille conserva Arotras comme nom transmissible 
puisqu’on rencontre des Arotrai au xi e siècle, dont un mentionné dans la Peira (W. Seibt, Die 
byzantinischen Bleisiegel in Ûsterreich. 1 , Kaiserhof Wien 1978, n° 151, sceau de Michel Arotras, 
protovestarque, avec le commentaire). 
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Il a également estimé que Abessalom est la déformation par les chroniqueurs grecs de 
Mousélé, hypothèse à rejeter. Un Abessalom est connu par un sceau dont la légende nous 
informe qu’il était protospathaire et stratège de Macédoine 49 . C’est lui sans doute qui 
assista Constantin VII contre les Lécapènes en 944. Il était probablement le petit-fils du 
fidèle de Constantin Doukas. Un (autre?) Krinitès, surnommé Chaldos, fut envoyé par 
Constantin VII comme stratège de Calabre dès son retour au pouvoir, ce qui suggère qu’il 
était un soutien du Porphyrogénète en 945 50 . A nouveau, on voit que les membres de 
cette lignée arménienne occupent des postes de haut niveau dans les armées d’Occident. 
Ils ne s’étaient pas nécessairement installés en Europe, car au milieu du X e siècle, Krinitès 
est appelé le Chaldéen, nom qui conduit à penser qu’il était originaire de la région de 
Trébizonde. Curieusement cette lignée, qui avait pourtant fait le bon choix politique 
en 944-945, semble s’éteindre au cours de la seconde moitié du X e siècle, car nous n’avons 
plus mention des Krinitai ni par les sources narratives, ni par les sceaux. Il est aussi possible 
qu’elle se soit poursuivie par les femmes, qui laissent moins de traces dans les sources. 

Les Kourtikioi connaissent une destinée assez semblable à celle des Krinitai, mais 
plus brillante. Le premier Kourtikios connu est entré au service de Basile I er avec ses 
hommes 51 . C’est sans doute lui qui perdit la vie en combattant Syméon de Bulgarie 52 . Un 
second Kourtikios, peut-être son fils, se fit tuer en soutenant la sédition de Constantin 
Doukas en 913. En décembre 944, Manuel Kourtikios seconda Constantin VII contre les 
Lécapènes et fut en récompense nommé drongaire de la Veille 53 . Les sceaux ne permettent 
pas de connaître les postes que les membres de cette famille ont occupés au X e siècle. 
Toutefois au tournant du siècle un Michel Kourtikios est topotèrètès de Thrace, c’est-à-dire 
qu’il commande en second les troupes macédoniennes 54 . La famille s’établit, comme les 
Tornikioi, à Andrinople à une date qu’il est difficile de préciser, mais qui pourrait être 
contemporaine de l’installation de ces derniers, lorsqu’il fallait renforcer les défenses de 
la métropole thrace contre les Bulgares. 

On note un parallélisme dans le comportement des Krinitai et des Kourtikioi : 
participation à la révolte de Constantin Doukas, soutien à Constantin VII en 944 contre 
un empereur qui était lui-même probablement d’origine arménienne. Cette coïncidence 
invite à s’interroger sur l’existence d’un parti arménien à la cour, dont les membres étaient 
solidaires les uns des autres. 

Il faut enfin évoquer les Kourkouas, qui étaient déjà au sommet de l’aristocratie sous 
Basile I er lorsque l’un d’eux, domestique des Hicanates, se rebella contre l’empereur 55 . 
On ignore quand Gourgen, l’ancêtre du domestique, peut-être son père, se mit au service 
de l’Empire. Cette lignée devait y briller 56 . Notons simplement que les Kourkouas se 
comportèrent comme les autres Arméniens de l’Empire, marquant, un temps, leur 
hostilité aux Phocas et soutenant les Lécapènes. \ 


49. Zacos, Byzantine leadseab (cité n. 34), n° 78. 

50. Skylitzès, p. 265. 

51. Théophane Continué, p. 268. 

52 . Skylitzès, p. 176. 

53. Skylitzès, p. 238. 

54. Jordanov, Corpus 3 (cité n. 36), n° 1244 

55. Théophane Continué, p. 277 ; Leonis Grammatici Chronographia (cité n. 21), p. 261. 

56. L. Andriollo, Les Kourkouas (ix e -xi e siècle), SBS 11, 2012, p. 57-87. 



LES ARMÉNIENS DANS L’ARMÉE BYZANTINE AU X e SIÈCLE 


189 


Nous ignorons malheureusement quelle fut la politique matrimoniale suivie par ces 
princes arméniens, sans doute sous la surveillance impériale, sauf pour les Tarônitai. 
Certains mariages eurent pour but d’assimiler les nouveaux venus, mais il y eut 
probablement des mariages à l’intérieur des familles arméniennes. Nous avons ainsi 
plusieurs sceaux d’un Mélias-Tornikios : 

L’un des exemplaires de l’ancienne collection Zarnitz, que l’on peut dater du règne 
de Basile II 57 , est surfrappé et il est possible de lire en grande partie la légende nouvelle : 



Au droit, dans un cercle de perles, légende sur cinq lignes, précédée d’une croisette ; la dernière 
ligne est cantonnée de tirets : 

+K6..|M6AIA.|CnAÔ'T(i)|T0PNH|-K/- 

+ K(\>pt)e [p(or|)0(ei)] MeAaçc [(7tpcoTo)]am0(apicp) tco Topvr|K(fl). 

Au revers, seconde légende sur quatre lignes : 

K AC I |KPIT|M6N [,|.U. 

Bocaiftaicp] Kpix(Ti) [t(cûv) Âp]pevi[aK]co[v]. 

Mélias Tornikios était probablement protospathaire. Son sceau a été remployé par un 
juge des Arméniaques à une date qui semble nettement postérieure. Cela voudrait dire 
que le juge a trouvé ce sceau sur place, dans les Arméniaques, et que ce Mélias y avait 
résidé au moins un temps. Le nom de Mélias ne renvoie pas nécessairement au fondateur 
du thème de Lykandos, actif deux générations plus tôt, mais plutôt au domestique des 
Scholes de Jean Tzimiskès, plus proche chronologiquement. Nous ignorons si ces deux 
Mélias étaient apparentés. 

Il est particulièrement intéressant de suivre les choix des Arméniens lors des luttes pour 
le trône qui bouleversèrent l’Empire dans les premières décennies du règne de Basile IL 
Les Arméniens et les Phocas eurent des rapports complexes. Nicéphore II employait des 
contingents arméniens dans sa lutte contre les Hamdanides, mais en même temps sa 
novelle concernant les soldats arméniens est ambiguë. D’une part, élle condamne leur 
tendance à passer d’une ligne de camp à l’autre et, d’autre part, elle recommande de ne pas 
les priver de leurs biens militaires, soulignant combien l’empereur estimait ces auxiliaires 
précieux ou avait besoin de leurs services. 

Cependant les officiers arméniens vont se trouver le plus souvent dans le camp hostile 
aux Phocas. Déjà en 963, les frères Tornikioi étaient au côté de Marianos Argyros qui 
tentait de barrer la route à Nicéphore Phocas. Isaac Brachamios, un des artisans de la prise 

57. Sceau de l’ancienne collection Zarnitz (Staatliche Münzsammlung, Munich, n° 512), 
mentionné avec photo dans Cheynet, Société (cité n. 35), p. 11. 
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d’Antioche en 969, participa au meurtre de Nicéphore II, en soutenant Jean Tzimiskès. 
Nous avons vu que ce dernier fit d’un Arménien, Mélias, son domestique des Scholes en 
Orient. Les Arméniens suivent plutôt Basile Sklèros, le principal rival de Bardas, le neveu 
de Nicéphore Phocas dont il avait hérité de l’ambition et des qualités militaires. Lors 
de la tentative d’usurpation de Bardas Sklèros, qui ne fut réprimée qu’au bout de trois 
ans en 979, le rebelle obtint le soutien d’Isaac Brachamios, mais aussi celui de Romain 
Tarônitès, de Michel Kourtikios, qui commandait sa flotte, des Arméniens d’Antioche 
dirig és par un certain Samuel et enfin de celui des princes arméniens de Tarôn et de 
Mokq. Bardas Sklèros était lui-même de lointaine ascendance arménienne, mais ce sont 
les commandements qu’il avait exercés et notamment celui des tagmata établis au nord et 
au centre de la frontière orientale, en tant que duc de Mésopotamie, qui l’avaient rendu 
si populaire dans ces provinces largement peuplées d’Arméniens. C’était la charge exercée 
au moment de sa révolte qui explique la densité de ses liens avec les Arméniens et aussi 
avec les princes arabes proches de la Mésopotamie. De plus, alors que certains, comme 
Michel Bourtzès, lui aussi l’un des vainqueurs d’Antioche, changeaient de camp au gré 
de leurs intérêts, les Arméniens restèrent fidèles à Sklèros. Ils le payèrent cher, puisque, 
lorsque Sklèros connut la défaite, les Arméniens de son armée furent impitoyablement 
massacrés 58 . 

Le choix des chefs arméniens en faveur de Sklèros fut cependant judicieux, sans que 
ce fût peut-être un calcul de leur part. Lorsque les guerres civiles, en effet, cessèrent avec 
la victoire finale de l’empereur Basile II sur Bardas Phocas en 989, l’empereur pardonna 
à Bardas Sklèros et aux siens, notamment parce que le fils de Bardas, Romain, avait 
habilement joué la carte impériale. En conséquence, les Tarônitai, les Kourtikioi et les 
Brachamioi retrouvèrent rapidement la faveur du basileus. 

Notons cependant que les Môsélè, descendant d’un Mouchel, mais établis de 
plus longue date dans l’Empire, puisqu’ils étaient associés à la dynastie amorienne, se 
montrèrent fidèles aux Phocas et se trouvèrent sur la liste noire de Basile II avec les 
Maléïnoi et, alors qu’ils comptaient parmi les familles de premier plan au X e siècle, ils 
sombrent dans un relatif anonymat au siècle suivant. 


En conclusion, dès que la pression militaire des Arabes s’est réduite, l’Empire byzantin 
s’est efforcé de reprendre l’initiative à la frontière orientale et a voulu réoccuper les hauts 
plateaux arméniens pour assurer durablement sa sécurité. Il lui était difficile d’accomplir 
cet objectif en attaquant de front les royaumes et les principautés peuplées d’Arméniens. 
Les basileis ont choisi de les annexer en offrant à leurs maîtres des titres et des domaines, 
en échange de l’abandon de leur territoire. Le mélange de pression et de séduction a varié, 
mais le principe a été appliqué pendant près de deux siècles. La J^otivation des princes 
arméniens reposait sur un équilibre entre le risque de tout perdre soit du fait des armées 
byzantines, soit du poids des armées musulmanes venues de l’Est et la perspective de 
garder un statut social élevé, conforté par de beaux revenus. 

Basile I er fit montre de la puissance militaire de l’Empire, et son fils Léon VI bénéficia 
de cette démonstration de force qu’il poursuivit. Il fit venir Manuel de Tekis et ses 
quatre fils à Constantinople. Le territoire annexé fut intégré au nouveau thème de 


58. Skylitzès, p. 321. 
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Mésopotamie. Deux des fils devinrent officiers et les deux autres reçurent des domaines 
en Chaldie, thème qui fut un centre d’accueil privilégié des Arméniens déracinés. L’un 
d’eux, Pankratoukas, fit une brillante carrière, puisqu’il fut domestique des Hikanates, 
stratège des Bucellaires 59 , avant d’être stratège de Thrace en 914 60 . Nous avons vu que le 
Tarôn fut annexé en douceur, en laissant la famille régnante gouverner dans le cadre de 
l’Empire. Basile II, annexant les terres du curopalate David, n’agit guère différemment 
puisqu’il laissa David gouverner sa terre, certes sans qu’il occupât une fonction byzantine, 
à la différence des Tarônitai. Basile II fit de même avec Jean, le roi d’Arménie, mais il 
n’était plus là pour recueillir l’héritage. 

L’immigration arménienne s’est accélérée au cours de la fin du ix e siècle et des deux 
premiers tiers du X e siècle, sans doute parce que les chefs ne fuient plus clandestinement 
avec quelques rescapés, mais que, comme Kourtikios ou Méfias, ils entraînent avec eux 
leur suite, ce qui permet de constituer des tagmata homogènes composés d’Arméniens. 
Cette émigration se situe dans la continuité avec les siècles précédents, car ces recrues 
arméniennes étaient des guerriers de valeur que Byzance recherche et attire. Mais la 
politique impériale de réception des princes et de leurs familles augmenta la participation 
des Arméniens au corps des officiers supérieurs. 

Ils furent installés de préférence en Occident, puisque, selon les chroniqueurs, ils 
furent souvent engagés dans les guerres bulgares et établis, pour certains d’entre eux, à 
Andrinople, dès le X e siècle, comme les Tornikioi et peut-être les Kourtikioi. Le niveau 
auquel ils intègrent la société byzantine dépend de leur niveau social originel en Arménie, 
d’où la remarquable réussite des Tarônitai, notamment du point de vue matrimonial. 
On remarque que, longtemps, les empereurs tinrent compte de la différence de statut 
entre les Tarônitai et les Tornikioi. Les Tarônitai les plus en vue ont obtenu le rang de 
magistre alors que les Tornikioi de même rang se contentaient de la dignité inférieure 
de patrice. Autre différence, les biens des Tarônitai étaient situés principalement dans la 
région de Trébizonde et ce n’est sans doute pas un hasard si, sous Alexis Comnène, les 
Tarônitai furent à plusieurs reprises en charge de défendre la Chaldie face aux Turcs. Les 
intérêts des Tornikioi étaient en revanche investis en Thrace. 

Leur assimilation n’est pas immédiatement complète, car, jusqu’au X e siècle, ils gardent 
leurs noms arméniens, comme Asot par exemple, ce qui n’est plus le cas au siècle suivant. 
Les Arméniens qui s’installent dans l’Empire sont chalcédoniens, qu’ils se convertissent 
ou qu’ils l’aient été dès le départ. C’est probablement ce qui explique la réussite de leur 
intégration et plus tard celle des Artzrouni du Vaspourakan, et le moindre succès avec 
les Bagratides d’Ani. 

Il n’est pas facile de les distinguer des Ibères, notamment ceux du Tao-Klarjeti, car 
ils sont voisins et des mariages entre eux ne sont pas impossibles, ptiisqu’il n’y a pas 
d’obstacles religieux. L’anthroponymie est largement commune puisqu’ils partageaient 
des noms comme Bagrat ou Tornigh. 


59. DAl p. 238. 

60. Symeonis magistri etlogothetae Chronicon , rec. S. Wahlgren (CFHB 44/1, Sériés Berolinensis), 
Berolini 2006, § 135, 16, p. 303; Théophane Continué, p. 387, Skylitzès, p. 202. Les chroniqueurs ne 
précisent pas le titre de Pankratoukas l’Arménien, mais l’hypothèse est vraisemblable, puisque, en 914, 
cet officier commandait à Andrinople. Soudoyé par Syméon de Bulgarie, il aurait laissé prendre la ville. 
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Les Arméniens de l’Empire comme ceux d’au-delà de la frontière qui, souvent, ont 
aussi obtenu des titres byzantins, s’engagent dans les conflits internes de l’Empire et 
soutiennent en 913 Constantin Doukas, en 944-945 Constantin VII Porphyrogénète. 
En 963, certains d’entre eux furent prêts à s’opposer à l’arrivée au pouvoir de Nicéphore 
Phocas et, en 969, plusieurs généraux d’origine arménienne participèrent au complot 
contre cet empereur. On peut en conclure qu’une certaine méfiance se manifestait à 
l’égard des Phocas et c’est pour cette raison qu’après avoir apporté leur aide massive à 
Bardas Sklèros, une partie d’entre eux prit part aux combats contre Bardas Phocas, ce 
qui leur valut d’échapper ainsi à la colère de Basile II. Plusieurs de leurs lignées furent 
parmi les familles aristocratiques de l’Empire qui bénéficièrent du soutien du grand 
empereur, ce qui leur assura la pérennité, puisque les Tarônitai et les Kourtikioi réussirent 
à s’insérer dans la vaste famille des Comnènes, et ce qui valut à Basile II la bienveillance 
historiographique des Arméniens 61 . 


61. J.-P. Mahé, Basile II et Byzance vus par Grigor Narekac‘i, TM 11, 1991, p. 555-573. 



TERTULLIEN DANS VHISTOIRE ECCLÉSIASTIQUE 

DE CLAUDE FLEURY 


par François-Xavier Cuche 


L’abbé Claude Fleury (1640-1723) est un peu oublié aujourd’hui. Pourtant il a joué 
un rôle très important dans l’histoire littéraire, intellectuelle et religieuse du règne de 
Louis XIV. Juriste de formation, d’abord avocat avant d’entrer tardivement dans les 
ordres, cet ami proche de Bossuet, de La Bruyère, de Fénelon, et donc un des piliers 
du Petit Concile, c’est-à-dire du pôle intellectuel majeur du catholicisme du second 
xvn e siècle, fut sous-précepteur du Duc de Bourgogne, avant de finir sa vie comme 
aumônier du jeune Louis XV. Son œuvre, très abondante, comprend le Traité du choix et 
de la méthode des études , sans doute le chef-d’œuvre des traités pédagogiques du xvn e siècle, 
de nombreux ouvrages de droit, public ou ecclésiastique, des Dialogues sur Téloquence 
judiciaire (Si l’on doit citer dans les plaidoyers) , la Lettre sur Platon , des opuscules aux sujets 
politiques, religieux, sociaux, et des ouvrages historiques, où brille un très vaste ensemble 
qui commence avec le diptyque des Mœurs des Israélites et des Mœurs des chrétiens et qui 
se continue avec l’immense Histoire ecclésiastique : de celle-ci Fleury écrivit vingt tomes, 
qui couvrent la période qui va des temps apostoliques jusqu’au XV e siècle 1 . Le livre des 
Mœurs des Israélites manifeste dans sa façon particulière d’aborder l’Ancien Testament 
une grande originalité, que son titre indique clairement. C’est aussi l’un des ouvrages 
qui ont contribué à fonder l’histoire des mœurs. Quant à 1 ’Histoire ecclésiastique , elle 
a connu, surtout dans les milieux cléricaux, un succès immense qui a duré au moins 
jusqu’au xix e siècle. 

L’importance historique de Y Histoire ecclésiastique tient plus à son rayonnement qu’à 
son apport à la connaissance scientifique. Pendant deux siècles les séminaristes de France 
ont appris l’histoire de l’Église dans le livre de Fleury 2 . Il s’agit cependant d’un ouvrage qui 
se veut délibérément de vulgarisation. Il ne s’adresse pas aux spécialistes de la discipline. 
Fleury lui-même déclare : 


1. Le dernier tome de Y Histoire ecclésiastique a été publié en 1720. Le P. Fabre, oratorien, a continué 
l’œuvre à partir de 1726, et, en seize nouveaux tomes, l’a conduite jusqu’à l’année 1594. 

2 . Sur l’importance de Y Histoire ecclésiastique dans les bibliothèques du clergé et des laïcs catholiques 
formés dans les séminaires, on trouvera des informations dans le livre de F. Gaquère, La Vie et les 
œuvres de Claude Fleury (1640-1723), Paris 1925, en particulier p. 403, p. 407-408, etc. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 193-203. 
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Je n \écris pas toutefois pour les théologiens et les gens de lettres : ils apprendront mieux 
l'histoire ecclésiastique dans les auteurs originaux dont je l'ai tirée. Si ce n 'est que quelqu 'un 
encore nouveau dans cette étude veuille s'aider de mes citations pour trouver plus facilement 
les pièces qu 'il doit consulter. J'écris principalement pour ceux , de quelque condition qu 'ils 
soient , qui n 'ont ni les connaissances nécessaires y ni le loisir , ni la commodité de lire tant 
de livres , mais qui ont de la foi y du bon sens , de l'amour pour la vérité , qui lisent pour 
apprendre des vérités utiles et devenir meilleurs; qui veulent connaître le christianisme 
grand et solide comme il est et en séparer tout ce que l'ignorance et la superstition y ont 
voulu mêler de temps en temps . 3 


Le but est donc clairement édifiant (le livre sélectionne les « vérités utiles »), pédagogique 
(il veut purifier les chrétiens de « l’ignorance » et de la « superstition »), apologétique (il 
fait « connaître le christianisme grand et solide comme il est ») et moral (il permet aux 
lecteurs de « devenir meilleurs »). Il faut d’autant moins s’attendre à trouver dans l’ouvrage 
des discussions critiques et des débats érudits que Fleury lui-même, encore une fois, 
déclare les avoir exclus de l’œuvre 4 . Il prétend cependant avoir « tiré » ses connaissances 
des auteurs originaux 5 , et, s’il reconnaît s’être appuyé aussi sur des historiens, il sait en 
faire la critique, y compris quand il s’agit d’une autorité aussi prestigieuse que Baronius 6 . 
De quelle érudition jouit-il vraiment ? Fleury a certainement lu la plupart des auteurs 
originaux, et il paraît dans l’ensemble plutôt bien informé de l’état des connaissances 
de son temps. Du reste, nombre de ses amis au sein du Petit Concile pouvaient l’aider à 
faire le point sur les questions traitées 7 . Mais il n’apporte aucune nouveauté personnelle, 
aucune recherche originale et, de ce point de vue, son ouvrage ne se compare aucunement 
à celui de Le Nain de Tillemont. La différence d’étendue des périodes couvertes par les 
deux écrivains suffirait à elle seule à faire comprendre la distinction entre leurs entreprises 
respectives. 


3. Préface du premier tome de Y Histoire ecclésiastique , Paris, chez Jean Mariette, 1717, p. vm. Nous 
citerons désormais Y Histoire ecclésiastique dans cette édition, mais dans une orthographe modernisée. 

4. « S’il faut retrancher les réflexions, à plus forte raison les dissertations et les discussions de critique. » 
Voir Préface de Y Histoire ecclésiastique , vol. 1, p. xv. Fleury poursuit en comparant le travail sur son livre à 
la construction d’un bâtiment : une fois que le bâtiment est achevé, on retire les échafaudages. De même 
l’historien doit éliminer de son ouvrage les éléments de critique, sans en « rendre compte au public, par 
des digressions fréquentes et incommodes au lecteur, qui ne recherche que des faits » (p. xv-xvi). Fleury 
déclare encore avoir délibérément passé sous silence les faits « faux ou inutiles » (p. xvi. On remarquera 
le second adjectif) et avoir fait précéder d’un signal indicateur (la formule « on dit ») les faits douteux 
(p. xxi). Mais il assure avoir procédé lui-même auparavant au travail de critique qui lui a permis de 
sélectionner les faits, et il donne même dans sa préface un long développement sur les « règles de la 
critique » (p. xvi-xxiii). On voit combien cette conception du genre historique représente une étape 
intermédiaire entre l’histoire entendue d’abord comme genre littéraire et l’histoire conçue comme science. 

3. Voir la Préface, p. ix : « Je ne compte pour preuves que les témoignages des auteurs originaux. » 
Fleury indique toujours par une note marginale les références des auteurs anciens sur lesquels il s’appuie 
ou a fortiori qu’il cite. En revanche, il n’indique jamais ni les titres ni encore moins les références des 
traités d’historiens modernes qu’il a consultés. 

6 . Baronius « a donné pour authentiques des pièces dont la supposition a été reconnue depuis », 
écrit-il par exemple (Préface, p. x). 

7. Le Petit Concile comprend un grand nombre d’érudits, spécialistes des Pères grecs ou latins, des 
langues anciennes ou orientales, des faits d’histoire et de civilisation antiques ou médiévales. On peut 
nommer par exemple Huet, E. Renaudot, Charles-Caton de Court, Toinard, etc. 
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En revanche la valeur littéraire de l’ouvrage est remarquable. Non seulement Fleury 
écrit avec un très beau style, simple et soutenu à la fois, mais l’ordre d’exposé des faits est 
d’une clarté exceptionnelle. Fleury affrontait pourtant des difficultés majeures, puisqu’il 
voulait saisir l’histoire de l’Église dans tous les pays chrétiens à la fois et rendre compte 
aussi bien des événements que des textes majeurs. Or l’abbé fait preuve d’une habileté 
confondante pour suivre par exemple l’histoire d’un conflit particulier ou d’une Église 
locale sur une étendue suffisante pour que les faits soient totalement compréhensibles et 
mémorisables, mais assez brève aussi pour que le lecteur ne risque pas d’oublier les autres 
thèmes en cours de traitement. À cela il faut ajouter l’alternance très réussie des récits ou 
des discours rapportés et des citations souvent longues de textes fondamentaux. Sous tous 
ces aspects, Y Histoire ecclésiastique est probablement encore aujourd’hui la plus agréable 
à lire de toutes les Histoires de l'Eglise existantes. 

Du point de vue de la pensée, l’apport le plus intéressant de Fleury se trouve 
certainement dans les huit Discours qui parsèment les volumes de Y Histoire ecclésiastique. 
L’abbé y quitte le cours de l’histoire pour examiner d’une façon à la fois synthétique, 
approfondie et réflexive différentes questions posées par le développement historique de 
l’Église. Il parle ainsi par exemple des invasions barbares et de leurs conséquences pour 
la vie de l’Église (troisième discours), des universités médiévales (cinquième discours) 
ou des croisades (sixième discours), etc. Ces Discours furent très admirés jusqu’au 
xvm e siècle au moins, et même un Voltaire n’hésitait pas à déclarer qu’ils étaient dignes 
d’un « philosophe » 8 . 

Dans le premier de ces Discours , qui sert de préface à l’ensemble de l’œuvre, Fleury 
déclare qu’il s’est particulièrement attardé sur les tout premiers siècles chrétiens et qu’il a 
donné une place plus large aux citations de textes des premiers Pères de l’Église, parce que 
tout de l’Antiquité chrétienne est capital, en tout cas l’était à ses yeux, pour comprendre 
la suite de l’Histoire 9 . Parmi les auteurs ecclésiastiques les plus anciens, un occupe une 
place prépondérante dans le livre de Fleury : il s’agit de Tertullien. Nous nous proposons 
d’étudier comment Y Histoire ecclésiastique le présente. 

Pour lire Tertullien, Fleury ne rencontrait pas de difficultés particulières. Outre de 
nombreuses éditions du xvi e siècle, telles celles de Beatus Rhenanus, de Fulvius Ursinus 
et de Schioppus, il pouvait utiliser les travaux de Nicolas Rigault, qui avait procuré une 
édition complète de Tertullien dès 1628, avant d’y ajouter un volume de notes en 1634 
et 1641 et de publier une édition réunissant texte et notes en 1644. En 1648, dans son 
Saint Cyprieny Rigault ajoutait encore un supplément à son Tertullien y qui abordait la 
question de la beauté du Christ, notamment sur la Croix. Nicolas Rigault était un éditeur 
sérieux, qui avait consulté les codex les plus anciens, à commencer paAçelui d’Agobard 10 . 


8 . « Son Histoire de l'Église [sic] est la meilleure qu’on ait jamais faite et les discours préliminaires 
fort au-dessus de l’histoire. Ils sont presque d’un philosophe, mais l’histoire n’en est pas. » : Voltaire, 
Le Siècle de Louis XIV> Paris, Le Livre de Poche, 2005, p. 920. 

9 . « Il est vrai que dans les premiers siècles tout m’a paru précieux, et j’ai mieux aimé en mettre plus 
que moins. J’ai même passé les bornes de la simple narration en insérant des passages ou des extraits 
assez longs des auteurs anciens » : Préface, p. xii. 

10. Sur Nicolas Rigault, éditeur et commentateur de Tertullien au xvn e siècle, voir l’article de 
J. Jehasse, Religion et politique : Tertullien de Nicolas Rigault (1628-1648), dans Les Pères de l'Eglise 
au xvu e siècle : actes du colloque de Lyon , publiés par E. Bury et B. Meunier, Paris 1993, p. 227-235. 
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Fleury disposait donc de textes fiables. De même les Centuries, Baronius, ses amis du Petit 
Concile, les bénédictins de Saint-Maur, si proches de ce groupe, Le Nain de Tillemont, 
d’autres érudits encore, lui apportaient les informations historiques nécessaires. 

Les textes de Y Histoire ecclésiastique consacrés à Tertullien se répartissent entre le 
premier et le second volume, publiés respectivement en 1690 et 1692. Conformément à la 
méthode générale de Fleury expliquée ci-dessus, ils ne constituent pas un tout rassemblé en 
un unique ensemble continu, mais ils sont dispersés, séparés entre eux par la continuation 
de l’exposé d’autres éléments de l’histoire de l’Eglise. Cependant ces fragments sont assez 
proches les uns des autres pour que le lecteur garde en mémoire ceux qui précèdent au 
moment de lire un nouveau développement. Un sommaire permet de toute façon au 
lecteur qui le désirerait de les rapprocher et de les lire d’une façon suivie. 

La biographie de Tertullien occupe peu de place. Pour l’essentiel, elle est exacte, 
conforme à ce que l’on sait de Tertullien aujourd’hui encore 11 et ne cache pas les 
ignorances et doutes qui subsistaient et qui subsistent toujours, par exemple sur la fin de 
la vie du premier Père latin 12 . Mais ce sont les écrits de Tertullien qui occupent la majeure 
partie de l’espace. Dans l Histoire ecclésiastique l’abbé présente la quasi-totalité des ouvrages 
attribués aujourd’hui à Tertullien, exactement vingt-huit sur trente et un. Il n’y manque 
guère que le De testimonio animae et les deux livres Ad nationes. Encore peut-on dire que 
l’exposé de la matière de ces deux ouvrages n’aurait pas ajouté grand-chose au compte¬ 
rendu, fort développé, de YApologeticum. Plus étonnante est l’absence du De Pallio. Fleury 
par ailleurs n’attribue pas d’ouvrage apocryphe à Tertullien. Même si, bien entendu, tous 
les livres de Tertullien n’ont pas droit au même traitement, l’abbé présente d’une façon 
assez détaillée plusieurs ouvrages de l’écrivain ecclésiastique 13 , souvent suivis au fil des 
textes et abondamment cités, sans que le lecteur puisse cependant toujours comprendre 
s’il s’agit d’une citation littérale ou seulement d’une citation en substance. Il est vrai 
qu’il lui est loisible de se reporter au texte original, puisque Fleury donne toujours les 
références de ses citations dans ses notes marginales. En revanche, ni critique textuelle, 
ni critique des sources, ni références aux historiens contemporains ou aux différents 
éditeurs n’apparaissent. 

On pourrait se demander quel usage Fleury fait de Tertullien dans Y Histoire 
ecclésiastique. Or il apparaît que cet usage est tout compte fait assez varié. Tout d’abord 
- et paradoxalement - on discerne une sorte de rôle invisible de Tertullien. Il est alors 
présent par son évidente influence sur Fleury, sans qu’il ne soit explicitement cité ni même 
nommé. Certaines allégations de l’abbé, qu’il présente de telle façon qu’on pourrait les 


11. Peut-être seulement peut-on redouter que Fleury ne confonde l’auteur ecclésiastique avec 
le rhéteur du même nom, quand il écrit « il y avait alors [Le. au temps de l’épiscopat de Narcisse à 
Jérusalem] un homme célèbre pour sa doctrine et son éloquence, nommé Quintus Septimius Florens 
Tertullianus » (Histoire ecclésiastique, vol. 1, p. 524). 

12. Vol. 2, p. 116. 

13. L’on ne sera pas surpris de constater que Y Apologeticum et XAdversus Marcionem s’attribuent 
la part du lion avec respectivement dix-neuf pages et onze pages de compte-rendu. Même XAdversus 
Praxean arrive loin derrière avec quatre pages. En revanche des traités aussi importants et qui abordent 
des questions aussi complexes que le De Came Christi ou le De Resurrectione n’ont droit qu’à un peu 
moins ou un peu plus d’une page. Les nombres indiqués correspondent évidemment à la pagination 
de l’édition que nous utilisons. 
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croire forgées par lui-même, ont en effet une résonance caractéristique. Lorsque dans sa 
préface il déclare que la continuité de la religion catholique de saint Pierre à Innocent XI 
est la preuve de sa vérité, alors qu’« au contraire on connaît les sociétés des hérétiques, 
parce qu’en remontant on trouve plus tôt ou plus tard le temps précis auquel ils se 
sont séparés de l’Église où ils étaient nés », il est clair que l’argument est emprunté à 
Tertullien, même si celui-ci n’est pas mentionné, et que Fleury applique implicitement 
aux protestants le critère que le Père de l’Église avait utilisé contre les hérétiques des 
premiers siècles. Ou bien, quand, toujours dans sa préface, Fleury note comme le signe 
de l’activité des apôtres que « tant d’Églises que nous voyons dès le second siècle dans 
tous les pays du monde ne s’étaient pas formées toutes seules » et que « ce n’était pas par 
hasard qu’elles conservaient toutes la même doctrine et la même discipline », le souvenir 
du Depraescriptione hereticorum est évident 14 . L’idée chère à Fleury que le christianisme 
est la vraie philosophie vient aussi tout droit de Tertullien 15 . 

Dans d’autres cas Fleury se réfère expressément à Tertullien, mais cela non pas en 
exposant le contenu d’un texte de l’auteur antique, mais pour en appeler à son témoignage 
à propos d’un autre sujet 16 . Plus souvent encore, il tire d’un passage de Tertullien une 
information historique, qui ne constitue pas l’objet que l’écrivain voulait traiter, mais que 
son texte véhicule quasi accidentellement. Par exemple, Fleury profite d’un détail du Traité 
de la pudicité pour noter que déjà à l’époque de Tertullien existent des représentations 
iconographiques de la brebis perdue « dans les églises et sur les vases sacrés » 17 . Ou 
encore il sélectionne dans un traité ce qui apporte des informations historiques plutôt 
que les aspects doctrinaux. Ainsi, du Traité de la prière y il passe sous silence le très beau 
commentaire du Notre Père pour ne retenir que la condamnation de quelques pratiques 
excentriques : « il y en avait qui n’osaient prier s’ils ne s’étaient lavé tout le corps ou du 
moins les mains [...]. D’autres ôtaient leurs manteaux pour prier. [...] Il y en avait qui 
s’abstenaient aussi du baiser [de paix], quand ils jeûnaient en particulier. » 18 Dans tous ces 
cas, Fleury - et c’est caractéristique de sa tournure d’esprit - s’approche de sa source du 
point de vue d’un historien plus que d’un théologien. Nous sommes proches de l’esprit 
des Mœurs des Israélites et des Mœurs des chrétiens. 

Une autre forme d’utilisation de Tertullien consiste à en faire le commentateur de 
sa propre œuvre. Un passage d’un livre en explique un autre d’un autre livre. Ainsi, à 
propos de l’interdiction que Tertullien fait aux artisans chrétiens de réaliser des images 
sacrées qui pourraient servir à l’idolâtrie, Fleury note : « on pourrait croire que Tertullien 

14. Préface, respectivement p. vii et p. xxxm. Les textes du De praescriptione hereticorum qui 

inspirent visiblement Fleury sont du reste présentés dans Y Histoire ecclésiastiqüe proprement dite, en 
particulier p. 59 du tome II. \ 

15. Préface, p. xm : « Or l’histoire ecclésiastique est l’histoire de la vraie philosophie. » Cf. la 
comparaison de la philosophie païenne et du christianisme dans YApologeticum y telle que Fleury la 
présente, sous le titre « vraie philosophie », au tome II (p. 24). On retrouve cette idée partout dans 
’oeuvre de Fleury, par exemple dans le Traité ... des études. Voir F.-X. Cuche, Christianisme et 
philosophie : conciliation ou contradiction? Claude Fleury et les philosophes païens, dans Travaux de 
littérature offerts en hommage à Noémi Hepp , Paris 1990, p. 117-124, ici p. 119. 

16. Par exemple, Fleury, dans un développement consacré à la lettre de Serapion, évêque d’Antioche, 
contre Montanus, renvoie en note à YAdversus Praxean. Voir Histoire ecclésiastique , tome I, p. 430. 

17. Vol. 2, p. 95. 

18. Vol. l,p. 528. 
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condamnerait ici toutes sortes d’images sans distinction, s’il ne s’en expliquait ailleurs ». 
Dans cet « ailleurs », Tertullien parle des images chrétiennes, et Fleury en donne la 
référence dans une note marginale 19 . 

Cependant l’usage le plus courant de Tertullien dans VHistoire Eclésiastique consiste 
à présenter directement le contenu de ses ouvrages. Le résumé peut être plus ou moins 
sélectif, plus ou moins détaillé, mais, dans presque tous les cas, l’information est livrée 
quasi brute. Fleury ne relève pas ce qui constitue la nouveauté, l’originalité, la supériorité, 
la force ou la faiblesse, la fécondité ou au contraire l’absence d’écho dans la postérité, de 
tel ou tel traité, et, d’une façon plus générale, de la pensée de Tertullien. Le seul repère en 
l’occurrence pour juger de l’importance que Fleury accorde à un traité, c’est la dimension 
relative du développement qu’il lui consacre. Sans surprise l 'Apologie s’étend sur trois 
chapitres, quand un seul suffit à retenir les points essentiels (du moins aux yeux de Fleury) 
du De fugdy du Scorpiaque et de XAdvenus Judaeos. Certes les dimensions respectives des 
textes de Tertullien justifient pour une part cette hiérarchie, mais la différence d’intérêt 
que leur porte Fleury ne l’explique pas moins. Surtout l’on est frappé de constater que 
Fleury se contente de résumer ou de citer, sans jamais ou presque commenter. Quelquefois 
un jugement lui échappe : ainsi XAdversus Praxean est-il proclamé « un autre ouvrage 
excellent », ce qui permet de comprendre par ricochet que Fleury applique le même 
éloge au De praescriptione hereticorum. On ne saurait que donner raison à l’abbé pour 
son appréciation, mais on regrette de ne pas le voir même simplement noter l’importance 
ue et doctrinale de XAdvenus Praxean dans l’élaboration de la doctrine trinitaire... 
Il expose bien la théologie de la Trinité présente dans le traité, mais sans situer la place de 
Tertullien dans l’histoire de ce dogme. Le silence inquiète davantage quand Fleury reprend 
des affirmations de Tertullien qui constituent des erreurs historiques sans le moindre mot 
qui exprime une réserve ou au moins un appel à la prudence. Fleury admet-il vraiment 
que la naissance de Jésus était « marquée dans le cens fait sous Auguste et gardée dans les 
archives romaines » 20 ou que Tibère a voulu proclamer que Jésus était un dieu 21 , parce 
que Pilate, « déjà Chrétien dans sa conscience » l’avait averti « de tout ce qui concernait 
Jésus-Christ » 22 ? 

Sauf rares exceptions, les seules interventions manifestes de l’abbé consistent à donner 
les explications sans lesquelles le texte de Tertullien demeurerait incompréhensible pour 
un lecteur du xvn e siècle. Par exemple, quand il cite le De oratione parlant des chrétiens 
qui se refusaient à communier quand ils jeûnaient, Fleury précise qu’ils agissaient ainsi 
« apparemment à cause des agapes, ou repas communs, qui suivaient le sacrifice » 23 . Ou 
bien il justifie le refus de Tertullien de reconnaître le baptême donné par les hérétiques 



19. Vol. 2, p. 44. 

20. Vol. 2, p. 53-54 (dans l’exposé de XAdversus Marcionem). 

21. Vol. 2, p. 7 (dans l’exposé de 1 'Apologeticurri). 

22. Vol. 2, p. 15 (toujours d’après l’ Apologeticum) . Il est difficile de savoir ce que pense Fleury de ces 
affirmations. Certes, dans la préface de X Histoire ecclésiastique y il a dit qu’il ne rapporterait pas les faits 
controuvés (vol. 1, p. xvi), et l’on pourrait donc interpréter la mention du pseudo-événement rapporté 
par Tertullien comme une caution apportée par Fleury à ce récit, mais qu’appelle-t-il « faits » ? La volonté 
de Tibère de diviniser Jésus-Christ n’est pas un fait, mais l’affirmation de Tertullien, elle, en est un. 

23. Vol. 1, p. 528 (à propos du De Oratione ). On notera que l’abbé introduit une seconde 
explication au sein de la première, puisqu’il donne le sens du mot « agapes ». 
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- ce qui pouvait surprendre les lecteurs, car la doctrine catholique d’après la Réforme 
admettait la validité du baptême conféré par les protestants - par le fait que les hérétiques 
du temps de Tertullien « entendaient (le baptême) autrement que les catholiques, ne 
croyant ni le même Père ni le même Fils » 24 , ce qui n’est évidemment pas le cas des 
protestants. 

Tout à fait exceptionnellement il arrive à Fleury de prendre ses distances avec le 
texte de Tertullien, par exemple quand il écrit que « Tertullien fit encore un traité pour 
montrer, à ce qu 'ilprétendait , qu’il faut voiler les vierges » 25 . De même il exprime ses doutes 
quand Tertullien, devenu un montaniste rigoriste, affirme que même les catholiques se 
refusaient à donner l’absolution aux péchés d’idolâtrie et d’homicide, et il lui oppose une 
lettre de saint Cyprien disant possible l’absolution des chrétiens repentants même après 
qu’ils avaient succombé une fois à l’idolâtrie 26 . Encore faut-il constater que, les rares fois 
où Fleury contredit ouvertement Tertullien, ce n’est pas toujours sur des points où la 
théologie contemporaine censurerait nécessairement le Père latin. L’on peut certainement 
estimer avec Fleury que Tertullien est « excessif » dans le sévère Traité de l'idolâtrie, quand 
il « condamne ici toutes les charges publiques, comme interdites aux Chrétiens », mais 
faut-il avec l’abbé considérer comme une circonstance aggravante que Tertullien donne 
aussi pour motif de cette exclusion « la nécessité de faire mourir les criminels », c’est-à-dire 
l’obligation où se trouvent les magistrats d’appliquer la peine de mort 27 ? 

La plupart du temps en définitive Fleury se contente de résumer le contenu des traités 
de Tertullien sans commentaire. Lorsque le résumé s’allonge, l’abbé utilise souvent le 
style direct, supprimant les « Il dit que... » et usant des pronoms de la première et de la 
seconde personne. Il donne ainsi l’illusion au lecteur d’être en contact immédiat avec le 
texte de Tertullien. Néanmoins un souci de contextualisation confère une certaine valeur 
scientifique à l 'Histoire ecclésiastique et paradoxalement montre en même temps que 
l’absence de l’auteur n’est qu’apparente. Fleury rappelle contre qui Tertullien polémique. 
Du reste il a souvent déjà présenté dans le cours du livre les hérésies que réfute Tertullien. 
En outre, à partir des éléments doctrinaux qu’il retrouve dans les textes il essaie parfois 
d’en établir la chronologie 28 . Souvent aussi il rappelle le contexte historique. Il ne parle 


24. Vol. 2, p. 525 (dans l’exposé du Traité du baptême). 

25. Vol. 1, p. 96. C’est évidemment nous qui mettons en italique le syntagme qui exprime les 
réserves de Fleury à l’égard de la position de Tertullien. Fleury ne nomme pas le traité de Tertullien 
auquel il fait allusion, mais il ne peut s’agir que du De virginibus velandis. 

26. Vol. 2, p. 95 (à propos du Depudicitia). Pour Fleury, l’assertion de Tertullien « ne s’accorde 
pas avec les autres monuments de ce même siècle ». Mais la seule preuve qu’il enlapporte est l’usage de 
saint Cyprien et de toute l’Église catholique d’Afrique « trente ans après » (ibid.).xb n notera au passage 
que ce n’est pas parce que le traité est écrit au temps de la période montaniste de la vie de Tertullien 
que Fleury émet cette critique historique : elle se veut spécifiquement liée à son sujet particulier, et 
Fleury ne rejette pas tout ce que Tertullien a écrit à la fin de sa vie, comme nous le montrerons plus bas. 

27. Vol. 2, p. 46 et 47. Certes, la peine de mort était appliquée au xvn e siècle et ne suscitait pas de 
scrupules particuliers, mais, même pour un homme du Grand Siècle, elle était un mal, jugé nécessaire, 
certes, et la position de Tertullien ne contredisait en rien l’idéal chrétien. 

28. Fleury prouve ainsi par certains indices (allusions dans le texte aux « nouvelles prophéties » 
du Paraclet, divergence entre « nous » et les « psychiques », c’est-à-dire les catholiques) que Tertullien 
a écrit Y Advenus Marcionem après son adhésion au montanisme. À vrai dire, il s’agit sans doute de 
science de seconde main. Voir vol. 2, p. 50. 
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pas seulement des persécutions des chrétiens, mais s’attache aussi à la succession des 
empereurs et à différents aspects de l’histoire profane qu’il met en relation avec les écrits 
de Tertullien, dont ils ont pu être parfois l’occasion. C’est le cas par exemple, selon 
Fleury, pour le De corona 29 ou pour le Traité des spectacles^ . L’impression d’objectivité, 
d’absence d’intervention de l’auteur, de simple transcription des faits et des textes, que 
veut donner le livre est donc un leurre, ou plutôt un artifice littéraire. 

De fait, Fleury choisit dans l’œuvre de Tertullien. Il en retient ce qui l’intéresse. Il ne 
s’agit pas seulement de ce qui lui paraît le plus convaincant, mais de ce qui répond à son 
dessein, tel qu’il l’a défini dans sa préface. Il y écrit : « Ce sont les trois parties que je me 
suis proposé de représenter dans toute la suite de cette Histoire : la doctrine, la discipline 
et les mœurs. » 31 L’abbé trouvait aisément ces « trois parties » dans l’œuvre de Tertullien. 
Cependant, s’il est clair qu’il rend fort bien compte de la discipline des premiers siècles et 
que l’historien en lui est très attentif à tout ce que la lecture de Tertullien peut apprendre 
sur « les mœurs des chrétiens », l’on ne saurait dire que sa présentation de la doctrine 
de Tertullien est profonde. Certes il s’intéresse vivement à la réfutation des hérétiques, 
fait l’éloge des grands traités de polémique, YAdversus Marcionem, le De praescriptione 
hereticorurriy YAdversus Praxean y mais il résume d’une façon simple, voire simplificatrice 
les débats doctrinaux. À un érudit, il doit paraître superficiel à un point irritant. Qu’il 
le fasse délibérément ou non, il ignore les subtilités des controverses. Par exemple, il 
se contente d’affirmer que les gnostiques ne croient pas à la résurrection de la chair, 
n’admettant que celle de l’âme 32 , mais il ne rentre pas dans les discussions sur la nature 
de l’âme, sur l’âme faite corps en Jésus-Christ ou rendue visible par le corps de Jésus, ni 
dans les distinctions entre l’élément pneumatique invisible et l’élément psychique visible 
du corps du Christ, ou encore entre la chair physique et la chair céleste ou astrale 33 . Il 
ne s’intéresse pas plus au débat sur les différentes filiations, sur la transmission par Caïn, 
Abel ou Seth 34 . À la différence de Tertullien lui-même, il ne distingue guère, même s’il 
en sait l’existence, les différentes écoles Valentiniennes. On peut s’étonner qu’il ne cite 
ni ne commente le célèbre « credibile est quia ineptum est » 35 . Alors même qu’il adopte 
un plan chronologique, il ne fait guère percevoir l’évolution - l’on peut même dire : 


29. Fleury émet l’hypothèse que le De corona aurait été écrit lorsque l’empereur Maximin associa 
son fils à l’Empire. A cette occasion le souverain aurait fait des libéralités à ses soldats et procédé à 
l’attribution de couronnes honorifiques. Voir vol. 2, p. 115. Au passage l’on notera que ce type de 
considérations permet à Fleury d’une part de mettre en relation histoire profane et histoire de l’Eglise, 
d’autre part de se ménager d’adroites transitions entre deux sujets fort différents de nature. 

30. Vol. 2, p. 41. Le traité aurait été écrit à l’occasion de la célébration des Jeux Séculaires de 
Rome en 204. 

31. Préface, p. viii. 

32. Vol. 2, p. 67 (à propos du De Resurrectioné ). 

33. Sur ce point, voir le De Came Christi y XI, 1 et le commentaire de J.-P. Mahé dans l’introduction 
à son édition de l’ouvrage, La chair du Christ (SC 216-217), Paris 1975, vol. 1, p. 34 et p. 51, et passim. 

34. Dans le mythe Valentinien, « d’Adam procèdent trois races d’hommes [...]. La semence d’Adam 
ne transmet nécessairement que l’élément matériel ou “hylique” de sa personne : ainsi naissent Caïn 
et ses fils, qui n’ont pas autre chose de leur père. Au contraire, l’élément psychique que reçoit en plus 
la race d’Abel ne provient pas d’Adam lui-même mais du Démiurge, et seulement par l’intermédiaire 
d’Adam ; de même les fils de Seth reçoivent du monde divin un germe spirituel qui les rattache au Dieu 
d’en haut [...] » : Mahé, La chair du Christ (cité n. 33), vol. 1, p. 33-34. 

35. De Came Christi V, 4. 
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le progrès - à la fois stylistique et intellectuelle de la réfutation doctrinale de l’hérésie 
par Tertullien à travers le temps, telle que Ta bien montrée Jean-Pierre Mahé 36 . Les 
soubassements philosophiques de la pensée de Tertullien sont passés sous silence au 
seul profit de l’affirmation que le christianisme est la vraie philosophie. Au contraire de 
N. Rigault, qui, comme il est naturel au temps où il écrit, est parfaitement à l’aise avec 
cet aspect de Tertullien 37 , il ne relève pas les fondements stoïciens des écrits, pas plus, du 
reste, que les variations tactiques de Tertullien, passant du stoïcisme au néoplatonisme, 
voire à l’aristotélisme, selon l’adversaire qu’il veut pourfendre 38 . 

Bien d’autres points poussent à s’interroger sur la profondeur et la perspicacité de 
Fleury. A-t-il vraiment perçu la qualité de l’exégète en Tertullien 39 ou sa fidélité étroite 
à la Bible 40 ? En tout cas, il ne le fait pas ressortir. Voit-il la portée du choix du latin 
comme langue d’expression 41 ? Nombreux sont les enjeux qui lui échappent. Dans 
certains cas l’on est en droit de penser que son temps ne pouvait les percevoir. Quand 
un exégète contemporain affirme que le grand enjeu de l’apologétique de Tertullien, 
c’était la désacralisation de l’État 42 , on comprend bien que la France du xvn e siècle 
n’était pas spécialement préparée à y être attentive. Mais un Nicolas Rigault voyait un 
enjeu œcuménique à l’édition de l’œuvre de Tertullien : il y cherchait la base d’un corpus 
doctrinal et disciplinaire à partir duquel le débat pouvait s’engager, et peut-être les parties 
s’accorder 43 . Fleury, lui, utilise Tertullien pour réfuter les protestants, par exemple sur la 
communion sous la seule espèce du pain 44 . L’abbé ne semble pas avoir perçu non plus 
comment une spiritualité de l’image de Dieu réalisée en Jésus-Christ, modèle idéal de 
l’humanité, naissait chez Tertullien, promise à un bel avenir 45 . 

En revanche, l’on peut s’étonner de l’indulgence manifestée tout compte fait par 
Fleury à l’égard des hérésies de Tertullien. Certes, comme il en va pour N. Rigault 46 , 


36. Mahé, La chair du Christ (cité n. 33), vol. 1, p. 168-170 (et p. 23-24 sur les progrès stylistiques). 

37. Voir Jehasse, Religion et politique (cité n. 10), p. 231 : « Le stoïcisme de Tertullien plaît à 
Rigault qui souligne l’apport d’Épictète, et de ce Sénèque, “souvent nôtre”. » 

38. Cf. dans Mahé, La chair du Christ (cité n. 33), un exemple de passage du néoplatonisme au 
stoïcisme (p. 37-39) et un autre de passage du stoïcisme à l’aristotélisme (p. 159). 

39. Hans von Campenhausen voit en Tertullien « le plus original et, à bien des égards, le plus 
pénétrant des exégètes de l’Église ancienne ». Voir son livre, Les Pères latins (Livre de vie 96), Paris 

1969, p. 14. 

40. Ibid. : « c’est à elle qu’il s’en tient tout au long de sa vie ». 

41. Sur ce point, Campenhausen, Les Pères latins (cité n. 39), p. 15. 

42. Ibid., p. 22. 

43. Jehasse, Religion et politique (cité n. 10), p. 229. 

44. Voir Histoire ecclésiastique , vol. 1, p. 530. Cf. la déclaration de la Préface\p. xxvi) : « On verra 
dans ces extraits les passages les plus formels pour prouver les vérités catholiques contre les hérétiques 
des derniers siècles », c’est-à-dire contre les protestants... 

45. Sur ce point, voir l’article Tertullien de Ch. Munier dans le Dictionnaire de spiritualité ascétique 
et morale. 15, Paris 1991, col. 279 : « Tertullien a esquissé à grands traits une morale de l’image de 
Dieu, réalisée en Jésus-Christ, promise à une belle fortune d’Origène à saint Bernard. A ses yeux, en 
effet, le Christ n’est pas seulement l’artisan de notre salut, il est le modèle idéal de notre sanctification. » 

46. Voir dans Jehasse, Religion et politique (cité n. 10), l’extrait du commentaire de Rigault sur 
XAdversus Praxean : « Ce qu’on appelle les hérésies de Tertullien ne recommandaient guèipé«flÿKûEj§5? 
que des martyres plus courageux, des jeûnes plus austères, une chasteté plus sainte, dç^Jç^BnRjuès 
ou milles » (p. 230). 
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les excès d’austérité et de radicalisme du Tertullien montaniste n’étaient pas vraiment 
faits pour l’épouvanter. Son admiration pour les martyrs, dont il reprend abondamment 
les Actes , peut lui rendre sympathique la position de Tertullien. Et il ci oit volontiers 
aux miracles. Mais le goût de Tertullien pour les prophéties, les visions, les révélations 
complémentaires prétendument apportées par le Paraclet à Montanus et à ses disciples, 
est tout à fait étranger à la sensibilité de l’abbé 47 . Il n’en est que plus méritoire de sa part 
d’avoir su reconnaître la valeur de Tertullien, y compris pour des ouvrages qu’il considère 
comme écrits après l’adhésion du Père latin au montanisme, comme XAdvenus Marcionem. 

Il faut dire que Fleury pouvait en bien des points se reconnaître en Tertullien. Certes, 
il n’en partage pas du tout le goût de la polémique, il n’en a pas le caractère passionné 
et intransigeant, et les excès de Tertullien le font réagir. Le tempérament de Fleury est 
même à l’opposé de celui-là, et cela se voit jusque dans la différence d’écriture entre 
l’auteur de l’Antiquité chrétienne et l’abbé du Grand Siècle. Mais les deux hommes 
ont bien des points en commun. Tous deux sont attachés à l’Histoire et en ont une 
conception fondamentalement chrétienne. Quel que soit le sujet qu’aborde Fleury, dans 
tous les domaines où il a écrit, son approche est d’abord historique 48 . Plus encore, le 
juriste Fleury ne pouvait que se complaire dans la tournure de pensée toute juridique 
de Tertullien. Il adhère complètement à cet aspect fondamental de la pensée du Père 
latin, développé en particulier dans le De praescriptione hereticorum> selon lequel les 
hérétiques n’ont aucun droit à interpréter les Écritures 49 . Les deux hommes ont encore 
en commun leur réalisme, au sens philosophique du terme. Et l’on pourrait parler dans 
le cas de Fleury d’un certain pragmatisme, avec sa survalorisation de la notion d’utilité. 
Intellectuellement ils partagent la même tendance à opposer les philosophes aux Apôtres, 
au profit des seconds, bien entendu. La célèbre opposition entre Athènes et Jérusalem 
établie par Tertullien est relevée par Fleury et ne pouvait que trouver des échos en lui 50 . 
Dans le domaine moral, Fleury, que l’on pourrait presque qualifier de probabilioriste, 
ne pouvait que se sentir des affinités avec le radicalisme de l’auteur antique, malgré sa 
condamnation des excès de Tertullien, quand celui-ci critiquait le laxisme (à ses yeux) des 
« psychiques », c’est-à-dire des catholiques. L’on pourrait dire la même chose — affinité 
profonde derrière les réserves - au sujet de la discipline. En fait Tertullien - déjà! - et 
Fleury partagent fondamentalement le même primitivisme chrétien, celui qui fait écrire 
à l’abbé dans sa préface : « Plus la discipline est ancienne, plus elle est vénérable, soit 
dans la forme des prières, soit dans la pratique des jeûnes, soit dans l’administration des 
sacrements et les autres saintes cérémonies. » 51 


47. En revanche Fleury, en homme du xvn e siècle, n’est pas gêné par la démonologie de Tertullien, 
qui voit partout la présence de démons. 

48. Quand il parle de droit, Fleury écrit une Histoire du droitfrançais , quand il écrit un Traité ... 
des études , il le commence par une histoire des études. 

49. Vol. 2, p. 56 : « Ce livre des Prescriptions [...] est un des plus utiles de Tertullien. Le mot de 
prescription est tiré des jurisconsultes », et p. 57 : « Il soutient que les hérétiques ne sont pas recevables 
à disputer sur l’Écriture. » 

50. Vol. 2, p. 57. 

51. Préface, p. vii. 
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Tertullien joue donc un rôle capital dans les premiers chapitres de Y Histoire ecclésias¬ 
tique. L’on peut évidemment penser que cela allait de soi ; mais, au-delà de ce que justifie 
la place historiquement majeure de Tertullien dans son temps, Fleury consacre à l’écrivain 
carthaginois une attention que ni saint Clément, ni saint Irénée, ni même Origène 
n’obtiennent au même degré de sa part. Peut-être certaines affinités l’expliquent-elles, 
on l’a vu 52 . Certes, Fleury n’a pas l’envergure théologique de Tertullien, il s’en faut 
même de beaucoup. Et il est clair qu’à un spécialiste de patristique Y Histoire ecclésiastique 
n’apprendra rien sur Tertullien, sauf peut-être sur sa réception au xvn e siècle. Mais 
l’ouvrage garde sa valeur littéraire, et aussi, à certains égards, sa valeur parénétique, surtout, 
bien entendu, pour ce qui concerne les premiers siècles. Et, si l’on veut bien prendre cette 
Histoire pour ce qu’elle est, un ouvrage de vulgarisation éclairée, une compilation des 
connaissances des savants du temps, on pourra reconnaître qu’après tout Fleury n’a pas 
si mal compris Tertullien, que la présentation qu’il en fait, somme toute, est assez exacte. 
Que l’on compare ce qu’il écrit avec le chapitre consacré à Tertullien par un exégète 
connu de notre temps, Hans von Campenhausen, dans un ouvrage qui se veut lui aussi de 
vulgarisation, et l’on verra que l’abbé du xvn e siècle ne s’écarte pas tellement du théologien 
du xx e siècle. Par exemple, à propos de la « chute », comme il dit, de Tertullien dans la 
secte montaniste, Fleury dresse un petit portrait de cet auteur pour écrire : « Le génie de 
Tertullien, dur, sévère et violent s’accommodait de la rigueur de cette secte, qui relevait 
excessivement la continence, défendait d’éviter le martyre, ordonnait plus de jeûnes, de 
veilles et de prières que l’Eglise catholique, et la chaleur de son imagination le rendait 
crédule et lui faisait ajouter foi trop aisément aux prétendues révélations de Montan et de 
ses disciples. » 53 Lisons H. von Campenhausen : « Son intelligence aiguë est sans cesse en 
mouvement [...]. Tertullien est impétueux, il a le sang chaud, il est parfois brutal à dessein 
[...]. Comme il arrive à plus d’une nature portée au rationalisme et assoiffée d’action, il 
avait toujours éprouvé une certaine prédilection pour les phénomènes parapsychologiques 
de la vie religieuse, tels que visions et extases. » 54 Les deux portraits sont-ils si différents ? 


52. Il est un point sur lequel on aurait pu s’attendre que Fleury utilise iTertullien, c’est celui 
des libertés des Églises particulières. Il est bien connu que l’on a accusé Y Histoire ecclésiastique de 
gallicanisme. Mais, au contraire, quand Fleury aborde une question concernant le pouvoir du pape de 
Rome, c’est pour remarquer en Tertullien une preuve de l’antiquité de son autorité. Ainsi interprète-t-il 
une phrase du De pudicitia comme prouvant que, dès les premiers siècles, le pape était « en effet 
regardé par tous les catholiques comme le chef de la religion et le pasteur des évêques mêmes » (vol. 2, 
5. 94). L’ironie de l’histoire, c’est que Fleury se trompe dans son interprétation de Tertullien et que 
e personnage que ce dernier appelle — par sarcasme, comme l’avait bien compris l’abbé - « souverain 
xrntife » n’est pas le pape, mais l’évêque catholique de Carthage (Campenhausen, Les Pères latins 
cité n. 39], p. 45) ! 

53. Vol. 2, p. 50. 

54. Campenhausen, Les Pères latins (cité n. 39), p. 12, 13 et 40. 
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La fortification médiévale arménienne reste encore aujourd’hui peu étudiée, en dépit 
des spectaculaires vestiges conservés à Ani. Aussi l’analyse systématique des vastes ouvrages 
fortifiés qui ont protégé la ville au cours de son histoire a été une des tâches importantes 
de la mission archéologique française d’Ani conduite par le professeur Jean-Pierre 
Mahé. Elle porte un éclairage nouveau sur l’histoire urbaine et la culture technique, 
architecturale et poliorcétique, et permet d’esquisser un référentiel pour l’étude des 
autres sites régionaux, en Turquie comme en République d’Arménie. Participant à cette 
étude, nous ne pouvions que nous intéresser à la petite forteresse connue sous le nom de 
Mahasberd, située dans la vallée de l’Akhourian à 3 km à vol d’oiseau de la citadelle de 
l’ancienne capitale bagratide, vers le sud (fig. 1). Implantée sur une petite table basaltique 
dominant d’une quarantaine de mètres le cours de la rivière, bien caractérisée par un court 



Fig. 1 - Forteresse de Mahasberd-Carkar, vue du nord-est. Cl. Ph. Sablayrolles. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 205-220. 
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front à trois hautes tours très rapprochées, devancé par une fausse braie et un fossé creusé 
dans le rocher, la petite forteresse, généralement présentée comme un poste avancé de la 
capitale bagratide, et attribuée à ses souverains, restait en effet énigmatique : dépourvue 
de ressources épigraphiques arméniennes, absente des sources médiévales, ignorée des 
archéologues du début du xx e siècle, et aujourd’hui interdite d’accès, sur un secteur de 
la frontière constituant une zone exclusivement militaire. 

Une première visite du site en 2005 1 a permis de collecter des informations inédites 
sur la fonction, l’organisation et l’évolution de l’ouvrage fortifié, particulièrement autour 
de l’analyse de sa séquence d’entrée. Elle a notamment permis de mettre en évidence 
sa fonction de contrôle d’un chemin d’accès à un point de franchissement de la rivière, 
dans un contexte de falaises basaltiques abruptes. Le fortin domine en effet un « point 
d’inversion » entre deux méandres de la rivière, point de ralentissement de l’écoulement 
des eaux, propice au dépôt alluvial et donc au franchissement à gué. L’entrée dans 
la forteresse est organisée à l’extrémité nord-est du front fortifié : un premier enclos 
quadrangulaire, accessible au nord par une porte autrefois surmontée d’une bretèche, 
distribue les accès vers la forteresse d’une part, d’autre part vers une vire naturelle dans 
la falaise, conduisant au gué. 


L’observation de la porte de la forteresse et de ses abords a révélé trois états successifs 
de l’ouvrage (fïg. 2-4) : deux états de la porte elle-même et de la tour dans le flanc de 
laquelle elle s’inscrit, et un chantier de remise en défense vraisemblablement tardif, par 
la reconstruction de la partie sommitale des ouvrages et la mise en place d’un crénelage 
général qui apparaît encore en état sur les photographies du début du xx e s. Ce dernier 
chantier, caractérisé par une maçonnerie sommaire en moellons de tout-venant, intègre 
au-dessus de la porte deux blocs inscrits en caractères arabes. La plus importante de ces 
deux inscriptions, la seule qui ait pu être étudiée (fig. 5), date cette restauration du milieu 
du xvm e siècle 2 . Le fortin restait donc un enjeu stratégique dans le contexte des conflits 
perso-ottomans qui épuisent la région du xvi e au xix e s., mais ne paraissent pas avoir 
investi le site alors désert d’Ani. 

Bien que caractéristiques, les deux états antérieurs de la porterie de Mahasberd ne 
permettent pas de proposer une datation précise. La formulation très élémentaire de la 
porte primitive (passage étroit sous tympan monolithe) pourrait inciter à proposer une 
datation haute mais elle peut aussi être comprise comme une marque d’archaïsme, ou 
encore justifiée au regard de la modestie de l’ouvrage à défendre. Le panneau à encadrement 
chanfreiné dans lequel s’inscrit la porte du second état se retrouve aux grandes portes d’Ani 
au xm e s., mais on ne dispose pas d’exemples complets de porte pour les x?-xii e s. dans la 


1. Visite effectuée dans le cadre de la mission archéologique française d’Ani par N. Prouteau et 
Ph. Sablayrolles. Cf. Ph. Dangles et N. Prouteau, Observations sur quelques forteresses de la région 
d’Ani (xii c -xvn e s.), REArm 30, 2005-2007, p. 273-299. 

2. Ces inscriptions ne sont pas recensées par N. Khanikoff, Les inscriptions musulmanes du 
Caucase, Journal asiatique 20, 1862, p. 57-155, ni par A. Xamatprh, Kopnyc apa6acux uadnuceü ApMeuuu 
VIII-XVI66. [A. Khatchatrlan, Corpus des inscriptions arabes d'Arménie vu I e - XVI e s. ], Erevan 1987. 
Nous remercions les professeurs J.-M. Mouton (EPHE, Paris) et F. Imbert (Aix-Marseille université) 
qui ont accepté d’examiner l’inscription principale restée jusque-là inédite. Leurs expertises convergent 
pour la dater de la décennie 1160 de l’Hégire. L’analyse de la langue et de l’identité du personnage à 
qui l’inscription attribue la restauration se poursuit. 
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Fig. 2 - Porte de la forteresse de 
Mahasberd-Cark ar, plan. 
Dessin Ph. Dangles d’après 
N. Prouteau et Ph. Sablayrolles. 



Fig. 3 - Forteresse de Mahasberd-Carkar, 
couloir d’entrée et porte. 

Cl. N. Prouteau. 


Fig. 4 - Porte de la forteresse de 
Mahasberd-Carkar, élévation est. 
Dessin Ph. Dangles d’après 
N. Prouteau et Ph. Sablayrolles. 
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Fig. 5 - Forteresse de Mahasberd-Carkar, inscription mi-xvm e s. Cl. N. Prouteau. 


région qui permettraient de dater l’apparition de ce motif. La mouluration des sommiers 
qui reçoivent Tare de ce second passage peut être comparée à celle des sommiers de la 
« poterne d’Igadzor » à Ani, la mieux conservée et la plus petite des quatre portes connues 
de l’état primitif de l’enceinte nord, attribuée à la campagne du roi Smbat II à la fin du 
X e s. ou au début du xi e s. Mais on ne connaît pas le décor de la face extérieure de cette 
porte, qui reste masquée par la maçonnerie qui l’a condamnée au XIII e s. 

Si ces premières observations permettent de lier l’histoire et les formes du fortin de 
Mahasberd à l’histoire et aux évolutions techniques et stylistiques régionales entre le X e et le 
xm e s., le renouvellement en profondeur de la compréhension de ce site n’a été réellement 
engagé qu’avec la découverte, grâce aux images satellites mises à disposition en 2004-2005 
:>ar Google Earth 3 , d’un établissement urbain fortifié beaucoup plus important, situé à 
’aplomb du fortin en bordure du plateau, plus de 100 m au-dessu^du niveau de la rivière 
(fig. 6). L’assiette de ce site encore appelé aujourd’hui en turc EsÈ Mahasberd (le vieux 
Mahasberd) bénéficie de conditions physiques exceptionnelles : une vaste portion du 
plateau, de forme elliptique très étirée sur un axe nord-ouest - sud-est, isolée par deux petits 
vallons secs, apparaît en vue lointaine comme une île suspendue dans la profonde échancrure 
de la vallée (fig. 7). L’aire urbaine, légèrement inclinée vers le sud-est, est protégée de tous 
les côtés par des pentes abruptes et ne se rattache au plateau que par un col étroit à l’ouest. 

3. Nous remercions chaleureusement Ph. Sablayrolles, topographe de la mission française d’Ani, 
qui a le premier repéré et nous a signalé la présence de ces vestiges. 




Fig. 6 - Site de Mahasberd, forteresse et ville. Vue satellite Google Earth. 



Fig. 7 - Le site de la ville de Mahasberd, vu du nord-ouest. Cl. Ph. Dangles. 






210 


PHILIPPE DANGLES 


Cette disposition est précisément celle que décrit la principale source dont on dispose 
relativement au site. Zakaria le Diacre (xvn e s.) rapporte en effet que l’empereur Maurice 
(582-602), d’origine arménienne, « envoya dans sa patrie un Arménien, nommé Mahas, 
pour construire en Arménie une ville portant son nom. Ayant trouvé un lieu convenable 
dans le canton de Chirak, près et au sud d’Ani, sur la rivière d’Akhourian, sur une pente 
entre deux montagnes, dont trois côtés étaient des rochers escarpés, celui de l’ouest 
offrant un petit espace en pente et d’accès plus facile, satisfait de l’emplacement, Mahas 
l’enceignit de murs, y attacha une porte et nomma le lieu Mahasberd » 4 . 

Nous avons pu visiter le site urbain de Mahasberd « le haut », totalement inédit 
jusque-là 5 , à l’automne 2013. Les vestiges de fortification conservés sont principalement 
concentrés sur le front occidental qui rattache le site urbain au plateau par un col 
faiblement dénivelé. Ce front fortifié (fig. 8) est relativement court (250 m environ 
d’ouest en est) ; il comprend la porte de ville et sept saillants irrégulièrement espacés. 
L’ensemble présente une grande homogénéité au regard de la technique constructive, 
sans trace claire d’ouvrages antérieurs ou d’ajouts. On y rencontre pourtant des ouvrages 
de plans très différents : deux tours rondes, trois tours en fer à cheval, deux tours de plan 
quadrangulaire. Nul doute que le mur d’enceinte se poursuivait à l’est et à l’ouest de ce 
front fortifié principal, au sommet des escarpements naturels qui entourent le plateau. 
Plusieurs fragments en sont conservés. A une exception près, sur laquelle nous reviendrons, 
il s’agit apparemment toujours de fragments de courtine rectilignes dépourvus de saillants. 

La porte de ville se situe près de l’extrémité méridionale de ce front (fig. 9). Elle 
est formée d’un simple passage large de 3,50 m ménagé dans le mur très épais à cet 
endroit. Les piédroits encadrant le passage forment une large pile soulignée par deux 
décrochements. Elle est exempte de toute trace visible d’encastrement de vantaux ou 
de poutre de barrage. Le couvrement de ce passage, s’il a existé (arc, linteau?), n’est pas 
conservé. La caractéristique la plus singulière de cette porte est qu’elle paraît avoir été 
encadrée par deux ouvrages nettement asymétriques. Au nord-ouest, la porte est flanquée 
d’un saillant prononcé (environ 9 m), une tour au plan en fer à cheval dont l’axe principal 
ne se place pas perpendiculairement à la courtine mais bascule vers l’ouest, comme pour 
s’orienter parallèlement au chemin d’accès à la porte. Le mur de cette tour, épais de plus 
de 2,50 m, ménage une salle intérieure, accessible à la gorge par une porte large de 0,90 m, 
entre deux piédroits plans portant un arc en plein cintre (fig. 10). Le même modèle de 
porte, avec de légères variations de largeur, dessert toutes les salles intérieures de toutes 
les tours que nous allons décrire. La salle intérieure de la tour large de 4,50 m à la gorge 
se réduit sensiblement au saillant, les deux flancs de la tour n’étanf pas parallèles. 


4. Zakaria le Diacre, Mémoire historique sur les Sofis et Cartulaire de Iohannou-vank , dans Collection 
d’historiens arméniens. 2, trad. par M.-F. Brosset, p. 68, Saint-Pétersbourg 1876. 

5. Nous remercions vivement l’Institut norvégien du patrimoine (NIKU) et son directeur 

C. Paludan-Muller qui ont rendu possible cette excursion. T. T‘oramanyan fait seulement une brève 
allusion au site, évoquant « en face » de Mahasberd, sur un très large plateau, les ruines d’une ville, 
entourée de murailles, et de plusieurs édifices : 0*. f^npainuiSitti, hjmphp £uiputiupiuufhuinLPjmh 

ufuiutJm.pjujh. 1 [T. Toramanyan, Matériaux pour l’histoire de l’architecture arménienne. 1]> p. 312, 
brliuiG 1948. 
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Fig. 8 - Fortification urbaine de Mahasberd, front ouest, plan schématique. 

Dessin Ph. Dangles. 



Fig. 9 - Mahasberd, front d’entrée, porte, face extérieure. Cl. Ph. Dangles. 


□□□ 
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Fig. 10 - Mahasberd, front d’entrée, tour ouest de la porte. Cl. Ph. Dangles. 


Une structure existait probablement également au sud-est du passage d’entrée, mais 
il est difficile d’en imaginer le plan, en l’état des vestiges actuellement visibles. Les ruines 
attestent d’une épaisseur construite qui pourrait avoir été celle d’un gros contrefort ou 
encore d’une tourelle de plus petit calibre que la tour occidentale, et probablement pleine. 
Au revers de cette structure existe en effet une niche voûtée, large de 3,50 m et sans doute 
profonde d’environ autant, ménagée dans l’épaisseur de la courtine et de l’ouvrage qui la 
devançait (fig. 11). Cette niche vraisemblablement ouverte vers l’intérieur de la ville (le 
plan de façade est manquant) ne montre aucune trace de porte qui aurait pu desservir 
l’intérieur d’une tour. 

À l’est de la niche le mur d’enceinte paraît reprendre son épaisseur courante (env. 2 m) 
au droit d’importantes structures bâties qui s’adossent à l’angle qui marque la limite 
orientale du « front d’entrée ». En face externe, cet angle est occupé par une tour de plan 
intérieur parfaitement circulaire (fig. 12). Son diamètre interne est de 5,50 m, l’épaisseur 
des murs de 2 m environ. La porte d’entrée à la gorge s’inscrit à revers dans une section de 
courtine formant un pan coupé. L’élévation de cette partie de l’ouvrage est suffisamment 
importante pour qu’on repère, au-dessus de la porte d’accès, les montants d’une seconde 
baie, sans doute une fenêtre de même largeur que la porte, pour l’éclairage de la salle 
intérieure de la tour. 

À l’ouest de la porte et de la tour en fer à cheval qui la défend, on rencontre deux tours 
de même facture et de même gabarit, assez régulièrement espacées (moins de 20 m) ; la 
seconde jouxte un angle rentrant formé par la courtine. 
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Fig. 11 - Mahasberd, front d'entrée, porte, niche en face interne. Cl. Ph. Dangle 


Fig. 12 - Mahasberd, front d’entrée, tour cylindrique est. Cl. Ph. Dangl 
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L’ouvrage le plus singulier se trouve encore au-delà, à 40 m environ de cette inflexion. 
Il s’agit d’une seconde tour circulaire plus vaste que la précédente (diamètre intérieur 
7 m), aux murs épais d’environ 1,80 m. Sa particularité tient à ce qu’elle est implantée à 
cheval sur la courtine rectiligne, un quart environ de sa circonférence étant en saillie sur 
la face intérieure de la courtine (fïg. 13). La porte d’accès à la salle présente strictement 
les mêmes caractéristiques que celle des autres tours. Les blocs des piédroits portent 
plusieurs trous qui peuvent avoir servi à la mise en place de barres pour le bâclage ou de 
grilles ; il s’agit probablement d’adaptations tardives. La tour est construite avec des assises 
d’une hauteur (environ 0,70 m) bien supérieure à celles de la courtine, mais l’observation 
des mortiers semble bien confirmer que les ouvrages sont contemporains : la différence 
relèverait plutôt d’une solution de continuité due à l’organisation du chantier que d’un 
écart chronologique. Cette grosse tour cylindrique marque approximativement la limite 
du col qui relie l’aire urbaine au plateau. Au-delà vers l’ouest la pente s’accuse rapidement 
et défend naturellement l’abord du site. 


On rencontre pourtant encore deux saillants au nord-ouest de la tour ronde, plus petits 
et plus espacés, de plan quadrangulaire plus ou moins régulier. Le premier (fig. 14) est 
nettement trapézoïdal : la face et le flanc nord sont basculés vers le nord pour accompagner 
une inflexion de l’enceinte. Le plan du second est plus régulier. Les deux présentent 
strictement les mêmes maçonneries et le même appareil de la porte dans la façade de gorge. 
Au-delà de la seconde tour, la courtine paraît se poursuivre, mais la ruine ne permet pas, 
en l’état actuel, d’en définir plus précisément le développement. 

Les matériaux et les mises en œuvre de ces ouvrages sont très homogènes et ne 
présentent pas de traces manifestes de restaurations, ajouts, transformations, qui ont pu 
pour autant, comme on le voit au fortin dans la vallée, affecter les parties sommitales, 
qui ici ne nous sont pas parvenues. Les blocs mis en œuvre pourraient provenir de la 
carrière qui entaille le plateau juste en face de la porte d’entrée de la ville. Au cours de 
notre brève visite, nous n’avons observé aucune marque lapidaire. 

Les assises de hauteurs variées sont constituées de blocs de format plutôt allongé 
(fréquemment deux fois plus larges que hauts) dont trois faces sont dressées (antérieure, 
supérieure, inférieure), les faces latérales et arrière plus irrégulières permettant une 
meilleure liaison au corps de mortier. Les blocs jouent un rôle de parement et de coffrage, 
pénétrant assez peu profondément dans l’épaisseur du corps de mur. Les parements des 
ouvrages tournés vers l’extérieur de la ville sont appareillés avec plus de soin que les 
élévations intérieures (intérieur des tours ou face du mur d’enceinte regardant la ville) 
où se rencontrent des blocs plus petits, une pose plus irrégulière. 

Sur les autres sections du « tour de ville », à la limite des pentes naturelles plongeant 
vers la vallée, plusieurs segments de mur peuvent encore être repérés. Le vestige le plus 
significatif se trouve sur le front sud-ouest, et paraît appartenir à un prolongement de la 
courtine au-delà de la tour d’angle sud. Les autres vestiges sont plus arasés. Les murs sont 
plus maigres, peut-être à cause de la moindre exposition de ces fronts qui bénéficient de 
la protection naturelle des fortes pentes. On peut aussi supposer qu’ils aient pu appartenir 
soit à des constructions civiles, soit à une enceinte plus tardive. 

Dans la partie orientale du front nord du plateau, on rencontre un massif de maçonnerie 
arasé et presque complètement dépouillé de ses parements, qui se situe au droit d’un des 
secteurs les moins abrupts de la pente. Il pourrait s’agir d’une porte secondaire, ouverte 
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Fig. 13 - Mahasberd, front d’entrée, grosse tour cylindrique ouest. Cl. Ph. Dangles. 



Fig. 14 - Mahasberd, front d’entrée, tour rectangulaire ouest. Cl. Ph. Dangles. 
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vers les prairies qui s’étendent au bas du versant et permettent, au-delà, de rejoindre la 
citadelle et les berges de la rivière. 

L’aire circonscrite par les limites naturelles du plateau forme un ovale très allongé, 
large de 150 m à 180 m pour une longueur de plus de 800 m. Elle est occupée par de 
nombreuses structures superposées, dont aucune ne conserve d’élévation importante en 
l’état. La strate supérieure est le plus souvent constituée de murs formés d’un appareil 
de blocs de basalte sommairement équarris, sans doute liés avec un mortier d’argile 
aujourd’hui disparu. Il pourrait s’agir d’une occupation villageoise tardive, éventuellement 
remaniée en enclos pour les animaux. Mais il faut rappeler qu’à Ani même l’habitat 
ordinaire, voire certaines structures du « palais » de la citadelle, n’emploie pas de mortier 
à la chaux, réservé aux églises et aux fortifications. 

Au-dessous de cette strate se rencontrent occasionnellement des alignements de 
murs appareillés en blocs de parement de tuf, suivant la technique traditionnelle de la 
maçonnerie fourrée. Deux ensembles singuliers s’en dégagent : dans la partie sud-est 
du plateau, nous avons pu identifier les restes d’une église (fig. 15). Les blocs en place 
permettent d’en restituer le plan, qui paraît être celui d’une petite église en croix libre, avec 
une nef large de 6 m et longue de 14 m environ. Le dégagement des vestiges permettrait 
certainement d’en confirmer le plan et d’en retrouver le dallage. 

La plus importante structure conservée se trouve au nord de l’église, quasiment dans 
l’axe de la porte de l’enceinte urbaine. Elle est bâtie en blocs de tuf brun jaune relativement 
similaires à ceux de l’enceinte, mais dont la proportion, pour le faible nombre aujourd’hui 
apparent, est plus fréquemment « debout » (blocs plus hauts que larges). Les parois sont 
montées au mortier de chaux. Elles paraissent dessiner un long couloir central distribuant 



Fig. 15 - Mahasberd, abside de l’église. Cl. Ph. Dangles. 
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de part et d’autre un certain nombre de vastes chambres. Contrairement à ce que la vue 
aérienne laissait supposer, il ne s’agit sans doute pas d’un caravansérail (couloir trop étroit, 
murs trop épais) mais peut-être d’une structure résidentielle. Au nord de cet ensemble, le 
rocher affleure sur une aire dégagée relativement vaste qui pourrait évoquer un espace public. 

Nous n’avons pas pu explorer systématiquement le plateau aux abords de l’entrée du 
site, mais il ne paraît pas conserver de vestiges de faubourgs. Les annexes de la ville, si elles 
ont existé, se situaient plutôt dans les pentes au sud-est et au nord-est de la ville, et devant le 
front fortifié de la citadelle en contrebas, où se trouve sans doute également l’aire funéraire. 

Mahasberd et l’occupation médiévale de la vallée de l’Akhourian 

L’exploration rapide du site que nous avons pu effectuer confirme et précise l’analyse 
esquissée précédemment sur la seule base de la photo satellite : Mahasberd ne peut plus 
aujourd’hui être considéré à travers le seul fortin que de nombreux auteurs ont tenu, 
sans argument valable, pour une annexe de la capitale bagratide toute proche (fig. 16). 
Il faut aujourd’hui envisager le site comme un complexe formé de la ville de Mahasberd 
elle-même, de ses faubourgs, probablement établis dans les pentes au nord-est et au 
sud-est, et du fortin commandant la route de la vallée au niveau d’un gué, un fortin auquel 
il faut sans doute désormais rendre son nom ancien de Carie ar, que révèle un colophon 
de 1222 6 . La remise à jour du site urbain principal, couvrant 16 ha à lui seul, crédibilise la 



Fig. 16 - Mahasberd, vue générale depuis la ville vers le nord : à gauche, la forteresse ; 
à droite dans le lointain : citadelle, cathédrale et église du Rédempteur d’Ani. Cl. Ph. Dangles. 


6. Colophon transmis dans un manuscrit de 1681 : M 695, p. 188a, parallèle à W 88, p. 66, 
cf. R. U. ITimhpuiusimi, Ziujhphh Ahnuiqphpji ^ fetuuiuilfujfiujhhhfi . d' C h qujpfi [A. S. Mat‘evosyan, Colophons 
arméniens. XIII e j.], Erevan 1984, p. 131. Information communiquée par J.-P. Mahé en post-scriptum 
de Dangles et Prouteau, Observations (cité n. 1), p. 284. 
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description topographique de Zakaria le Diacre ; la typologie du plan de l’église dont nous 
avons repéré les vestiges - un plan en « croix libre » répandu au vn e s. - est cohérente avec 
le contexte chronologique proposé par le chroniqueur. Mahasberd appartiendrait à cette 
campagne de renforcement de la présence de Byzance dans la région au début du vn e s., à 
l’instar de Mren, distant seulement d’une trentaine de kilomètres vers le sud. À la même 
époque, la future capitale bagratide n’est au mieux qu’une bourgade occupant l’actuelle 
éminence de Aljkaberd et peut-être celle de la citadelle. Ani ne rivalisera en dimensions 
avec l’aire urbaine de Mahasberd qu’après la construction d’une nouvelle muraille par le 
roi Asot III, qui fait d’Ani sa capitale en 961 ; elle ne s’imposera vraiment qu’à l’extrême 
fin du X e s. avec l’extension spectaculaire engagée par le roi Smbat II. Dans cette relation 
entre les deux villes, il faut s’interroger sur l’apparente absence de monuments d’ampleur 
à l’intérieur du périmètre fortifié de Mahasberd, et sur le « glissement » du toponyme de 
la ville vers la citadelle, qui peut être le signe d’une désaffection précoce de la ville. Dès 
lors le récit de la prise de Mahasberd par traîtrise au profit du Pacha de Kars en 1635, 
que rapporte Zakaria, pourrait bien faire référence à la seule citadelle ; elle est encore en 
défense au milieu du xvm e s. alors que la ville est probablement à l’abandon. 

Mahasberd et la fortification médiévale régionale 

La redécouverte des défenses de la ville de Mahasberd enrichit le corpus des fortifications 
régionales et ouvre de nouvelles perspectives pour la compréhension de la circulation des 
formes et des techniques dans un contexte soumis à d’importants champs d’influences, 
dont les effets sont encore aujourd’hui difficiles à démêler. Les ouvrages de la forteresse de 
Mahasberd-Cark‘ar semblent avoir mis en œuvre des formules largement diffusées dans le 
contexte régional. Cependant ce constat doit être relativisé : il s’appuie principalement sur 
l’observation de la seconde campagne médiévale que nous avons identifiée, la campagne 
primitive n’étant aujourd’hui perceptible que dans la ruine partielle de la porterie. Au 
contraire, les ouvrages de défense de Mahasberd-ville présentent, sur presque tous les 
critères d’analyse, des solutions originales, inconnues ou rares à Ani et dans ses environs, 
où dominent les effets des travaux importants conduits par les différents protagonistes 
de l’histoire de cette ville de la fin du X e s. jusqu’au début du XIV e s. 

Les ouvrages de Mahasberd comme ceux d’Ani emploient systématiquement la 
technique de la « maçonnerie fourrée » : mais à Ani les blocs mis en œuvre sont équarris 
sur leur seule face externe, avec plus ou moins de précision suivant les époques. Les autres 
faces ne sont que sommairement dégrossies, le bloc forme une sorte de « coin » enfoncé 
dans le corps de mortier et de blocage, et chaque assise ne repose sut la précédente que 
sur un liseré large parfois d’à peine quelques millimètres. Les faces de parement forment 
réellement un coffrage, sans stabilité propre. Cette caractéristique technique n’est pas 
systématique à Mahasberd où les blocs mis en œuvre sont fréquemment équarris sur les 
deux faces de pose et montés comme un mur avant la coulée du mortier de fourrage. 
Les formats de blocs sont beaucoup plus allongés et la pose s’apparente au « plein sur 
joint » classique. 

Aucune des tours de l’enceinte d’Ani que nous avons attribuées aux campagnes de 
fortification des souverains bagratides (fin X e s.-début XI e s.) ne paraît avoir été dotée d’un 
volume intérieur. Les tours sont constituées par une inflexion du mur d’enceinte, qui peut 
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être dotée d’un mur de gorge et remplie de terre pour former une terrasse praticable, ou 
encore rester vide. Au contraire les tours de Mahasberd renferment systématiquement des 
salles, accessibles par une porte à la gorge et probablement éclairées par une baie placée 
au-dessus de cette entrée. Les murs présentent généralement les mêmes épaisseurs et les 
mêmes caractéristiques techniques et dimensionnelles dans toutes les parties des ouvrages 
(faces, flancs, gorge, courtine), même si on a pu souligner que les parties les plus exposées 
semblent avoir été appareillées de manière plus soignée. Nous ignorons comment ces 
salles intérieures des tours étaient couvertes (voûte, plancher?), aucun vestige des parties 
hautes n’étant conservé. On ne trouve pas davantage de trace d’archères : les salles ne 
paraissent pas avoir servi à la défense active. 

La grande majorité des ouvrages d’Ani suit un plan en fer à cheval, souvent relativement 
irrégulier (angles flancs-courtine, longueur des flancs). Les plans quadrangulaires sont rares 
(deux exemples seulement sur la trentaine de tours du mur nord). Le plan circulaire ne se 
rencontre qu’à deux reprises dans des ouvrages qui n’appartiennent pas aux campagnes 
bagratides : une tourelle du début du xm e s. dans le vallon oriental, et une tour archaïque 
dont on conserve des vestiges très arasés à l’extrémité orientale du mur de barrage de la 
citadelle. Par contraste, la variété des formes présentes sur le court front de Mahasberd est 
d’autant plus surprenante qu’elle s’accompagne d’une grande homogénéité des techniques 
et des détails de mise en œuvre. Elle paraît obéir à une logique d’implantation : les deux 
tours cylindriques encadrent la partie la plus exposée du front, dont le centre est défendu 
par trois tours en fer à cheval régulièrement espacées, orientées pour une action plus 
efficace sur l’entrée, qui s’organise contre le flanc de la tour orientale de cet ensemble. Les 
saillants de plan quadrangulaire paraissent avoir été disséminés sur les segments moins 
exposés de l’enceinte, de manière moins régulière, suivant probablement les contraintes 
de la topographie. Si cette variété formelle, caractéristique de la fortification byzantine, 
reste rare dans le patrimoine régional proche, c’est peut-être d’abord parce qu’il est encore 
très imparfaitement connu : on ignore tout des éventuelles fortifications de la ville de 
Mren, et il nous manque aujourd’hui des monuments majeurs comme l’enceinte de Kars, 
détruite systématiquement à la fin du xix e siècle, dont les longs fronts rectilignes étaient 
formés de l’alternance de tours carrées et rondes. 

L’implantation de la grosse tour cylindrique de Mahasberd, à cheval sur l’alignement de 
la courtine, est un des caractères les plus singuliers de l’ensemble, lui aussi sans équivalent 
à Ani. C’est encore sur un des sites mal connus du patrimoine régional qu’on recherchera 
une comparaison pertinente : l’enceinte de la résidence princière d’Aroutch, à 40 km 
environ au sud-est de Mahasberd. Il s’agit ici de tours de plan quadrangulaire, implantées 
de manière très systématique, qui comportent toutes la même salle intérieure accessible 
par une petite porte placée dans l’angle intérieur entre courtine ertour. L’enceinte 
d’Aroutch est documentée par une source 7 qui l’associe à la construction de l’église 
voisine dans les années 660-670, mais le rôle du site comme poste fortifié est évoqué 
dès le V e s. Elle a été fouillée à la fin du xx e s. mais seulement partiellement publiée 8 , en 

7. Yovhannês Drasxanakertc‘i, Histoire d'Arménie , introd., trad. et notes par P. Boisson- 
Chenorhokian, Louvain 2004, p. 151. 

8. U. ITiMHï'Uiusini, HpnLÛ [K. Mat‘evosyan, Aruc\, Erevan 1987. La fouille fut menée en 1980-1981 
par l’archéologue B. Sadoyan. 
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omettant la modernisation de son front 
nord, reformulé autour de l’adjonction de 
tours de plans en fer à cheval. Il nous a été 
possible d’en effectuer un nouveau relevé 
à l’été 2012 (fig. 17) 9 . 

Enfin, le site de Mahasberd propose 
un cas particulier et encore énigmatique 
de défense de porterie fortifiée. L’ouvrage 
partiellement enseveli ne peut pas être 
complètement analysé pour le moment. 
La porte paraît avoir été défendue soit par 
une tour unique - qui se voit encore à 
l’ouest du passage -, soit par deux ouvrages 
très asymétriques dans leur gabarit et leur 
conception. Cette formule n’est pas rare 
dans l’Arménie médiévale. Les trois portes 
principales de l’enceinte nord d’Ani elles- 
mêmes sont percées entre deux tours qui 
ne sont jamais strictement identiques, 
le parcours entrant se trouvant toujours 
exposé à l’ouvrage le plus puissant. 
L’asymétrie est encore plus marquée pour 
la porte de l’enceinte d’Ashot ou pour celle 
de l’enceinte de la citadelle, sous le flanc 
d’une énorme tour carrée. Le front fortifié 



Fig. 17 - Aroutch, plan d’ensemble des 
fortifications. L’enceinte primitive est 
représentée en grisé. Relevé et dessin 
Ph. Dangles et Ph. Sablayrolles. 


du village de Kecivan Kalesi - Tunçkaya, à 

une quarantaine de kilomètres au sud de Mahasberd - montre un cas de porte ménagée 
entre deux saillants en fer à cheval très asymétriques. On pourrait encore citer l’enceinte 
du monastère d’Akhtala ou la porte de la ville de Loriberd. Dans la plupart de ces cas 
pourtant, c’est la position de la porte à l’extrémité d’un front fortifié, à la limite d’un 
ravin naturel, ou encore dans un complexe à double enceinte qui justifie l’asymétrie des 
défenses. Ce n’est pas le cas à Mahasberd, où on ne repère aucune trace d’enceinte avancée. 

Il est malheureusement peu probable que le contexte militaire qui contraint l’accès 
au site de Mahasberd évolue prochainement et permette d’en entreprendre une étude 
plus approfondie. Il faudra donc se contenter pour un temps de nos observations ou 
d’autres glanées dans les mêmes conditions. Elles auront cependant ^intérêt de rappeler 
aux chercheurs l’importance de ce site et les questions qu’il pose, notamment parce qu’il 
contribue à esquisser les contours d’un corpus d’ouvrages fortifiés antérieurs à la conquête 
arabe, qui permettrait de réévaluer l’influence des traditions poliorcétiques des empires 
voisins sur les productions arméniennes, et parce qu’il remet en perspective la figure 
dominante d’Ani dans le contexte régional. 


9. Recherche effectuée avec Ph. Sablayrolles dans le cadre de la mission française d’Ani-Pemza, 
désormais sous la direction du professeur I. Augé (université de Montpellier). 




AUTOUR D’ASOT III LE MISÉRICORDIEUX 

( 952 / 953 - 977 ) 


par Gérard Dédéyan 


Introduction 

L’historiographie arménienne du Moyen Âge est marquée par les références bibliques : 
comme le montre Jean-Pierre Mahé dans son article « Entre Moïse et Mahomet : réflexions 
sur l’historiographie arménienne », la traduction arménienne de la Bible fournit aux 
auteurs de l’âge d’or une mémoire collective et un cadre chronologique, en même temps 
qu’une technique d’écriture et des modèles littéraires. Ainsi, les deux livres des Maccabées, 
relatant la lutte des juifs contre les rois de la dynastie séleucide, pour la défense de leur 
identité culturelle et religieuse, servent de modèles aux historiens arméniens des guerres 
patriotiques - celle des Vardanank‘, en particulier en 451 - contre les Perses mazdéens. 
Les Arméniens sont devenus un « peuple élu » dont l’histoire prolonge celle des récits 
bibliques 1 . 

Les traditions relatives à certaines dynasties arméniennes se réfèrent à la Bible. Selon 
Movsës Xorenac‘i (V e ou vm e siècle), les Arcruni, rois du Vaspurakan, descendraient 
de Sanasar, fils du roi Sennechérib d’Assyrie, qui, après avoir assassiné ce dernier, se 
serait réfugié avec son frère en Arménie méridionale 2 . Toujours selon Movsês Xorenaci, 
les Bagratuni, rois du Sirak, et même sahansah (« roi des rois »), descendraient du juif 
Chambat, dont l’un des descendants, Chambat Bagarat (d’où l’arménien Smbat), reçut 
du roi arménien légendaire Valarchak l’office de t‘agadir (coronateur) et d 'aspet (chef de la 
cavalerie) 3 . Ils prétendaient aussi descendre du « roi-prophète » David, d’où la fréquence 
de ce nom chez les Bagratides géorgiens (Bagrationi) 4 . 


1. Dans REArm , n. s., 23, 1992, passim. Cf. aussi G. Dédéyan, Défense de l’Arménie : martyre 
et salut aux rvM/* siècles, dans De la faute et du salut dans Vhistoire des monothéismes , sous la dir. de 
D. Avon et K. Rizk, Paris 2010, p. 47-75. 

2. M,. Uràrni&Ji&br, Zwjlfujlfujh Un^huuul^uih ZuihpuiqfiLnujpujh [V. Vardanyan, Les Arcruni, 

dans Encyclopédie arménienne soviétique, dorénavant EAS\, t. 2, Erevan 1976, p. 75-76. 

3. IL SbP 'l ï b«tnv).3u\i, Puujriuuuu&ji&bp [A. Ter Ghevondyan, Les Bagratuni], dans EAS , t. 2, p. 201. 

4. C. Toumanoff, Les maisonsprincières géorgiennes de lEmpire de Russie , Rome 1983, p. 26. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 221-239. 
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Tout au long de leur histoire, les Arméniens font figure de « chrétienté de frontière », 
selon l’expression de M gr Levon Zekiyan 5 . Confrontés à l’ennemi mazdéen, puis 
musulman, ils donnent de nombreux martyrs, le terme de nahatak désignant ceux qui 
témoignent de leur foi aussi bien en périssant dans les supplices qu’en tombant sur le 
champ de bataille. 


I. Le royaume d’Arménie, rempart de la chrétienté 
1. Une puissance régionale 

Monté sur le trône après le décès de son père Abas I er (928-952), Asot III (952-977), 
pendant son long règne d’un quart de siècle, affermit l’Arménie ou, plus précisément le 
royaume de Sirak, sur le plan tant intérieur qu’extérieur, comme en témoigne le contexte 
de son sacre, en 961. Selon l’higoumène Matt‘ëos d’Urha - ou Matthieu d’Édesse - (vers 
1070-1144?), dans sa Chronique , les Arméniens se réjouissaient particulièrement de la 
bravoure d’Asot-Gagik qui, ce jour-là, passa en revue ses troupes, au nombre de cent mille, 
des guerriers d’élite, bien équipés et prêts au combat. À la nouvelle de cet événement, les 
souverains des peuples de la région, « Abkhazes, Grecs, Babyloniens [c’est-à-dire le vizir 
bouwayhide du calife de Bagdad] envoyèrent de riches présents et des messages d’amitié », 
pour glorifier le royaume des Arméniens 6 . 

Concernant les relations d’Asot III avec les puissances musulmanes, une brève mention 
de victoire arménienne, en 959 ou 960, est à relever chez Matt‘ëos : « Cette année-là 
l’armée des Arméniens tailla en pièces [l’armée de] Hamdoun, généralissime des Arabes. » 7 
Il s’agit, sans doute, soit de l’émir d’Amid, Nâsir al-Dawla-al-Hasan (929-968), de la 
branche mossoulitaine de la dynastie des Hamdânides, soit de son frère Sayf al-Dawla 
(945-967), qui s’opposa glorieusement à l’expansion byzantine. Le père Mik‘ayêl 
C‘amc‘ian, dans son Histoire des Arméniens, publiée en 1785, affirme, sans citer ses 
sources, que Hamdoun, précédemment général du calife de Bagdad, s’étant révolté contre 
celui-ci et s’étant emparé de la province d’Aldzenik‘, voulut imposer à Asot III un tribut 
considérable, ce que ce dernier refusa. Ayant vaincu Hamdoun - qu’il tua par la suite - et 
massacré ses troupes, Asot reçut du calife, à titre de récompense, une double couronne 
et le titre de Shâh-i-Arman , Asot portant également le titre de sahansah 8 . Si le récit du 
P. C‘amc‘ian a quelque fondement, il s’agit d’une victoire non négligeable, sur un vassal 


5. Ce dernier en fait une claire présentation, d’après ses nombreux articles sur ce sujet, dans 
Arménie : il y a mille ans , Ani, numéro hors-série de Paris tête d'affiche , Paris 1(992, p. 98-100. 

6. ITiuinphnu llii\fiuijbg|i, chujJujhuj^ujqpnLpfiLh [Matt‘ëos Urhayec‘i, Chronique ], Valarsapat 1898, 
p. 4, trad. A. E. Dostourian, The Chronicle ofMatthew ofEdessa , Lanham 1984, p. 20-21. 

7. Ibid., p. 7, p. 20. 

8. IT. Qiurabitti, Ziujng igujmJnLpfnh [M. C‘amc‘ian, Histoire des Arméniens], 3 vol., Venise 1783, 
p. 837-838. La précision du texte, de même que la mention du titre de shâh-i-Arman, parallèle à 
celle de sahansah, nous incite à penser que l’auteur a eu sous les yeux une source arabe. Ce passage 
de C‘amc‘ian a été traduit par E. Dulaurier dans sa traduction de Matthieu d’Édesse, Bibliothèque 
historique arménienne, Paris 1858, p. 369-370, et utilisé par R. Grousset, Histoire de TArménie, Paris 
1995 2 , p. 482. Voir à ce sujet M. Canard, Les Hamdânides et l’Arménie, Annales d'études orientales 
de la faculté des lettres de l'université d'Alger 7, 1948, p. 77-94, ici p. 92, qui évoque une confusion de 
faits et de personnes d’époques différentes (mais il s’agit bien d’un Hamdânide). 
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rebelle du calife, victoire qui expliquerait aussi l’envoi de représentants de ce dernier auprès 
d’Asot, à l’occasion de son sacre. Aram Ter-Ghevondyan se contente de dire que cette 
victoire de 952 est remportée soit sur un général des Hamdânides, soit sur l’émir d’Alep 
Sayf al-Dawla, appelé Hamtoun dans les sources arméniennes 9 . Si, encore une fois, la 
source du P. C‘amc ian est fiable, il s’agirait, plutôt, d’après les circonstances qu’il expose, 
de Nâsir al-Dawla, émir de Mossoul, révolté contre le calife al-Mouti après l’avènement 
des vizirs bouwayhides (945-1055), et dont la sœur, gouvernant Amid en 974-975, 
obtint que la ville fut épargnée par Jean I er Tzimiskès, plutôt que de Sayf al-Dawla, frère 
des précédents (même si l’un et l’autre sont morts bien après 959). L’historien turc du 
xvm e siècle Münecim ba$i, dans son Histoire universelle (rédigée en arabe), rapporte aussi 
les tentatives d’Asot III, peu après son avènement, pour reconquérir l’ancienne capitale 
arménienne, Dwin, sur les émirs kurdes shaddâdides, sans doute pour faire de cette ville sa 
résidence 10 . Cette tentative eut peut-être une suite positive — avant la victoire de Gagik I er 
(989-1012) - entre 957 et 966 n . Quoi qu’il en soit, Asot III se montra offensif vis-à-vis 
des émirats musulmans régionaux, grâce à une armée réorganisée. Ce serait une grave 
erreur que de limiter son rôle à son action caritative et culturelle. Aram Ter-Ghevondyan 
a bien mis en valeur le caractère fondateur de son règne 12 . 

L’attitude menaçante de Jean Tzimiskès vis-à-vis d’Asot III, lors de l’expédition 
mésopotamienne de 974, pourrait alors s’expliquer par le fait que le roi d’Arménie avait 
gardé de bonnes relations avec le calife de Bagdad, s’en reconnaissant le vassal, comme il 
devait le faire vis-à-vis du basileus. Asot appliquait donc remarquablement les principes 
diplomatiques d’équilibre relatif entre les puissances appliqués par les Bagratuni, alliance 
vigilante avec le grand empire chrétien à l’ouest, lutte contre les émirats dissidents pour 
la plus grande satisfaction des autorités de Bagdad. 


2. La restauration d'une royauté sacrée 

Asot fut le premier roi bagratide à recevoir l’onction d’huile sainte - rite hérité de la 
royauté juive, inaugurée pour Saül et illustrée par David, et adopté au milieu du vm e siècle 
par les rois des Francs, et seulement en 961 par les rois bagratides du Sirak. Le récit de 
Matfëos appelle quelques commentaires et suscite quelques questions. Asot III, par sa 
personne et son action, est donc, en quelque sorte, plébiscité par les Tsxank\ les princes 
arméniens. Il fut ensuite nécessaire de convoquer Yovhannës, catholicos des Aluank‘ - les 
Albaniens du Caucase - avec quarante évêques, et « avec une grande pompe » P‘ilippos, 


9. A. Ter-Ghevondyan, The Arab emirates in Bagratid Armenia , transi, by N. G. Garsoian, 
Lisbon 1976, p. 105. 

10. Ibid. y p. 95-96. Le père Tchamtchian pourrait avoir puisé les détails qu’il donne sur la 
confrontation entre Asot III et Hamtoun chez Münecim baçi. Par ailleurs, M-.F. Brosset, utilisant 
sans doute un manuscrit tardif, mentionne, dans sa traduction des Tables chronologiques de Samuel 
dAni , l’octroi de deux couronnes, accordées en récompense à Asot, après sa victoire, par le chef des 
émirs ( Collection d’historiens arméniens, 2 vol., Saint-Pétersbourg 1874-1877, vol. 2, p. 439). 

11. N. G. Garsoian, dans Histoire du peuple arménien , sous la dir. de G. Dédéyan, Toulouse 
2008 2 , p. 251. Asot III aurait aussi arraché la province de Hark‘ aux Hamdânides de Mossoul (ibid.). 

12. The Arab emirates (cité n. 9), p. 96-97. 



224 


GÉRARD DÉDÉYAN 


roi des Aluank <13 , « homme pieux et saint. [...] Il y eut ce jour-là une formidable et 
grande assemblée dans la ville d’Ani, qui était alors la résidence royale des Arméniens » 14 . 

Voici comment Matt‘ëos décrit ensuite, plus précisément, les solennités du sacre d’Ani, 
en 961 : « Cette année-là fut oint le roi [Asot]-Gagik, par fonction de ses ancêtres, et il 
occupa le trône royal des premiers rois de la nation des Arméniens. » L’auteur souligne la 
solennité de la cérémonie : « Et il y eut une grande joie dans toute la nation des Arméniens, 
car ils voyaient le trône royal de la nation des Arméniens restauré conformément aux 
[traditions] de leurs anciens pères. » 15 Après avoir mentionné le rassemblement de 
« l’armée permanente forte de 45 000 vaillants hommes, sans compter le contingent 
royal » par le généralissime (sans doute le fils de Gëworg Marzpetuni) 16 , Matfëos écrit : 
« Et tous les princes des pays de la maison [nation] des Arméniens se réunirent auprès du 
saint patriarche Anania, pour donner fonction de la royauté à Asot-Gagik, conformément 
au premier rite d’onction de ses ancêtres, parce qu’il ne s’était pas encore assis sur le trône 
royal de la maison des Arméniens et qu’il n’avait pas encore posé la couronne sur sa tête. » 17 
Après quoi P‘ilippos, roi des Aluank‘, et leur catholicos Yovhannës, ainsi que les évêques 
et les troupes venus avec eux, furent renvoyés en Alouanie, « siège des apôtres Thaddée et 
Barthélemy, les premiers patriarches de la Grande Arménie » 18 . Cette mise en évidence de 
l’intronisation d’Asot III est bien la preuve du rétablissement de l’ancien rituel : Asot III 
n’est pas seulement béni, comme ses prédécesseurs de la dynastie bagratide, mais, comme 
sans doute les Arsacides chrétiens (c’est ce que suggère le texte), il reçoit, de la main du 
catholicos, fonction d’huile sainte qui fait de lui le sahansah des Arméniens 19 , le « roi 
des rois ». Ce titre iranien se confirme en effet, sous la dynastie bagratide, aux dépens de 
celui de Cagawor Hayoc\ en raison de la mainmise des vizirs bouwayhides (originaires du 
Daylam) sur le califat abbasside de Bagdad, dont, en principe, les souverains bagratides 

/ • 90 

étaient vassaux . 

L’idée que la royauté bagratide est une royauté sacrée reste bien ancrée dans les 
esprits. Lorsque le prince T‘oros I er , troisième représentant de la dynastie rubënienne 
(1073-1226), fondatrice de l’Etat arménien de Cilicie, venge le meurtre de GagikII, 
dernier roi bagratide d’Ani (1041/1042-1045), assassiné en Cappadoce par les frères 


13. Sur ce souverain, voir C. Mutafian, L’Arménie du Levant , Paris 2012, vol. 1, p. 279. 

14. Matt‘ëos, (cité n. 6), p. 3-4, Dostourian (cité n. 6), p. 20. 

15. P. 4, p. 20. 

16. ITuimpbnu nmfiuijbg|i, (J'iuJujhujlfuJtffinLpjnLh, 2,. Puirp|iljjiuG [Matt‘ëos Urhayec‘i, Chronique , 
éd. H. Bart‘ikyan], Erevan 1973, p. 256, n. 11. 

17. Matt‘ëos, Chronique , édition de Jérusalem, 1869, p. 3, de préférence à l’édition de Valarsapat, 
p. 3, où l’on lit : « Pour donner fonction de la royauté à Gagik ». Selon Pt. Bart‘ikyan (cité n. 16), 
p. 296, n. 2, qui préfère l’édition de Jérusalem et qui suit l’interprétation de Mikayël C‘amc‘ian, Asot 
avait pour second nom Gagik. Pour Dostourian (cité n. 6), p. 285, Matt‘ëos a confondu Asot avec 
son successeur. 

18. Valarsapat (cité n. 6), p. 4-5, Dostourian (cité n. 6), p. 21. 

19. J.-P. Mahé, Le rôle et la fonction du catholicos d’Arménie du vn e au xi e siècle, dans 
N. G. Garsoïan et J.-P. Mahé, Des Parthes au califat : quatre leçons sur la formation de l’identité 
arménienne , Paris 1997, p. 79-106, ici p. 96-97. 

20. G. Dédéyan, Les Arabes au Caucase : les relations des rois bagratides d’Arménie avec le 
califat abbasside de Bagdad (de 884 à 1055), dans II Caucaso : cemiera frà culture dal Mediterraneo 
alla Persia (secoli IV-X1) ; 20-26aprile 1995 (Settimane di studio del Centro italiano di studi sull’alto 
Medioevo 43), Spoleto 1996, vol. 1, p. 169-194, ici p. 182-183. 
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Mandatai, en 1073 - des Grecs possesseurs de 1a forteresse de Kyzistra -, il interpelle en 
ces termes l’un des meurtriers, mis à 1a torture : « Et vous, qui étiez-vous lorsque vous 
avez tué cet homme puissant, le roi d’Arménie, consacré par fonction, et qu’avez-vous 
répondu à 1a nation des Arméniens ? » 21 Gagik II est un ôceal t'agawor , un « roi consacré 
par l’onction ». Quasiment assimilé aux bourreaux du Christ, le meurtrier en question 
est qualifié d ' astuacaspan, de « déicide ». 

3. L \équivoque sur l'identité du roi 

Dans les deux éditions de 1a Chronique de Matt‘ëos (Jérusalem 1869, Valarsapat 
1898), c’est néanmoins pour le fils d’Asot III, Gagik I er (989/990-1017/1020), successeur 
de son frère Smbat II (977-989), que l’intronisation du roi prend toute son ampleur. 
Le texte, en effet, de façon surprenante, substitue le nom de Gagik à celui d’Asot. Nous 
adoptons ici l’interprétation donnée par 1a traduction, en arménien oriental, du regretté 
Hrac‘ Bart‘ikyan (Erevan 1973), qui substitue partout Asot-Gagik à Gagik pour lever 
les contradictions apparentes du texte de Matt‘êos 22 . Sous 1a même année 410/961, 1a 
chronique attribuée au connétable Smbat (écrite par un membre de 1a chancellerie royale 
du royaume de Cilicie, à 1a fin du xm e siècle), tant dans le manuscrit d’Ejmiacin 23 que 
dans celui de Venise 24 , impute les cérémonies du couronnement et du sacre au règne de 
Gagik I er . Etant donné que, dans le texte de Matt‘ëos, ce sont 1a venue et le départ du 
catholicos des Aluank‘ et du roi des Aluank‘ qui ouvrent et clôturent 1a cérémonie du 
sacre, on peut penser que toute 1a description de Matt‘ëos concerne Asot III, qui devait 
donc porter le double nom d’Asot-Gagik (il est également possible que le copiste ait, par 
erreur, substitué le nom de Gagik à celui d’Asot). 

II. Asot III : une sainteté caritative, 

FAVORISÉE PAR UN APOGÉE DU ROYAUME DE SlRAK 

1. Les Arcruni et les Bagratuni : une sainteté martyriale 

La sainteté, chez les Arméniens, semble principalement martyriale. Le même mot, 
nahatak , terme qui, après le sens d’« athlète », a pris celui de « martyr », est utilisé pour 
ceux qui témoignent de leur foi chrétienne au prix de leur vie, soit dans les supplices, 
comme les tewondiank‘ (le prêtre Lewond et ses compagnons), soit à 1a guerre, comme 
les Vardanank‘ (le général Vardan Mamikonean et ses compagnons), les premiers étant 
des ecclésiastiques, les seconds des nobles, confrontés les uns et les autres, au milieu du 
V e siècle, au fanatisme de 1a Perse mazdéenne, et méritant le titre de syirb, « saint » 25 . La 

21. Matt‘éos, Valarsapat (cité n. 6), p. 320, p. 400, Dostourian (cité n. 6), p. 209. 

22. Matt‘éos Urhayec‘i (cité n. 16), p. 2-3 et p. 297, n. 16. L’ensemble de la description du sacre 
par Matt‘éos est imputé à Asot III dans la traduction de Dulaurier, p. 3-4, mais c’est à Gagik qu’est 
attribuée la bravoure qui réjouit le peuple arménien. B. Arak‘elyan, dans Zwj (tnrinilpq.fi iqunnJnLPjnLh 
[Histoire du peuple arménien], sous la dir. de Tz. Alayan et al., t. 3 (sous la responsabilité de B. Arak‘elyan 
et al.), Erevan 1976, p. 53, impute toute la cérémonie du sacre à Asot III. 

23. Swpkq/ipp [Annales], édition de K. Chahnazarian, Paris 1859, p. 22. 

24. (bwJiuhtulftuqpnLpfiLh [Chronique], édition de S. Akelean, Venise 1956, p. 2. 

25. Dédéyan, Défense de l’Arménie (cité n. 1), p. 70-71. 
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sainteté martyriale est particulièrement présente chez le vardapet (docteur en théologie) 
T‘ovma Arcruni (840 ?-906 ?), dont l’ouvrage, Histoire de la Maison des Arcruni , faisant 
largement écho aux ravages et persécutions suscités par al-Moutawakkil, calife abbasside 
de Bagdad (847-861), prend souvent la forme d’un martyrologe, marqué par les deux 
formes de témoignage pour la foi 26 . Décrivant la bataille victorieusement livrée à l’émir 
turc Bûghâ par Gurgën Arcruni, en 852, le chroniqueur écrit : « Toutefois, les braves de 
l’Arménie n’étaient pas seuls dans leur carrière de martyre militant, car leurs bataillons 
avaient combattu avec l’assistance des esprits célestes » 27 . 

La maison des Arcruni fournit également des exemples de martyre dans les supplices. 
Ce fut le cas - rapporté de façon émouvante par le vardapet Lewond dans son Histoire , 
principalement consacrée à la domination arabe en Arménie - pour les princes Sahak et 
Hamazasp Arcruni, retenus en prison pendant trois ans par le gouverneur arabe d’Arménie, 
Khouzayma, et condamnés, en 785, à choisir entre l’apostasie et la mort : supportés par 
des fourches, fixées au sol et enfoncées dans leurs aisselles, ils furent cruellement flagellés, 
puis décapités. A propos de Sahak, T‘ovma nous dit : « Il priait le Seigneur du fond de 
son cœur. Ses lèvres ne remuaient pas. Sa voix n’était entendue de personne. Son âme 
était comme secouée de violents sanglots intérieurs, et il suppliait Dieu de l’assister. » 28 

Les Bagratuni offrent deux exemples de martyrs ayant subi des supplices : d’abord 
celui du sparapet (commandant en chef) Smbat Aplapas, prince de Bagaran, qui, déporté, 
en 855, à Sâmarrâ, alors la capitale califale, avec d’autres nobles, refusa obstinément 
de se convertir à l’islam, malgré les violentes menaces proférées par les Arabes. T‘ovma 
Arcruni se contente d’évoquer l’incarcération et la mort de Smbat survenue entre 862 
et 867, tandis que Yovhannës de Drasxanakert (ou Patmaban, « l’Historien »), catholicos 
(898-925), qui spécifie que le sparapet avait consenti au sacrifice de sa vie - dont on lui fit 
grâce au dernier moment - présente comme un martyre les épreuves traversées par Smbat 
Khostovanol (« le Confesseur », comme il mérita d’être appelé par la suite) 29 . Un autre 
Bagratuni, le roi Smbat I er (890-914), supporta héroïquement les tortures que Yoûsouf, 
émir d’Adharbaydjân, lui fît infliger, au pied des remparts de la forteresse de Ernjak (dans 
la province de Siunik‘), où s’étaient réfugiées plusieurs princesses de la principauté de 
Siunik‘ oriental. Le corps de Smbat, décapité, fut ramené à Dwin et exposé sur une croix. 
Smbat Nahatak (« le Martyr ») — c’est le nom que lui donna la postérité - fut aussitôt 
canonisé, à l’initiative du catholicos Yovhannës susmentionné 30 . Le martyre de Smbat 
fut suivi de celui de plusieurs princes et d’anonymes que le catholicos ordonna également 
de commémorer 31 . 


26. Ibid.., p. 68. 

27. Cité ibid.) p. 69. 

28. Cité par Grousset, Histoire de VArménie (cité n. 8), p. 336-337. 

29. Son cas est présenté ibid. y p. 368-369. 

30. J.-P. Mahé, L’Église arménienne de 611 à 1066, dans Histoire du christianisme des origines 
à nos jours, sous la dir. de J.-M. Mayeur et al ., 4 y Evêques y moines et empereurs (610-1054) y sous la 
responsabilité de G. Dagron et al. y p. 457-546, ici p. 505. 

31. Ibid. 
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2. L'épanouissementpolitique et culturel du royaume de Sirak 

Il est sans doute surprenant de rencontrer, chez les Bagratuni, une forme de sainteté 
caritative, et non plus martyriale. En fait, le règne d’Asot III s’inscrit dans une période 
d’apogée du royaume de Sirak, apogée qui couvre au moins les règnes d’Asot III 
(952/953-977) Volormac\ « le Miséricordieux » ou « l’Aumônier » (puisque, en arménien 
classique, le terme de vortormout‘ioun signifie aussi bien « miséricorde », « compassion », 
qu’« aumône »), de Smbat II Tiêzerakal , « le maître du Monde », ou « le Dominateur » 
(977-989/990), et de Gagik I er . Certes, l’Arménie, héritière des tendances centrifuges des 
Parthes - qu’il s’agisse de l’empire des Arsacides iraniens ou du royaume des Arsacides 
arméniens - accentue alors son morcellement politique et territorial. Aux royaumes 
de Sirak et de Vaspurakan (sans compter les émirats arabes de l’Arménie méridionale) 
s’ajoutent le royaume de Siunik‘ (987-1170), mais aussi directement aux dépens des 
États bagratides arméniens, les royaumes de Kars (961/963-1065) et de Lôrë (972/980- 
1113). La menace de Byzance se précise, avec l’annexion de la principauté des Bagratuni 
du Tarôn (966) et celle des États de Dawit\ dit le Curopalate (1000-1001), issu d’une 
branche collatérale des Bagratides de Tayk‘ (Tao en géorgien). 

C’est néanmoins, pour l’Arménie, une période de calme relatif, Byzance jouant le 
rôle de contrepoids par rapport aux États musulmans, sans que l’équilibre soit trop 
dangereusement rompu aux dépens de ces derniers. Le royaume de Sirak, dont les 
souverains sont consacrés par l’onction depuis 961, est en plein épanouissement. Élue 
comme capitale royale également en 961, puis comme siège catholicossal (à la place 
d’Arkina), Ani est bientôt entourée d’une double enceinte de murailles, dotée d’une 
cathédrale, dont la construction est confiée à l’architecte Trdat (le restaurateur de Sainte- 
Sophie de Constantinople), tandis que Horomos Vank‘, monastère situé à une quinzaine 
de kilomètres au nord-est d’Ani, sert de mausolée aux rois bagratides (y compris Asot III). 
Située au carrefour des grandes artères du commerce international (sur les voies Bagdad- 
Trébizonde, Bagdad-Kiev), et connaissant un important essor économique, Ani, la ville 
« aux mille églises », est aussi un foyer de culture arménienne 32 . 

Trois siècles plus tard, le moine Vardan l’Oriental, acteur important de la vie de l’Église 
arménienne dans la principauté des Zak‘arean (nord-est de l’Arménie, sous la suzeraineté 
des Bagratides de Géorgie), mais aussi dans le royaume d’Arménie cilicienne, suggère, 
dans sa Collection d'histoires , le rôle de défenseur de la chrétienté assumé par Asot III : « Il 
construisit le petit rempart de la ville d’Ani [c’est-à-dire la première ceinture de murailles] 
et dressa toutes les tours, lesquelles servaient d’églises [en fait, de chapelles], en l’an 440 
(961) » 33 . Mais, plus qu’un événement d’histoire urbaine, la proclamation officielle de 
l’ancienne bourgade d’Ani comme résidence royale (les Bagratuni avaient eu jusque-là 


32. Sur Ani, voir Ani, capitale de VArménie en Van mil: Paris, Pavillon des arts, 7février-13 mai 
2001 y ouvrage réalisé sous la dir. de R. Kévorkian, Paris 2001. Sur les relations entre l’Arménie et 
Byzance à l’époque des Bagratuni, on consultera, parmi les nombreux articles de H. Bart‘ikyan sur 
ce sujet, La conquête de l’Arménie par l’Empire byzantin, REArm 8, 1971, p. 327-340, et l’ouvrage de 
K. H. K)3baiilhh, ApMXHCKue zocydapcmea anoxu Eaepamudoe u Bmaumun, IX-XIBB. [K. N. Yubashyan, 
Les Etats arméniens de Vépoque des Bagratides et Byzance, IX e - XI e siècle] , Moscou 1988, passim. 

33. QujmJnLpfiih [Histoire], Venise 1868, p. 89. 
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trois capitales successives : Bagaran, Erazgawor/Sirakawan, Kars), puis catholicossale, 
manifestait la ferme intention d’Asot III d’imposer son autorité à l’ensemble du pays 34 . 

L’épouse d’Asot, Xosrovanus (t 981) 35 , se distingua également, selon le même auteur : 
« Et sa pieuse femme Xosrovanus fait construire les splendides et saints monastères de 
Sanahin et de Halbat. » 36 La Géographie du même Vardan l’Oriental, décrivant la Grande 
Arménie, rappelle que, « près du fleuve des Sewordik‘, s’élèvent les magnifiques et célèbres 
saints monastères de Halbat et de Sanahin, que construisit la reine Xosrovanus, l’épouse 
d’Asot le Miséricordieux, en l’an 410 (961) » 37 . Le moine Step‘annos Asolik de Tarôn, 
dans son Histoire universelle , se contente de rappeler que, sous le règne d’Asot III, « furent 
construits des monastères, des lieux pour les ascètes, dans le pays des Sewordik 4 , pour des 
moines vivant dans l’égalité et en commun, réunis sous la règle susmentionnée de saint 
Basile. Les noms de ces deux lieux sont Halbat et Sanahin, situés l’un en face de l’autre, 
et dont les cinq cents moines, dans la demeure de Dieu, professaient la même foi » 38 . 
Asolik veut surtout, après avoir mis en relief l’exceptionnelle charité du roi, montrer que 
son règne favorisa un remarquable essor du monachisme, avec la construction de deux 
foyers rayonnants de la foi et de la culture arméniennes, Halbat et Sanahin, sans juger 
nécessaire de mentionner le nom de la reine Xosrovanus. 

Le même Asolik est hautement représentatif de cet essor culturel, dans le domaine de 
l’historiographie. Né probablement dans le canton de Tarôn (province de Turuberan), 
sans doute chantre de grand talent (d’où son nom d’Asolik, le « chantre »), il fit ses études 
à Ani, acquérant la réputation de savant vardapet . C’est le catholicos Sargis II qui, sous 
le règne du roi Gagik I er , fils cadet d’Asot III, confia à Asolik la rédaction d’une Histoire 
universelle (en fait, commençant à Abraham, cet ouvrage se termine avec l’année 1004), 
embrassant largement l’histoire des Etats et des peuples voisins des Arméniens 39 . 


3. La commémoraison du roi et de la reine 

On ne s’étonnera pas que, dans ce contexte général plutôt pacifique (Asolik souligne 
l’ambiance de paix dont bénéficie l’Arménie sous Abas I er , Asot III et Smbat II), ce soit 
la sainteté caritative, et non la sainteté martyriale, qui soit mise en évidence. Asolik 
résume d’une phrase l’ambiance du règne d’Asot III (« qui reçut aussi le nom de 


34. Ter-Ghevondyan, TheArab emirates (cité n. 9), p. 96-97. 

33. Peut-être son père portait-il le nom de Khosrov, attesté à cette époque chez les princes Siuni, 
Andzéwatsi, de Golt‘n (2,. lidun-bitti, Zwjng wkwk n Lkk b p fi puinwpuik [H. AcAftYAN, Dictionnaire des 
noms de personne arméniens ], 5 vol., Beyrouth 1972 2 , vol. 2, p. 535-536). Un Khosrov de Golt‘n 
est mentionné dans un faux testament de la vierge Hripsimê, fille d’Asot III [{ibid.-> p. 536 et vol. 3, 
p. 102-103). \ 

36. Cité n. 33, p. 90. 

37. fy/vwpfujgnjg ^utpgtukfi ^mpgujtgkmfi [Géographie du Docteur Vardan /, éd. H. Berberian, Paris 
1960, p. 35. Notons que le nom d’Asot Volormac* (« le Miséricordieux ») est récurrent chez Vardan, 
Histoire (p. 89, 92, 106). 

38. Edition S. Malkhasiants, Uwbiftwk nufi SwpokbgLnj wunqwlfwk ufwuijm.pin.il uifibqbpwlfwk [Histoire 

universelle de Step'annos Asolik de Tarôn] , Valarsapat 1895, p. 181, trad. F. Macler, Paris 1917, p. 40. 

39. Sur Asolik et son œuvre, voir M. Albert et al ., Christianismes orientaux , Paris 1993, p. 152; 
Uuihifiwknu Swpohbgfi [Step‘annos de Tarôn], dans EAS> vol. 11, Erevan 1985, p. 138-139 et l’article 
de H. Bart‘ikyan, Step‘annos de Tarôn, dans •Pp/iuwnkjw Zwjwuwwh, Çwhpwqfiwwpwh [L Arménie 
chrétienne : encyclopédie] , Erevan 2002, p. 930. 
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sahansah et qui régna vingt-cinq ans ») : « Cet Asot gouverna le pays des Arméniens 
avec un esprit pacifique et surpassa tout le monde par son humilité et sa compassion. » 40 
L’énumération des handicapés qu’Asot III rassemble à sa cour - « les estropiés, les boiteux 
et les aveugles » - semble une paraphrase des Évangiles évoquant les miracles du Christ 
thaumaturge. Cela nous renvoie aussi à l’action caritative des empereurs de Byzance 41 et 
aux rois thaumaturges du royaume de France. La considération que le roi manifeste à ces 
malheureux, tout en restant à son rang de sahansah , se réfère à la hiérarchie arménienne 
{ïsxan, « prince », Tsxanac Tsxan, « prince des princes », titre auquel équivalait l’appellation 
byzantine d’ap%cov tcov àp%ovT(ov) ou byzantine ( kiwrapatat , « curopalate », initialement 
fonction de chef de la garde du Palais, plus tard - au X e siècle, par exemple - haute 
dignité réservée à la famille impériale et parfois conférée à des princes considérés comme 
vassaux, comme Dawit‘ le Curopalate, souverain du Tayk‘) ; cette considération peut se 
rapporter encore au protocole, en partie d’origine iranienne, qui réglait la cour royale 
arménienne ( barjakic\ « voisin de coussin ») en conformité avec un modèle iranien 42 . 
Asot III témoigne aux lépreux une compassion toute particulière : « Leur lèpre rouge et 
leurs ulcères avaient à ses yeux autant de prix que leurs parures et les pierres précieuses. 
De ses propres mains, il leur présentait sa coupe royale pleine, et lorsque le pus de leurs 
plaies se mêlait au vin, alors il reprenait la coupe et en buvait le reste. » 43 La compassion 
d’Asot, partageant la coupe royale avec les lépreux, fait écho à celle de Jésus, dont certaines 
guérisons (les aveugles, le sourd-muet, l’hémoroïsse, la belle-mère de Pierre) sont le résultat 
d’un contact physique. 

Le moine Vardan résume l’éloge d’Asot III fait par Asolik, mais en apportant quelques 
variantes. Il évoque Asot, « appelé le Miséricordieux », « qui construisit de nombreuses 
léproseries, prenant soin d’eux [les lépreux] en leur assignant de généreuses rentes, les 
servant fréquemment en personne ». Mentionnant le partage de la coupe royale, Vardan 
ajoute qu’« il appelait les lépreux princes et curopalates / kiwrapatat /, se conformant à 
l’affirmation de [l’apôtre] Jacques : “C’est par la foi qu’ils sont de grands personnages” » 44 . 
Le surnom de Votormac* donné à Asot III est attesté postérieurement à son règne (par 
exemple, plusieurs fois par Vardan). Asolik ne l’appelle jamais que sahansah , « roi des 
rois » 45 et ne lui accole qu’une seule fois une épithète à connotation religieuse, cette 
connotation étant forte, puisqu’il s’agit de l’épithète ôrhneal , « béni » : « En ce temps-là, 
en l’an 426 (977), mourut Asot, le roi béni des Arméniens. » 46 

Paradoxalement, quoiqu’Asot le Miséricordieux ait été un émule, du moins pour la 
sainteté caritative, de son grand-père Smbat le Martyr, figure emblématique de la sainteté 


40. Texte (cité n. 38), p. 180, trad. (cité n. 38), p. 39. À la fin du passage, Asolik insiste : « Et il 
expia ses péchés par sa compassion et sa pitié envers les pauvres » (texte, p. 181, trad., p. 39). 

41. Voir, infra, n. 64, les observations de G. Sidéris. 

42. Voir l’article très détaillé de E Ziuïwuùyîujïïjwjujlf [L. Sahinyan, GahnamakJ, dans EAS , 
vol. 2, Erevan 1976, p. 662-664, ainsi que The Epie historiés attributed to P'awstos Buzant (Buzandaran 
Patmut'iwnk transi, and commentary by N. G. Garsoïan, Cambridge MA 1989, p. 326. 

43. Texte, p. 181, trad., p. 39. 

44. Histoire (cité n. 33), p. 89. 

45. Texte (cité n. 38), p. 180, trad. (cité n. 38), p. 39, « Asot, son fils [Abas], qui était aussi appelé 
“sahansah ” », « Asot sahansah », p. 182, p. 41. 

46. Texte, p. 187, trad., p. 49. 
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martyriale, on ne trouve mention de sa fête ni dans la liturgie, ni dans le calendrier 
arménien. Pour le 20 mai, date à laquelle on peut rencontrer son nom, les synaxaires 
antérieurs à celui de Têr Israyël, qui date du début du XIV e siècle 47 , l’ignorent totalement. 
La fête du roi Asot n’était donc pas admise comme une fête officielle 48 . Après avoir évoqué, 
outre la construction d’églises dans la ville d’Ani, celle d’hôpitaux et d’infirmeries, dotés de 
« revenus perpétuels », l’auteur poursuit : « Bien souvent il visitait lui-même les malades et 
les infirmes, les servait personnellement avec gaieté. Il faisait asseoir à sa table les pauvres, 
les malades, les aveugles, les lépreux, leur offrait la coupe royale et buvait ensuite le restant 
de la même coupe. Il était très charitable, généreux envers les pauvres et les indigents, 
c’est pourquoi il fut surnommé le Miséricordieux. » Il est également fait mention de la 
reine Xosrovanus, « collaboratrice de son mari dans toutes les œuvres de bienfaisance 
et agréables à Dieu ». S’étant illustrée par la construction des monastères de Sanahin et 
de Halbat, « elle s’est montrée une vraie mère charitable de la nation arménienne par 
ses nombreuses œuvres d’amour et de charité à l’égard des pauvres et des indigents » 49 . 


III. Asot III l’Aumônier et Jean l’Aumônier 

On peut se demander si Asolik de Tarôn, contemporain du célèbre hagiographe 
byzantin Syméon Métaphraste qui exerça de hautes fonctions à Constantinople à la fin 
du X e siècle et mourut en l’an mil, n’a pas été influencé — étant donné sa familiarité avec 
le monde grec - par la monumentale collection de vies de saints dont on est redevable au 
second, dans l’esprit de l’encyclopédisme du X e siècle 50 . Syméon a peut être repris la Vie 
de saint Jean l'Aumônier rédigée vers 641-642 par l’évêque Léontios de Néapolis 51 - en 
Chypre -, fondée sur des données réunies par Jean Moschos et Sophronios, ami de Jean 
l’Aumônier : le premier (Cilicie, 540/550 - Constantinople, 634) séjourna dans plusieurs 
monastères du Proche-Orient et, après la prise de la Ville sainte par les Perses (614), 
vécut comme patriarche de Jérusalem en exil, à Constantinople 52 ; le second (Damas, 
vers 560 - Jérusalem, 638), qui visita également de nombreux centres monastiques, fut 
patriarche de Jérusalem (634-638) et se résigna à l’occupation de la Ville sainte par le 
calife ‘Omar, en 638 53 . 

Notons que la Vie de saint Jean l'Aumônier fut traduite en latin, au ix e siècle, par 
Anastase le Bibliothécaire, un lettré qui fut secrétaire privé du pape Nicolas I er (858-867), 
puis archiviste en chef d’Hadrien II 54 (867-872). Jean l’Aumônier (éÀ,ef||icDv correspondant 
à l’arménien volormac '), fils du gouverneur byzantin de Chypre, fut patriarche 


47. C. ^mnwjsbiui, upphp [Ch. arch. Kaloustean, Les saints arméniens ], Istanbul 1982, 
p. 205-207, dont la présentation d’Asot III remonte au synaxaire de Têr Israyêl, a rangé ce roi au 
nombre des saints. 

48. Nous devons toutes ces précisions sur la commémoraison d’Asot III à la science de 
l’archimandrite Shahé Ananyan (Sainte-Etchmiadzine). 

49. Ibid. 

50. Cf. Syméon Metaphrastes, ODB 3, p. 1983-1984. 

51. Léontios of Néapolis, ODB 2, p. 1213-1214, et John Eleemon, ODB 2, p. 1058-1059. 

52. Moschos, John, ODB 2. 

53. ODB 3, p. 1928-1929. 

54. ODB 1, p. 88-89. 
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d’Alexandrie de 610 à sa mort, en 619/620, mais l’invasion perse l’obligea à regagner 
son île natale. Il se rendit célèbre par sa charité, illustrée, à Alexandrie, par la construction 
d’hôpitaux et la distribution de nourriture aux réfugiés venus des territoires occupés par 
les Perses. Dans l’art chrétien, il est représenté distribuant des aumônes, accompagné par 
la personnification de la pitié et de la ville d’Alexandrie 55 . Jean l’Aumônier fut, par la 
suite, saint patron de l’ordre des Hospitaliers de Saint-Jean de Jérusalem. 

La description des actes charitables d’Asot III rappelle singulièrement celle que l’on 
trouve dans la Vie de saint Jean lAumônier , telle qu’elle se présente dans les œuvres de 
Syméon Métaphraste, dont Asolik a pu connaître les diverses Vies, d’une part parce 
qu’il lui est postérieur d’une vingtaine d’années (il vivait sans doute encore en 1023) 56 , 
d’autre part parce que, contemporain de la reconquête byzantine opérée dans la deuxième 
moitié du X e siècle aux dépens du Dâr al-Islâm , il est très attentif - au-delà de ses 
réserves théologiques - aux événements du monde grec : succès militaires de la dynastie 
macédonienne, politique balkanique, restauration de la cathédrale Sainte-Sophie de 
Constantinople par l’architecte Trdat - le constructeur de la cathédrale d’Ani -, mise en 
place d’une hiérarchie ecclésiastique arménienne, parallèlement à la hiérarchie grecque, 
dans les territoires enlevés aux Arabes (Cilicie, Syrie du Nord). C’est ainsi que le moine 
Asolik a pu être informé — si ce ne fut pas le cas de ses prédécesseurs - des actions du 
patriarche Jean l’Aumônier. 

Si le qualificatif arménien de votormac‘ (« miséricordieux », « aumônier ») ne semble 
attesté que trois siècles après le règne d’Asot III, dans la Collection d'histoires de Vardan 
l’Oriental, en revanche, le vocabulaire auquel Jean l’Aumônier aurait eu recours pour 
désigner les pauvres trouve, du moins au témoignage de Syméon Métaphraste, son 
pendant dans celui d’Asot III. Après avoir eu, pendant une nuit d’oraison, la vision 
d’une jeune femme d’une beauté extraordinaire et se présentant comme « la miséricorde 
qui avait fait descendre du ciel le Fils de Dieu », le patriarche aurait convoqué les clercs 
collaborant avec lui pour la gestion des églises et leur aurait ordonné d’aller par toute 
la ville d’Alexandrie et d’inscrire un par un les noms de tous ses SeoTtoxai (« maîtres », 
par opposition à « esclaves ») 57 . Ses interlocuteurs lui ayant demandé qui étaient ses 
« maîtres », le patriarche aurait répondu que ceux qu’eux-mêmes avaient l’habitude 
d’appeler Ttevr|xeç (« pauvres ») et Ttpooaîxai (« mendiants »), il les appelait, quant à lui, 
ses SeoTtoxai et ses ODÀ,À,T|Ttxop£ç (« auxiliaires »), ceux-là seuls, selon lui, pouvant l’aider 
à obtenir « le royaume de Dieu » 58 . 

La présentation que fait Asolik de la charité d’Asot III peut, d’ailleurs, remonter à un 
modèle hagiographique plus ancien, à savoir la Vie de Jean l'Aumônier écrite par Léontios 
de Néapolis, qui parle de la charité du patriarche dans des termes proches : comme dans le 
récit de Métaphraste, Jean demande à ses économes d’aller par toute la ville d’Alexandrie 
et d’inscrire jusqu’au dernier tous ses SeoTtoxai. Il précise, avec un vocabulaire un peu 
différent de celui de Métaphraste, que ceux que ses interlocuteurs appelaient 7txco%oi 
(« mendiants ») et émîxai (« mendiants »), lui les appelle ses SeoTtoxai (« maîtres ») et 


35. John Eleemon, ODB 2, p. 1058-1059. 

56. Macler (cité n. 38), p. CIV-CVII. 

57. Syméon Métaphraste, PG 114, col. 901-902. 

58. Ibid. 
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ses G < uyKpoTT|Toti (« patrons ») 59 . Il faut préciser ici que Métaphraste se serait plus inspiré, 
du moins pour les débuts de son texte, d’une autre Vie de Jean l'Aumônier que celle de 
Léontios de Néapolis : ce serait celle écrite par Sophronios, patriarche de Jérusalem, œuvre, 
certes, perdue, mais dont un manuscrit de Venise donne un reflet assez fidèle (on en trouve 
des traces dans la vie rédigée par Métaphraste 60 ). Asolik - ou le roi qu’il exalte, Asot le 
Miséricordieux — avait pu connaître la vie de Jean l’Aumônier soit par la tradition orale, soit 
par une hypothétique traduction arménienne de Léontios réalisée en milieu chalcédonien, 
voire même non chalcédonien, entre le vn e et le X e siècle, ou encore en milieu arménien 
chalcédonien : de fait, on ne connaît pas, à ce jour, de traduction arménienne du Ménologe 
de Syméon Métaphraste, ce qui n’est pas étonnant, en raison de sa finalité globalement 
liturgique, qui ne le rendait pas nécessaire à l’Église arménienne 61 . En revanche, on ne 
s’étonnera pas de trouver, au xi e siècle, des traductions en géorgien (mais aussi en arabe, 
en latin), l’Église géorgienne s’étant beaucoup alimentée aux sources byzantines 62 . 

Asolik, issu de la province de Tarôn, au sud-ouest de l’Arménie, où l’influence 
culturelle et religieuse des Syriaques se faisait sentir (les héros de l’épopée populaire 
arménienne Datait' de Sasun , qui s’épanouit au xn e siècle, invoquent fréquemment saint 
Maroutha), pouvait aussi avoir eu connaissance de la traduction syriaque de la vie de 
saint Jean l’Aumônier, effectuée en Égypte, à Scètè, au monastère Notre-Dame-des- 
Syriens, traduction incorporée à un ensemble hagiographique de tonalité fortement 
antichalcédonienne : c’est peut-être en raison de l’attraction exercée par le saint patriarche 
d’Alexandrie, nettement chalcédonien, ou par solidarité patriotique, que cette traduction 
avait été effectuée, malgré le litige théologique 63 . 

Notons que, sans qu’il y ait de lien direct, on retrouve cette Imitatio Christi , soutenue par 
l’idéologie constantinienne, à Byzance, et de façon très marquée à partir de Constantin VII 
Porphyrogénète (945-959), comme l’écrit Georges Sidéris. Les basileisw ont très loin dans 
leur conformité au modèle christique (à ceci près que, dans les Évangiles, le Christ ne 
paraît pas avoir touché les lépreux), par le contact physique et les soins qu’ils donnent 
aux lépreux : Constantin VII ne craint pas d’oindre d’onguents les lépreux 64 . Michel IV 
le Paphlagonien (1034-1041) accorda toute son attention à la léproserie Saint-Zôtikos, 

59. Léontios de Néapolis, Vie de Syméon le Fou et Vie de Jean de Chypre , éd. commentée par 
A. J. Festugière, Paris 1974, texte, p. 347, trad., p. 445. 

60. Voir H. Delehaye, CRAIG 9, 3, 1925, p. 166-167, et Id., Une vie inédite de saint Jean 

l’Aumônier, AnBoll. 45, 1927, p. 19-73. La partie de cette œuvre qui a laissé son empreinte sur 
Métaphraste est traduite par Festugière, Vie de Syméon le Fou (cité n. 59), p. 267, p. 315-319, 
5. 321-333. Sur les rapports entre le texte de Métaphraste et ceux de ses prédécesseurs, voir Giovanni 
’Elemosiniere, Bibliotheca Sanctorum. 6 y Galena-Giustiniani , Roma 1965, coi. 750-757, ici col. 730, 
où sont mentionnées également les différentes traductions. ^ 

61. B. Martin-Hisard, message du 13-07-2013 (qui est en fait, une mise au point très documentée 
sur le problème de la traduction du Ménologe métaphrastique). 

62. B. Martin-Hisard, Remarques sur la tradition géorgienne du Ménologe de Syméon 
Métaphraste, dans Caucasus hetween East and West : historical andphilogical studies in honour ofZaza 
Alexidze , Tbilissi 2012, p. 226-238. 

63. Voir A. Binggeli, Les collections de Vies des saints dans les manuscrits syriaques, dans 
L’hagiographie syriaque, éd. par A. Binggeli, Paris 2012, p. 49-75, ici, p. 66-67. 

64. Message du 8 août 2014, que nous avons prolongé par la lecture de la communication de 
G. Sidéris, Lèpre et lépreux à Constantinople : maladie, épidémie et idéologie impériale à Byzance, dans 
La paléodémographie : mémoire d’os y mémoire d’hommes : actes des Ajournées anthropologiques de Valbonne y 
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installée dans la banlieue de Constantinople (et dépendant de l’Orphanotrophe) et agrandie 
sous Constantin VII, et prodigua des soins aux lépreux, n’hésitant pas à les baigner, comme 
l’indique la Vie de Zôtikos , insérée dans le ménologe de Michel IV. Cependant, on ne 
retrouve pas, dans les textes byzantins, le thème de la coupe partagée 65 . 

IV. AsOT III, GARDIEN DE l’uNITE MORALE DES ARMENIENS 
1. Le soutien à l'Église arménienne 

D’une manière générale, le « prince des princes », puis le roi arménien (Bagratuni, voire 
Arcruni), déjà chargé de convoquer ou de réunir le synode qui élisait le catholicos - synode 
où il jouait en quelque sorte un rôle présidentiel -, exerçait une très grande influence 
dans le choix du nouvel élu. C’est ainsi que Step‘annos III de Sewan (968-972) fut le 
candidat du roi Asot III devant le synode qui avait destitué son prédécesseur, Vahan I er 
Siuni (967-968), suspecté, à juste titre, de sympathies chalcédoniennes 66 . Le catholicos 
Anania de Mokk‘ (943-967), explicitement soutenu par le roi Abas Bagratuni (928-952) 
dans sa lutte contre l’expansion du chalcédonisme dans « les deux forteresses de l’hérésie », 
le Siunik‘ et l’Atuank‘, ne semble pas avoir été découragé par Asot III 67 . Peut-être 
est-il significatif qu’Anania, résidant d’abord sur le territoire des Arcruni (Alt‘amar, 
Varagavank‘), se soit finalement fixé à Argina, près de Kars, donc en territoire bagratide, 
où il mourut en 967, d’autant plus que ses nombreux voyages en Siunik‘ et en Aluank‘ 
l’entraînaient vers le nord de l’Arménie 68 . Vahan I er Siuni, élu comme successeur d’Anania 
fut bientôt soupçonné de vouloir signer un pacte d’amitié avec les Grecs. Conformément 
à ses prérogatives de président du synode, Asot III dut de nouveau convoquer les membres 
de cette assemblée à Ani, pour examiner les accusations de chalcédonisme portées à 
l’encontre de Vahan qui, refusant de comparaître et réfugié chez les Arcruni, fut destitué 
et remplacé par Step‘annos III de Sewan. Asot le Miséricordieux semble avoir encouragé 
une politique de conciliation, en raison du schisme catholicossal qui commençait à diviser 
les Arméniens. Sur la décision d’un nouveau synode, le catholicos légitime, avec deux 
émissaires, alla trouver son prédécesseur qui l’incarcéra et le laissa mourir en prison 69 . 
Peut-être est-ce la souplesse d’Asot III vis-à-vis de Jean I er Tzimiskès, en 974, lors de 
l’expédition byzantine contre les musulmans d’Irak, qui permit au catholicos Xac ik I er 
Arsaruni (972-991) de consacrer, pour la première fois dans l’histoire de Byzance, des 
évêques relevant de l’Eglise arménienne dans les territoires récemment reconquis par les 
Grecs sur les Arabes (Cilicie, Syrie du Nord), où des garnisons arméniennes importantes 
avaient été installées. 

v 

5 au 7juin 2003, sous la dir. de L. Buchet étal., Antibes 2006, p. 187-207. G. Sidéris souligne que, 
dès Constantin Porphyrogénète, il était avéré que la lèpre n’était que modérément contagieuse. 

65. Le partage de la coupe avec le lépreux, chez Asot III (risque sanitaire — assez limité - autant 
que l’offrande du fruit chez Louis IX) ne serait-il pas tout simplement une manière de reprendre 
l’interpellation du Christ à ses disciples à la veille de sa Passion : « Pouvez-vous boire à la coupe que 
je vais boire? » (Matthieu, 20,22). 

66. Mahé, Le rôle et la fonction du catholicos d’Arménie (cité n. 19), p. 85-86. 

67. Cf. Mahé, L’Église arménienne de 61 1 à 1066 (cité n. 30), p. 507-508. 

68. Ibid., p. 507, p. 511. 

69. Ibid., p. 511. 
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2. La pacification à Vintérieur du royaume 

Le règne d’Asot III marque une accalmie - malgré la compétition avec les Arcruni 
pour la résidence du catholicos - dans les conflits incessants entre les dynastes arméniens, 
conflits qui nécessitaient que le catholicos apportât son soutien actif au roi bagratide 
pour y mettre fin 70 . On peut reprocher à ce dernier d’avoir cédé Kars - bientôt capitale 
d’un nouveau royaume bagratide - à son frère cadet Mouche!, peut-être d’avoir donné 
le Tasir en apanage à son fils Gurgën. Mais, en même temps qu’un effort probable pour 
calmer les ambitions de son frère cadet, c’était la tendance séculaire au morcellement 
territorial, accentuée en cette fin du X e siècle, qui caractérisait les monarchies arsacides, 
qu’elles fussent parthe ou arménienne, qui se prolongeait ici. C’est seulement dans l’Etat 
arménien de Cilicie (1073-1375), avec l’instauration d’une monarchie féodale inspirée 
par le modèle normand d’Antioche (principauté franque de 1098 à 1268) qu’un terme 
put être mis à ces tendances centrifuges. 

Asot III n’en restait pas moins le sahansah 7X > le roi suprême, comme l’atteste le titre 
donné fréquemment par les chroniqueurs et comme le prouve le rassemblement unitaire 
de tous les souverains de l’Arménie (Tasir, Kars, Siunik\ sans compter les Sasuniotes), ou 
de leurs proches parents, autour d’Asot III, en 974, pour parer à la menace d’une invasion 
byzantine à l’occasion d’une expédition de représailles organisée par Jean Tzimiskès 
— passant par le Tarôn récemment annexé par l’Empire — contre les musulmans de 
Mésopotamie. La mobilisation, le long de la frontière, d’une armée arménienne totalisant 
80 000 hommes ne pouvait qu’inciter l’empereur byzantin à la négociation, négociation 
à laquelle le roi d’Arménie était tout disposé et qui aboutit à l’envoi, à Constantinople, 
de seigneurs et d’ecclésiastiques arméniens de grand renom, qui négocièrent avec Jean 
Tzimiskès un traité de paix et d’amitié 72 . 


3. Asot III et la croisade byzantine 

Ce traité impliquait, de la part d’Asot III, la mise à la disposition de l’armée byzantine 
- qui entama, en 975, la grande croisade contre les musulmans de Mésopotamie et de 
Syrie — d’un contingent de 10 000 combattants d’élite arméniens 73 . La lettre adressée par 
Jean Tzimiskès à Asot à l’issue de sa campagne victorieuse de 975, qui conduisit l’armée 
byzantine jusqu’aux portes de la Terre sainte, avait certes, pour objectif premier, comme 
l’a montré Nicolas Adontz, de régler avec le roi d’Arménie des questions en suspens : 
envoi à Asot de sommes en or, d’esclaves, de chevaux, de mulets, et d’une bulle d’or (un 
chrysobulle) confirmant au roi la cession par l’empereur d’une forteresse en litige, Ayceac, 


70. Mahé, Le rôle et la fonction du catholicos d’Arménie (cité n. 19), p. 96. 

71. Le titre de sahansah est réservé aux Bagratuni du royaume de Sirak, celui de dagawor aux 
Arcruni du royaume de Vaspurakan et aux rois secondaires, cf. ibid. 

72. Sur les relations arméno-byzantines, voir B. A. ApynoHOBa-OHAaHHH, ApMSMo-BmaHmuücKasi 
KOHmaianHaa 3ona, (X-XI ee). Pe3yAbmamu 63auModeücmeuji KyAbmyp [V. A. Arutiunova-Fidanyan, La 
zone de contact arméno-byzantine : échanges culturels ], Moscou 1994, p. 130-131. 

73. Sur ces événements, voir Grousset, Histoire de VArménie (cité n. 8), p. 494-500, qui rappelle 
que les Arméniens auraient transmis aux Grecs une lettre, peut-être posthume, du catholicos Vahan. 
Voir N. G. Garsoian, L’indépendance retrouvée : le royaume du Nord, dans Histoire du peuple 
arménien (cité n. 11), p. 251-252. 
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dans le Tarôn. Mais c’est aussi et surtout le témoignage de la sage politique d’Asot III 
qui a su, par son habileté (envoi à l’empereur, dont l’armée campait dans le Tarôn, d’une 
lettre théologique, sous la signature du catholicos Vahan, de tendance chalcédonienne) et 
par des concessions bien calculées (envoi de troupes et de vivres, reconnaissance formelle 
de la suzeraineté byzantine, exprimée dans la lettre de Jean Tzimiskès, par l’appellation 
« mon fils spirituel » [im hogekan zawak]> dont « Asot Sahansah » de la Grande Arménie 
est l’objet) 74 , se ménager de bonnes relations avec Jean Tzimiskès, empereur d’origine 
arménienne récente et conscient de ses racines. 

Au souverain d’un royaume, certes relativement modeste, mais dont la dynastie luttait 
depuis son avènement, en 884/885, contre les émirats régionaux, menant une sorte de 
croisade transcaucasienne 75 , et dont la situation géopolitique était d’une exceptionnelle 
importance — c’était, dans une certaine mesure, un avant-poste de Byzance face à l’Islam 
-, l’empereur fait volontiers part du succès de sa croisade syro-palestinienne, par laquelle 
« l’Empire de la Croix a été étendu au loin de tous côtés » 76 . C’était là une reprise du 
grand projet d’alliance entre l’Empire byzantin et les Etats chrétiens de Transcaucasie, 
contre l’Empire musulman, projet proposé, au début du X e siècle, par le patriarche de 
Constantinople, Nicolas le Mystique, au catholicos arménien, Yovhannës de Drasxanakert. 
C’était alors le catholicos qui était interpellé par le patriarche; en 975, un an avant la mort 
de Tzimiskès, c’était le roi d’Arménie, au faîte de sa puissance et de sa renommée, qui 
semblait sollicité par l’empereur de Byzance pour une ample Reconquista que faciliterait 
le rapprochement doctrinal espéré par Constantinople. 


V. Asot le Miséricordieux et Saint Louis 

Le roi d’Arménie et le roi de France — l’un et l’autre couronnés et sacrés dans la 
tradition davidienne - ont en commun nombre de comportements : soutien à leur 
Eglise, lutte contre l’hérésie ; esprit de compromis pour préserver la paix intérieure - 
création pour leurs frères de royaumes secondaires (Kars, pour Mouche! Bagratuni) ou 
d’apanages (le comté de Toulouse pour Alphonse de Poitiers) ; concessions plus ou moins 
grandes - dictées par l’habileté diplomatique et/ou le souci de la paix - concernant la 
souveraineté (Asot le Miséricordieux se reconnaît vassal de Byzance, pour l’ensemble du 
royaume, Saint Louis accepte - mais c’est beaucoup plus limité - la suzeraineté des rois 
Plantagenets sur la Guyenne) ; préoccupation de la croisade : Asot III, comme souverain 
d’une « chrétienté de frontière », est l’allié - par l’envoi d’un contingent d’élite - de 
l’empereur Jean Tzimiskès dans sa « croisade » de 975 (celui-ci en tient informé son « fils 
spirituel »), tandis que Louis IX est le promoteur de la Septième Crôisade (1248-1254), 
visant à enlever Jérusalem aux Ayyoûbides, en attendant la Huitième (4 270), vers Tunis. 


74. Matt‘ëos, Valarsapat (cité n. 6), p. 19, Dostourian (cité n. 6), p. 16. Pour le texte entier de la 
lettre, p. 19-24, p. 16-28. Nicolas Adontz a pu rétablir le texte original de Matt‘ëos en se servant de la 
chronique attribuée au connétable Smbat : cf. Notes arméno-byzantines. 2, La lettre de Tzimiscès au roi 
Ashot (Asot), dans Id., Etudes arméno-byzantines (Bibliothèque de la Fondation Calouste Gulbenkian), 

Lisbonne 1965, p. 141-147. 

75. Cf. supra. 

76. Matt‘ëos, Valarsapat (cité n. 6), p. 27, Dostourian (cité n. 6), trad., p. 23. Sur la « croisade de 
Jean Tzimiskès », voir Mahé, L’Église arménienne de 611 à 1066 (cité n. 30), p. 512. 
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Cependant, au-delà de ces rapprochements peut-être un peu rapides (Asot III est, en 
quelque sorte, le président d’une fédération de royaumes arméniens, tandis que Louis IX 
accélère la centralisation du royaume de France), c’est la manière dont se manifestait la 
charité de l’un et de l’autre souverain qui peut frapper le plus et amener à rechercher 
les inspirateurs de ce comportement commun. Rappelons d’abord ce que le sire Jean de 
Joinville (1225-1317), sénéchal de Champagne, attaché à Saint Louis - qu’il accompagne 
à la Septième Croisade - par une forte et respectueuse amitié, nous dit, dans ses Mémoires, 
ou Vie de Saint Louis : par trois fois au moins, il évoque les malheureux que le roi recevait 
à sa table (sans compter le fait qu’il lavait les pieds aux pauvres le jour du Jeudi saint 77 ), 
attitude qu’il note surtout pour la période du retour de Terre sainte. Joinville, après avoir 
évoqué les dons de Saint Louis « aux léproseries, aux hôtels-Dieu, aux hôpitaux », entre 
autres, écrit : « Tous les jours, il donnait à manger à une grande quantité de pauvres, 
sans parler de ceux qui mangeaient dans sa chambre. Et, bien des fois, je l’ai vu lui-même 
leur couper le pain et leur donner à boire. » 78 Joinville nous dit encore que, « partout où 
[le roi] allait, il faisait toujours nourrir cent vingt pauvres dans sa maison, de pain, de 
vin, de viande ou de poisson, chaque jour », le nombre des pauvres augmentant pendant 
le carême et l’Avent. Souvent le roi les servait lui-même, clôturant leur repas par une 
distribution de deniers 79 . « Avec tout cela, il avait chaque jour près de lui au déjeuner 
et au dîner des hommes âgés et estropiés, et leur faisait donner la même nourriture que 
celle qu’il mangeait », les gratifiant, après leur repas, de sommes d’argent 80 . Le sénéchal 
de Champagne témoigne, dans d’innombrables passages, de l’ardeur « aumônière » de 
Saint Louis, qui n’est pas sans rappeler celle du saint patriarche d’Alexandrie (sans qu’on 
retrouve - puisqu’il s’agit d’une monarchie sur la voie de l’absolutisme - de hiérarchie 
inversée « maîtres »/« serviteurs »). C’est peut-être dans la Vie de Saint Louis rédigée par 
le franciscain Guillaume de Saint-Pathus que, s’agissant des pauvres accueillis à la table 
royale, les similitudes avec le récit d’Asolik sont le plus remarquables : l’auteur montre 
Saint Louis donnant à manger une poire à un lépreux dont le sang et le pus souillent les 
mains du roi 81 . 

L’inspiration de la charité de Saint Louis — comme de celle d’Asot le Miséricordieux 
— est à chercher, avant tout, dans les Evangiles. Mais, dans les deux cas, cette charité 
évangélique peut avoir été stimulée par l’exemple de Jean l’Aumônier, avec la vie duquel 
les Capétiens semblent avoir été assez tôt familiarisés. Le bénédictin Helgaud de Fleury, 
moine de l’abbaye de Fleury-sur-Loire dans la dernière décennie du X e siècle et dans les 
trois premières décennies du xi e siècle, dans son Epitoma vitae regis Rotberti Pii 82 , évoque, 
comme modèle possible du Capétien Robert le Pieux (996-1031), « Jean le patriarche 


77. Joinville, Vie de Saint Louis, éd. J. Monfrin, Paris 1995, 29, p. 14-15, 688, p. 342-343. 
Grousset, Histoire de l'Arménie (cité n. 8), p. 478, a établi un parallèle entre Asot III et Louis IX, 
écrivant du premier : « Sa piété et sa charité nous rappellent en effet notre Robert le Pieux ou notre 
Saint Louis ». 

78. Joinville, 690, p. 344-345. 

79. Ibid. , 720, p. 356-359. 

80. Ibid., 721, p. 358-359. 

81. Guillaume de Saint-Pathus, Vie de Saint Louis , éd. H.-F. Delaborde, Paris 1899, p. 103, cité 
par J. Le Goff, Saint Louis, Paris 2013, p. 724. 

82. Texte édité, traduit et annoté par R.-H. Bautier et G. Labory, Paris 1965. 
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d’Alexandrie, qui, pour l’immense charité qu’il porta aux malheureux et aux pauvres, 
a mérité d’être appelé “l’Aumônier”, et ce de son vivant et par toute la terre » 83 . C’est 
sans doute la traduction latine d’Anastase le Bibliothécaire qui a alors nourri la piété du 
Capétien. Le même auteur évoque les distributions de nourriture et d’argent aux pauvres 
par le roi Robert 84 , le contact physique qu’il ne craint pas d’avoir avec les lépreux 85 . 
Peut-être déjà familiarisé avec la vie de Jean l’Aumônier, par l’exemple de son ancêtre 
Robert le Pieux, Saint Louis a pu renforcer cette familiarité par la lecture de la Légende 
dorée du dominicain Jacques de Voragine 86 , dans laquelle, entre autres figures de saints, 
celle de Jean l’Aumônier est évoquée 87 , l’auteur ayant sans doute utilisé la Vie de Jean 
écrite par Léontios de Chypre et traduite en latin par Anastase le Bibliothécaire. Même 
si Step‘annos Asolik de Tarôn et Jean de Joinville ne sont pas tributaires de Léontios de 
Néapolis ou de Syméon Métaphraste pour ce qui concerne l’accueil, par les souverains, 
des pauvres, voire des lépreux à leur table (Asolik en est tributaire pour l’invention 
de la hiérarchie) et évoquent tous deux le fait que le roi arménien et le roi français 
servent eux-mêmes les malheureux, il est difficile, voire périlleux, d’évoquer une influence 
arménienne sur Saint Louis et son historiographe, malgré les contacts multiformes qui ont 
pu être établis à l’occasion de la Septième Croisade. Rappelons cependant que Louis IX, 
présent au Levant de 1248 à 1254, était en relations diplomatiques avec le roi d’Arménie 
cilicienne Het‘um I er et, que, lors de son hivernage à Chypre en 1248-1249, il laissa 
certains de ses soldats rejoindre ce dernier qui s’apprêtait à combattre le sultan seldjoûkide 
de Roûm (sans parler des démarches effectuées par l’un et l’autre roi pour se ménager 
l’alliance des Mongols) 88 ; lors de son séjour à Acre, le souverain français accueillait 
dans sa tente, en présence de Joinville, des troubadours arméniens qui avaient quitté la 
Grande Arménie pour aller en pèlerinage à Jérusalem, et qui venaient voir, au passage, 
le « saint roi » (c’est l’expression même - en arménien surb Tagawor — employée dans la 
liturgie arménienne pour les premiers rois de l’Arménie chrétienne, Abgar - en réalité 
un Syriaque -, Trdat III) ; le roi de France entretenait aussi avec « Jean l’Arménien » 
(initié à son saint homonyme alexandrin?), son maître des armements, des relations 
de familiarité, à tel point que ce dernier, comme son roi, protégeait les indigents et 
pratiquait l’aumône : après le retour de Joinville de Terre sainte, sur la route de Paris, 
en compagnie de Jean l’Arménien, le sénéchal de Champagne rapporte qu’une grande 
troupe de pauvres vint solliciter le petit contingent de Joinville et se fit rabrouer par l’un 
des hommes. La réprobation de Jean l’Arménien fut instantanée : « Et Dieu le dit de sa 
bouche qu’ils [les pauvres] ont le pouvoir de nous faire don de Lui ; et les saints disent 


83. Ibid., p. 138-139. 1 

84. Ibid. , p. 102-107, 120-123. \ 

85. Ibid. , p. 126-129. 

86. Le Goff (cité n. 81), p. 628. Ce dernier souligne que l’attention constante de Philippe Auguste, 
par ailleurs mal vu par l’Église, envers les pauvres, les victimes de famine, avait permis à ses proches de 
constituer un dossier en vue de sa canonisation. J. Le Goff cite un contemporain pour lequel Philippe II 
était le « nourrisseur des pauvres » (p. 542-544). 

87. Jacques de Voragine, La légende dorée , éd. publiée sous la dir. de A. Boureau, Paris 2004, 
chap. 27, p. 154-161. 

88. J. Richard, Saint Louis, roi dune France féodale y soutien de la Terre sainte , Paris 1983, 
p. 500-501, rappelle les ambassades, parallèles, du franciscain Guillaume de Rubrouck, mandaté par 
Louis IX, et du roi Het‘um I er , auprès du grand khan Môngke. 
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que les pauvres peuvent nous mettre d’accord avec Dieu, de telle manière qu’aussi bien 
que l’eau éteint le feu, l’aumône éteint le péché. Qu’il ne vous arrive jamais, dit Jean, de 
chasser ainsi les pauvres; mais donnez-leur, et Dieu vous donnera. » 89 Parmi ces saints 
peut-on compter Jean l’Aumônier? 

Il nous faut souligner, à propos de ce parallèle que nous avons eu la hardiesse 
d’établir entre Asot le Miséricordieux et Saint Louis, que Jérusalem, possible destination 
de pèlerinage pour Jean l’Arménien, sinon pour Saint Louis qui refusait d’aller dans 
la Ville sainte sous domination mamelouke, a pu être un lieu de transmission du 
comportement d’Asot III : en effet, comme le rappelle Marie-Anna Chevalier à la suite 
de François-Olivier Touati, la léproserie de Jérusalem, située hors les murs, près de la 
porte Saint-Étienne, semble avoir été placée - peut-être dès le vn e siècle, sous la garde 
des religieux arméniens, possesseurs d’un monastère, près de l’église Saint-Étienne. 
Après l’installation des croisés dans la Ville sainte, la léproserie aurait été transformée 
en un ordre latin de Saint-Lazare, accueillant des chevaliers lépreux, et les moines 
arméniens auraient été transférés vers la cathédrale arménienne des Saints-Jacques, où 
ils poursuivirent une activité caritative, toutes ces transformations s’étant effectuées de 
manière progressive et sans heurts, entre 1120 et 1140 90 . Il faut dire que le comportement 
d’Asot le Miséricordieux s’enracinait dans une tradition caritative séculaire qu’avait 
instaurée, à la suite de saint Basile de Césarée, le patriarche arménien Nersës le Grand 
(353-373), conformément aux exigences évangéliques 91 , et que c’est d’abord à la lumière 
de ces exigences qu’on doit apprécier le comportement de Saint Louis : Guillaume de 
Saint-Pathus, après qu’il eut reçu copie de l’enquête de canonisation de Louis IX par 
le pénitencier du pape Boniface VIII, Jean d’Antioche, évoque dans de trop nombreux 
chapitres (IX, XI, XII) et avec trop de précision le service de table que le roi assurait pour 
les pauvres, sa compassion à l’égard des lépreux, ses aumônes, pour que ce ne soit pas le 
reflet exact du comportement du roi, tel que l’avaient rapporté dans leurs dépositions les 
trois cent trente témoins (Guillaume de Saint-Pathus ayant utilisé non le texte complet, 
mais un résumé) 92 . 

Une dernière convergence entre les élites arméniennes et les élites franques peut être 
observée, cette fois-ci, sans le décalage chronologique existant entre Asot III et Saint Louis. 

Les souverains de l’Arménie cilicienne, en l’occurrence Het‘um I er (1226-1269) et son 
épouse Zapël (Isabelle), même si les ordres religieux-militaires ont d’abord été accueillis 


89. Vie de Saint Louis (cité n. 77), 449-430, p. 220-223. Sur les relations avec les Arméniens, 
voir G. Dédéyan, Saint-Louis a-t-il d’abord été canonisé par les Arméniens ?, dans La Méditerranée 
au temps de Saint Louis : actes du colloque d*Aigues-Mortes, 25 et 26 avril 1997 , publiés sous la dir. de 
G. Dédéyan et J. Le Goff, Aigues-Mortes 2001, p. 167-175. L’éclairage que nous a donné Françoise 
Bériac, auteur de travaux classiques sur les lépreux, sur l’éventualité d’une « initiation » de Saint Louis 
à la piété d’Asot le Miséricordieux par l’intermédiaire d’un familier, en l’occurrence Jean l’Arménien, 
nous a été précieux. Le geste de la coupe partagée (Asot III) ou de l’écuelle offerte (Louis IX) ne semble 
pas être un topos et n’est manifeste que chez ces deux saints personnages. 

90. M.-A. Chevalier, Les ordres religieux-militaires en Arménie cilicienne , Paris 2007, p. 490-491. 

91. Le même auteur donne une évocation précise et documentée de la tradition caritative chez les 
prélats et princes arméniens (ibid., p. 413-416). Le Buzandaran et Movsês Xorenac‘i louent l’action 
caritative, inspirée des Grecs (création d’hôpitaux, d’hospices pour les maladies « asociales », de 
léproseries), du patriarche arménien Nersës le Grand (353-373). 

92. Le Goff, Saint Louis (cité n. 81). 
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pour leur aptitude à défendre les frontières de l’État arméno-cilicien, avec une préférence 
assez constante pour les Hospitaliers de Saint-Jean de Jérusalem (ayant initialement Jean 
l’Aumônier pour saint patron), ont parfaitement compris - eu égard à leur propre tradition 
(illustrée de manière éclatante par la reine Zapël qui fit construire un hôpital-pilote et 
soigna parfois elle-même les malades 93 ) - la vocation caritative des chevaliers-moines : 
ainsi, dans la charte de donation accordée aux chevaliers teutoniques pour la concession 
de Hâroûniyâ (22 janvier 1236), le couple royal loue les témoignages de bonté, le service 
des malades et les dons faits aux pauvres, dans la « maison de l’Hôpital des Allemands » 94 . 

* 

* * 


Conclusion 


Ainsi, Asot III le Miséricordieux apparaît comme l’un des plus grands souverains 
arméniens. Premier roi bagratide sacré, d’un esprit pacifique puisé dans ses convictions 
chrétiennes et favorisé par un contexte international réellement propice, il a su s’affirmer 
comme le « roi des rois » arménien, assurer l’unité politique et religieuse de l’Arménie 
et, grâce à une puissante armée, se faire respecter tant de l’empereur de Byzance que du 
calife de Bagdad, sa double allégeance, vis-à-vis de l’un et de l’autre, étant une garantie 
de quasi-indépendance pour son royaume. 

Sa charité exceptionnelle, puisée dans les principes évangéliques et renforcée par 
une tradition caritative séculaire chez les princes arméniens, en fait un roi très chrétien, 
dont l’épouse Xosrovanus suit l’exemple. Véritable fondateur d’Ani - la ville aux mille 
et une églises -, ayant contribué de manière décisive à l’essor culturel et spirituel du 
royaume d’Arménie, parfois considéré comme saint par l’hagiographie arménienne, on 
ne peut s’empêcher de mettre sa vie et son action en parallèle avec celle de Saint Louis, 
malgré les trois siècles qui les séparent. Même si les cadres chronologiques et les contextes 
géopolitiques sont très différents (l’Arménie d’Asot III est sous la pression séculaire des 
grands empires voisins, la France de Louis IX est à l’abri de la menace du Saint-Empire 
et conjure celle de l’Angleterre), un modèle commun est sans doute à chercher du côté 
de saint Jean l’Aumônier, probablement vénéré par Asot le Miséricordieux, malgré son 
antichalcédonisme et par Saint Louis, stimulé par l’exemple de ses prédécesseurs capétiens. 


93. Chevalier, Les ordres religieux-militaires (cité n. 90), p. 411-412. 

94. Ibid. Les hospitaliers, dans leur règle, avaient introduit la «permutation » hiérarchique 
serviteurs-maîtres, formulée, entre autres, dans les Évangiles et dans les Épîtres de saint Paul. 



ERERUYK* : 

NOUVELLES DONNÉES 

SUR L’HISTOIRE DU SITE ET DE LA BASILIQUE 


par Patrick Donabédian 


Introduction : nouvelles recherches à Ereruyk 1 

Le Laboratoire d’archéologie médiévale et moderne en Méditerranée (LA3M) d’Aix- 
en-Provence, en coopération avec l’Académie des sciences d’Arménie et, sur place, avec 
le musée régional du Sirak (Gyumri), conduit depuis 2009 une mission archéologique 
franco-arménienne sur le site d’Ereruyk‘, dans le marz (la province) de Sirak de la 
république d’Arménie 2 . L’ensemble d’Ereruyk‘ est situé à l’extrémité sud-ouest de ce 
marZy au voisinage immédiat du village moderne d’Anipemza, presque sur la frontière avec 
la Turquie, à quelques kilomètres au sud-est d’Ani. Il comporte les ruines de plusieurs 
constructions : une basilique, une enceinte, une aire funéraire et commémorative sur le 
flanc sud-est de la basilique, un groupe d’habitations (et peut-être d’étables ou de bergeries) 
au sud et à l’ouest de celle-ci, une petite construction quadrangulaire en contrebas au 
nord-est, et un ouvrage fait de plusieurs murs parallèles ayant servi de barrage plus loin 
au sud-est, dans le vallon. S’y ajoutent deux salles rupestres au nord de la basilique, et 
deux centaines de fragments de pierres sculptées, provenant notamment de l’église et des 
stèles et colonnes commémoratives qui se dressaient près d’elle. 

Dans le but de cerner autant que possible la chronologie relative et absolue des 
composantes de cet ensemble, de tenter de préciser la fonction pour l’heure inconnue 
de plusieurs d’entre elles, et de comprendre les raisons de la présence d’un tel complexe 


1. L’orthographe contemporaine Ereruyk est adoptée ici, plutôt que l’orthographe classique 

Ereroyk. ( 

2. Les membres de la mission sont, côté arménien : Larisa Eganyan, archéologue et inspectrice 
du patrimoine, Hamazasp Xac‘atryan, archéologue et directeur du musée du Sirak, et plusieurs 
collaborateurs de ce musée; côté français : Paul Bailet, archéologue-anthropologue (DAC Draguignan), 
Patrick Donabédian, historien d’art-arménologue, chef de mission (LA3M), Andréas Hartmann- 
Virnich, historien d’art médiéval (LA3M), Christophe Jorda, archéologue-géomorphologue (INRAP), 
Fabien Krâhenbühl, archéologue (université de Lausanne/association KASA), Georges Marchand, 
archéologue-topographe (LA3M), Damien Martinez, archéologue (université de Clermont-Ferrand/ 
bureau HADES), Laurent Schneider, archéologue (LA3M), et plusieurs étudiants et doctorants 
arméniens, français et suisses. Les campagnes durent un mois chaque année. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 241-284. 
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dans un site aujourd’hui déshérité, à quelques kilomètres de la capitale médiévale Ani, la 
mission du LA3M s’efforce de mettre en œuvre une archéologie globale, pluridisciplinaire 
et environnementale. Dans ce cadre, après avoir relevé pour la première fois un plan 
d’ensemble très précis du site (fig. 1), le laboratoire mène de front plusieurs types de 
travaux : une étude d’histoire de l’art et de l’architecture appuyée sur une enquête 
documentaire, philologique et historique, une analyse d’archéologie du bâti sur 
les élévations préservées, notamment celles de la basilique, un répertoire détaillé du 
matériel lapidaire, une fouille du cimetière mis au jour depuis 2011 sur le flanc sud et 
en partie est de la basilique, des sondages en plusieurs points du site, et une prospection 
géoarchéologique, en particulier géomorphologique et sédimentologique, du vallon que 
barrait, à l’extrémité sud-est du site, l’ouvrage constitué de plusieurs murs 3 . 

La basilique Saints-Jean-Baptiste-et-Étienne (fig. 2) occupe une place centrale dans 
le site d’Ereruyk* 4 . Sans entrer dans une analyse détaillée de ce monument important, ni 
des autres vestiges qui occupent le site, on exposera ici certaines données nouvelles, tirées 
notamment de l’étude de l’épigraphie et appuyées sur les résultats des investigations de 
la mission archéologique, données qui permettent d’apporter quelques précisions sur le 
sanctuaire et sa datation, ainsi que sur l’histoire de l’ensemble. En préambule, exposons 
brièvement les éléments de datation dont nous disposons. 


I. Eléments architecturaux de datation de la basilique 

Concernant la fondation du sanctuaire et des autres composantes de l’ensemble 
d’Ereruyk‘, on ne dispose d’aucune source, ni épigraphique, ni livresque. En revanche, 
la typologie de la basilique à trois nefs (fig. 3 et 4) et l’étude comparative de ses formes 
et de son décor permettent de situer sans hésitation le monument durant la période dite 
paléochrétienne, c’est-à-dire les trois premiers siècles chrétiens en Arménie, rv^-vfs. 5 , 
avant l’âge d’or du vn e s. 


3. Pour un compte rendu d’étape de ces travaux, voir : Bailet et al 2012. Les rapports de 
campagnes, déposés dans les archives en ligne HAL-SHS du CNRS, peuvent être consultés à partir 
du site du LA3M : http://la3m.cnrs.fr/pages/recherche/axes/axe-2/A2_Prog3/ereruyk/ererouyk.php 

4. Sur la basilique d’Ereruyk‘ voir notamment : Strzygowski 1918, p. 153-158, 397-403, 
412-417,422; T‘oramanyan 1942, p. 86, 114-115,286-287 etpassim\ Id. 1948, p. 12-1 A, 127-128; 
Jakobson 1950, p. 12-14; Arutjunjan - Safaryan 1951, p. 11, 35-36; Sahinyan 1955, p. 10, 14, 
81-82, 86-96, 115, 119-120, 128;Tokarskiî 1961, p. 77-82,91, 163; Sahinyan étal. 1964, p. 95-97, 
105-110; Krautheimer 1965, p. 229-230; Breccia Fratadocchi et aÙ, 1968, p. 18, 19, 27-28, 
78; Marr 1968; Mnacakanyan 1969, p. 58, 60-65, 71, 78; Khatchatrian 1971, p. 45-48, 51, 
62, 68, 95-96; Mnatzakanyan - Stepanyan 1971, p. 7, 8, 46; Kouymjian 1974; Jakobson 1976, 
p. 194-197,200-204; Paboudjian étal 1977; Stepanyan 1977; Gandolfo 1982, p. 67-76; Mango 
1985, p. 98, 100; Ter-Martirosov 1987; Thierry - Donabédian 1987, p. 522; Cuneo 1988, 
p. 234-237 ; Grigoryan 1989, p. 32-38 ; Grigorian 1991 ; Hasratian 2000, p. 17, 58-59,111-113, 
232-238; Thierry 2000, p. 44-45; Ter-Martirosov 2001 ; Arakelyan et al 2002, p. 170-179; 
Plontke-Lüning 2007, p. 260-270, Catalogue p. 367-372 ; Donabédian 2008, p. 45-49 ; Bailet et 
al 2012 ; Bessac 2012 ; Kazaryan 2012, p. 114-137 ; Montevecchi - Tonghini 2012. 

5. Les datations proposées dans les ouvrages cités à la note précédente s’inscrivent toutes dans ce 
cadre chronologique, mais quelques auteurs tentent d’avancer des datations plus précises, durant l’un 
de ces siècles, voire durant une partie de siècle, sans toutefois pouvoir fonder de telles conjectures. 
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Fig. 1 - Ereruyk‘. Plan d’ensemble du site. Relevé G. Marchand et L. Schneider (LA3M, 2009-2011) 
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Fig. 2 - Ereruyk\ Basilique. Vue générale du sud-ouest. Photo P. Donabédian (LA3M, 2011) 


- Ereruykk Basilique. Plan des vestiges dans leur état 
Relevé G. Marchand et P. Donabédian (LA3M, 2013) 
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Fig. 4 - Basiliques arméniennes paléochrétiennes. 

Plans d’après K. Ghafadaryan et P. Cuneo, sauf pour Ereruyk‘ : 
hypothèse de restitution simplifiée réalisée par F. Krâhenbühl 
d’après les relevés et calculs de la mission (LA3M, 2013). 


Si l’on veut tenter, à titre d’hypothèse, une datation plus fine de la basilique, on peut 
tenir compte des arguments suivants, exposés ici dans leurs grandes lignes. 

1. Relative homogénéité de conception et de construction de la basilique 

Les observations d’archéologie du bâti effectuées sur les élévations conservées de la 
basilique par la mission du LA3M révèlent, pour la phase initiale, étape principale de la 
construction de l’édifice (le bâtiment à trois nefs, avec ses quatre pièces angulaires et son 
stylobate), une certaine homogénéité conceptuelle et métrologique qui semble infirmer 
les hypothèses de longues ruptures et de reconstructions ou remaniements importants. 

Il est néanmoins possible de relever des traces d’interventions, la plupart postérieures 
au chantier initial, que l’on se contentera d’énumérer : 
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• remaniement de la façade occidentale avec adjonction d’un nouveau portique, abaissé 
par rapport à une probable galerie originelle (fig. 5 et 6) ; nous y reviendrons plus loin 
et envisagerons une datation du début du vn e s. pour cette intervention ; 

• réajustements des appareils, à une période sans doute ancienne, peut-être contempo¬ 
raine de la construction, à divers endroits, notamment dans l’abside et sur la façade 
occidentale, pour corriger les effets d’un ou plusieurs affaissements du sol 6 ; 

• murage et retaille partiels des fenêtres sud, peut-être d’époque médiévale ; 

• restaurations et comblements du XX e s., en particulier au bas des façades est et sud, au 
bas de l’abside, sur les chambres angulaires ouest et le stylobate. 

• S’y ajoute peut-être un remaniement des galeries extérieures sud et (?) nord, avec une 
modification de leur hauteur et (?) de leur mode de couvrement. Une hypothétique 
réfection de la partie supérieure de la façade sud, avec insertion de deux assises dont 
une bande denticulée, pourrait le laisser deviner. La relative dissonance entre le rythme 
de l’arcature de la galerie et celui de la façade pourrait en être la conséquence. En 
effet, les travaux et calculs de la mission à partir de la courbe du dernier sommier 
partiellement conservé à l’est des galeries, tant sud que nord, permettent de restituer, 
semble-t-il, sept arcs appuyés sur six colonnes (peut-être huit arcs sur sept colonnes 
côté nord), soit, côté sud, un rythme qui n’est pas en totale harmonie avec celui des 
portails (fig. 7). Indépendamment de cet hypothétique remaniement, notre essai 
de restitution (fig. 5) propose le couvrement des galeries nord et sud sans voûte en 
pierre, sous la forme d’appentis qui formeraient la continuation de ceux couvrant les 
nefs latérales. Quant aux piliers engagés dans les trois façades, qu’ils aient leur propre 
rythme, sans rapport avec celui des colonnes, n’a rien d’étonnant : l’absence de trace 
d’arrachement et de maçonnerie sur les impostes qui les couvrent et alentour prouve 
qu’ils n’ont servi d’appui pour aucun couvrement ni toit. 

Ces interventions postérieures mises à part, on peut voir sur les parements, tant 
intérieurs qu’extérieurs, à différents niveaux sur tout l’édifice, des changements d’appareil, 
de couleur de la pierre et de dimension des blocs, ainsi que des variations de traitement 
des arêtes des blocs, chanfreinées sur certaines portions des murs et des piliers engagés 7 . 
Mais une fois encore, ces différences ne semblent pas révéler un arrêt significatif du 
chantier, accompagné d’un changement de conception. De même, la destruction de la 
corniche au bas du cul-de-four de l’abside principale (pour permettre la pose d’un enduit 
et sans doute d’une peinture murale) et le martelage (à motivation inconnue) d’une 
partie du décor sculpté de l’extrémité orientale de la façade sud ne paraissent pas liés à 
des modifications de structure. \ 

Trois chercheurs ayant étudié la basilique en 2004 et 2005 ont émis des avis qui, sans 
infirmer radicalement cette analyse, mettent davantage l’accent sur une interruption dans la 
construction de l’édifice. Jean-Claude Bessac identifie deux phases (avant le remaniement 
de la façade ouest), avec une ligne de rupture grosso modo à mi-hauteur des murs, sur le 
pourtour de la basilique. Ces deux phases seraient séparées selon lui par un faible écart 

6. À ce sujet voir : Montevecchi - Tonghini 2012, p. 34, fig. 4, p. 35, 37, 39, fig. 10. 

7. Bailet et al. 2012, p. 325-327 (étude d’archéologie du bâti par A. Hartmann-Virnich). 
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Fig. 5 - Ereruyk*. Basilique. Hypothèse de restitution en 3D avec tourelles ouest, galerie sud et 
zone mémoriale sur le flanc sud. Conception P. Donabédian, réalisation D. Ollivier 
(LA3M, 2013), à partir d’une axonométrie établie par H. Romanazzi, Politecnico di Bari, 

et aimablement fournie par G. Casnati, CSDCA, Milan-Venise. 



Fig. 6 - Erer uyk‘. Basilique. Façade ouest après adjonction d’un nouveau portique abaissé, essai 
de restitution en 3D. Conception P. Donabédian, réalisation D. Ollivier (LA3M, 2012). 
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Fig. 7 - Ereruyk‘. Basilique. Plan, hypothèse de restitution simplifiée réalisée par F. Krâhenbühl 

d’après les relevés et calculs de la mission (LA3M, 2013). 


chronologique n’excédant pas quelques décennies 8 . De leur côté, Nadia Montevecchi et 
Cristina Tonghini considèrent que, bien que chronologiquement proches Tune de l’autre, 
ces deux étapes constituent des périodes de construction nettement séparées. La première 
correspondrait à la mise en œuvre de l’essentiel de la composition actuelle, mais aurait 
été interrompue, inachevée ; la seconde serait marquée par un remaniement de la galerie 
ouest, une suppression des galeries nord et sud et par l’achèvement des superstructures, 
à une hauteur abaissée 9 . 

Nous croyons quant à nous que la modification des galeries, certaine du côté ouest, 
très hypothétique des côtés sud et nord, n’était dans tous les cas pas liée à une refonte 
fondamentale de la conception et que l’homogénéité de l’ensemble prévaut sur les 
différences. Nous estimons peu probable une interruption suffisamment longue pour 
s’accompagner d’importants changements conceptuels. ( 

Par ailleurs, les sondages effectués par la mission du LA3M dansd’abside, au pied sud 
de la basilique et sous le sol de sa chambre sud-ouest n’ont révélé aucune trace de strate 
antérieure, notamment préchrétienne (toutefois, n’ayant porté que sur des portions 


8. Bessac 20\2, passim, surtout p. 333, 360, 363-364. 

9. Montevecchi - Tonghini 2012. Il n’est pas possible de discuter ici dans le détail les conclusions 
de nos collègues italiennes. Notons simplement que leur hypothèse d’une destruction des galeries et 
d’une réduction de la hauteur du bâtiment est fondée sur l’idée que les galeries étaient couvertes de 
voûtes. Mais un couvrement à toit léger en appentis permet de résoudre les questions qui engendraient 
de telles hypothèses. 
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de la construction, ces investigations ne permettent pas des conclusions définitives 10 ). 
Pour l’heure, il paraît donc peu probable que la basilique se soit constituée en plusieurs 
étapes relevant de conceptions différentes, comme quelques auteurs font supposé. Au 
stade actuel de nos observations, elle semble au contraire présenter, pour l’essentiel, 
une composition homogène dans sa conception et, à un degré un peu moindre, dans sa 
construction. 


2. Affinités avec des églises syriennes du V e -VI e s. 

La basilique d’Ereruyk‘ présente une série d’affinités avec des églises syriennes des 

v e -vi e s. : 

• Les deux chambres angulaires occidentales flanquant le portique, probablement à 
l’origine en forme de tour à deux niveaux (fig. 5), cas unique en Arménie, apparentent 
la basilique à une quinzaine d’églises de Syrie 11 , dont Der Turmanin, El Bara, 
Kalb-Loze, Resafa-basilique Saint-Serge et Ruweïha-église de Bizzos 12 . Ce trait existe 
aussi, intégré dans le narthex d’églises d’Asie Mineure (Lycaonie), région de Karaman 
(Binbirkilise), non datées mais probablement préarabes 13 . 

• Les deux sacristies (pastophoria) barlongues qui flanquent l’abside, présentes aussi 
à Duin, Éjmiacin et Tekor (fig. 8), sont fréquentes en Syrie, mais sous une forme 
nettement moins étirée 14 . Des pièces orientales à peine barlongues s’observent dans 
le Tur Abdin 15 , ainsi qu’ici et là en Asie Mineure 16 . 

• Quelques églises syriennes présentent simultanément les deux traits : deux tours 
à l’ouest et deux sacristies légèrement barlongues à l’est 17 . Il est très rare toutefois 
que les quatre chambres angulaires fassent saillie sur les côtés nord et sud, comme à 
Ereruyk‘. On peut citer, avec de fortes réserves, quelques parallèles en Syrie (peut-être 
l’église « B » de Resafa et l’église extra-urbaine d’El Hosn près d’El Bara 18 ), en Asie 


10. Trois sondages effectués dans la basilique par la mission italienne de 2004-2005 n’ont pas 
davantage révélé de traces préchrétiennes. Voir Montevecchi - Tonghini 2012, p. 34. 

11. Nombreux exemples dans Butler 1929. Lassus 1947, p. 235-237, discute les fonctions de 
ces tours : cages d’escalier, « clochers » ou volumes destinés à l’effet esthétique. 

12. L’origine syrienne du principe de la façade ouest d’Ereruyk flanquée de deux chambres-tours est 
soulignée notamment par Der Nersessian 1945, p. 63 ; Jakobson 1950, p. 13 ; TokarskiI 1961, p. 78 ; 
Sahinyan étal. 1964, p. 109; Marr 1968, p. 30-33; Der Nersessian 1969, p. 102; Khatchatrian 
1971, p. 95-96; Jakobson 1976, p. 195, 197; Paboudjian étal. 1977, p. 13-1^4, 20-21. 

13. Ramsay - Bell 1909 ; Eyice 1971. Pour une synthèse sur ces monuments et leur datation au 
vi e -vn c s., voir : Krautheimer 1965, p. 121-123. 

14. Nombreux exemples dans Butler 1929. Voir aussi Lassus 19 Al, passim, notamment p. 63, 
fig. 32. 

15. Bell 1982, p. 7, 14, 22, 32, 44, 52, 133 (Mar-Gabriel, Mar-Azaziel, el Hadhra de Hah, Deir 
Zafaran). 

16. Par exemple à la basilique de Diocésarée, en Cilicie. Cf. Reallexikon zur byzantinischen 
KunstA , Stuttgart 1990, p. 245-246, fig. 25. 

17. Butler 1929, p. 80, ill. 85 (Marata), p. 159, ill. 170 (cathédrale d’el-Anderin, c. 560), p. 162, 
ill. 174 (St-Serge de Resafa), p. 190, ill. 193N (Sts-Archanges d’el-Anderin). 

18. Tchalenko 1953, pl. XII, fig. 1, pl. LXXXI et CCXII. 
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Fig. 8 -Tekor. Église Saint-Serge. Plan (d’après Hasratian 2000, p. 153). 


Mineure (basilique 32 de Binbirkilise 19 ) et en Bulgarie (Dzanavar Tepe, Ivanjane 20 ). 
R. Krautheimer estime que le parti des quatre chambres saillantes est originaire de 
Grèce, des Balkans et de la côte occidentale de l’Asie Mineure 21 . 

• Les bandes moulurées continues le long des façades, privées de lien avec la structure 
architecturale, et celles entourant les fenêtres jusqu’au bas de la baie (avant leur 
murage partiel), où elles forment deux replis horizontaux, sont un trait de parenté, 
de manière générale, avec les églises paléochrétiennes et préarabes de Syrie (et d’Asie 
Mineure, notamment de Cappadoce 22 ). A Tekor, dont nous relèverons le lien étroit 
avec Ereruyk‘, ce sont carrément des bandes moulurées continues, encore plus typiques 
de la Syrie, qui reliaient les fenêtres (fig. 9). 

• Le principe de la fenêtre triple au sommet de la façade ouest, sans analogie en Arménie, 
s’observe plusieurs fois en Syrie, en particulier à l’église de Baqirha-est, datée de 546 23 . 

• Enfin, comme nous le verrons plus bas, l’inscription grecque du mur sud crée un lien 

e s. 

19. Eyice 1971, p. 212-213 et fig. 134a. Voir aussi Krautheimer 1965, p. 123, qui la date 
hypothétiquement du vi e s. 

20. Capenko 1953, p. 59; Dimitrov et al. 1969, p. 58, fig. 45, 46. Datations du V e au vn e s., 
selon les auteurs. Cf. Paboudjian et al. 1977, p. 55, fig. 5. 

21. Krautheimer 1965, p. 123. 

22. Thierry 1990, p. 62. 

23. Voir (entre autres) Naccache 1992, II, pl. CXXXI, 1, CXXXVII, 1, CCLVI. On peut encore 
citer une série d’églises syriennes de même époque avec, au sommet de la façade ouest, un triplet privé 
de décor, notamment : Deir Sem’an (couvent sud-ouest), Mchabbak, Serdjible (couvent sud), Taqle... : 
ibid., pl. CCXLVI, CCXLVII, 2, CCLIX, 2, CCLX. 


précis avec une église de Deir-Sem’an de la fin du v^début du 
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Fig. 9 - Tekor. Église Saint-Serge. Vue générale sud-ouest avant le séisme de 1911. 

Photo N. Marr (d’après Mark Ereruïskaja bazilika [cité n. 4], pl. X). 

Nuançons tout de suite ce qui vient d’être écrit : en même temps que ces affinités 
syriennes, la basilique présente de nombreuses caractéristiques qui font d’elle un 
monument proprement arménien, manifestant en particulier d’importantes différences 
par rapport aux églises syriennes. Mentionnons notamment : 

• sa technique de construction à noyau de béton entre deux parements (par laquelle 
l’Arménie paléochrétienne s’apparente à l’Asie Mineure) ; 

• la forte saillie latérale de ses chambres angulaires et notamment, comme noté supra , 
la forme barlongue étirée des pièces orientales, présente aussi, on l’a dit, à Duin, 
Ëjmiacin et Tekor, qui s’observent rarement en Syrie, comme ailleurs, et peuvent être 
vues comme une spécificité arménienne ; 

• la forme de ses portails à gable sur piédroits à demi-colonne, engagékçlans les façades 24 . 
On peut faire à ce sujet la remarque suivante : la plupart des éléments « syriens » 
d’Ereruyk‘ présentés ci-dessus sont énumérés par R. Krautheimer 25 , qui ajoute, à notre 
avis à tort, la forme des « porches » 26 . En réalité, hormis le lien génétique commun 
qui les rattache aux modèles romains, les portails d’Ereruyk‘ sont indépendants des 

24. Sur les portails arméniens d’époque paléochrétienne et préarabe voir : Donabédian 1986-1987. 

25. Krautheimer 1965, p. 229-230. 

26. Jakobson 1976, p. 204, rattache lui aussi, à notre avis à tort, les portails d’Ereruyk‘ à des 
modèles syriens. 
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(rares) porches bipodes à fronton triangulaire de la Syrie, et constituent l’un des jalons 
importants de la tradition arménienne. 


3. Lien particulier avec des monuments de la fin du V siècle et surtout Tekor 

Plusieurs caractéristiques de la basilique la rapprochent de quelques monuments 

arméniens et ibères datés ou datables de la fin du V e s. 

• La forme barlongue des chambres orientales crée, comme on l’a vu, un lien avec les 
cathédrales de Duin et d’Ëjmiacin, dans l’état qui a probablement été le leur à la fin 
du V e s., ainsi qu’avec l’église de Tekor (voir infra) 27 . 

• Avec la cathédrale de Duin, vraisemblablement telle que remaniée vers 485 sous 
Vahan Mamikonean, Ereruyk‘ partage une certaine grandeur, des galeries sur trois 
côtés, probablement un couvrement à charpente sur la nef centrale, et la présence 
d’une niche-abside à l’extrémité orientale des galeries latérales. 

• Des niches-absides extérieures analogues se trouvent également à la basilique de Bolnisi 
(478-494) (dans une certaine mesure aussi, à celle de Kvemo-Bolnisi) en Ibérie et, 
encore une fois à Tekor, galerie nord 28 . 


Un lien de parenté particulièrement étroit unissait Ereruyk‘ et l’église Saint-Serge de 
Tekor, très probablement bâtie dans les années 480 et hélas détruite (fig. 8 et 9) 29 . Aux 
traits architecturaux signalés supra s’ajoutent les points suivants : 

• Les deux églises sont situées sur les terres des Kamsarakan, princes puissants et actifs 
aux V e -vn e s. 30 . 


• Toutes deux ont de profondes affinités syriennes, que renforce la présence sur les 
murs de Tekor de cinq ou six inscriptions votives syriennes des v^vn 6 s., récemment 
révélées par des photographies provenant des archives de N. Marr 31 . 

• Toutes deux possèdent, sous leur volume, une haute plateforme à degrés, sorte de 
krepis 32 . Notons qu’à Ereruyk‘ ce stylobate à cinq ou six gradins ne sert pas vraiment 


27. Pour une comparaison des plans, voir par exemple Donabédian 2008, p. 40, 43, 45, 51, 54, 
fig. 57, 67, 75, 94, 101. S’agissant de la « cathédrale » Ste-Éjmiacin, la datation de la fin du V e s. du 
plan reconstitué à la suite des fouilles d’A. Sahinyan a été contestée par Garibian 2009, p. 289-345, 
qui l’attribue au vii c s.; à l’inverse, Kazaryan 2007, p. 31-40, estime que l’édifice à quatre appuis 
libres au centre d’un cube tétraconque, tel que reconstruit vers 485, conserve le plan antérieur, qu’il 
date d’environ 400. 

28. Donabédian 2008, p. 43-45, 49, 54, fig. 67, 75, 88, 101. I 

29. Sur l’église de Tekor, contentons-nous de citer quelques études relativement récentes : Vysockiï 
1981 ; Thierry - Donabédian 1987, p. 584-585; Cuneo 1988, p. 642-644; Mnacakanjan 1989, 
p. 58-89; Hasratian 2000, p. 33, 73-74, 153-154; Arakelyan et al. 2002, p. 224-235; Plontke- 
Lüning 2007, p. 260-270, Catalogue p. 311-318; Donabédian 2008, p. 54-57 ; Paglazova 2009. 

30. Cette circonstance est soulignée en particulier par Marr 1968, p. 28. Sur l’histoire de cette 
dynastie, voir : Kogean 1926, et Garsoïan 1989, p. 382. Sur leur activité architecturale, voir entre 
autres : Donabédian 2008, p. 26, 99, 108-110, 118-122, 146-147, 203. 

31 . Paglazova 2009, p. 6-7. 

32. Sur cette plateforme probablement hérité de la krepis classique, comme un trait propre 
aux édifices mémoriaux, différent des marches disposées au bas des murs des églises ordinaires, voir 
Donabédian 2008, p. 28, 40, 49, 56, 76, 78, 83, 133-134, 186, 192, 203, 206, 277. 
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de soubassement à la basilique ; en effet les sondages du LA3M ont montré que les 
fondations des murs de la nef, du moins de sa partie orientale, reposent directement 
sur le rocher 33 . 

• Elles ont une spécificité fonctionnelle commune : comme l’attestent leurs inscriptions, 
elles constituaient les martyria de saints très populaires, saints Jean-Baptiste et 
Étienne à Ereruyk* et saint Serge à Tekor. On peut penser que certains traits de leur 
architecture sont liés à cette fonction mémoriale, comme l’ampleur particulière de 
ces sanctuaires, la mise en valeur de leur volume par sa surélévation sur un podium 
à gradins ou tout au moins, en partie, par la création d’un tel effet, et la présence 
d’une niche-abside à l’extrémité orientale des galeries extérieures, destinée peut-être 
à l’exposition de reliques. À Ereruyk‘ ajoutons l’autonomie inhabituelle de la galerie 
nord, isolée de l’intérieur de l’église par un mur plein, et l’existence d’une importante 
aire mémoriale-funéraire sur le flanc sud de la basilique. Nous reviendrons plus loin 
sur ce dernier point. 

• Les deux monuments partagent une curieuse particularité : des piliers (et des 
demi-colonnes sur la face nord de Tekor) sont engagés dans leurs façades nord, ouest 
et sud (jusqu’à mi-hauteur à Tekor, nettement plus haut à Ereruyk‘), qui ne semblent 
pas avoir eu, on l’a vu plus haut pour Ereruyk‘, de fonction autre que de les rythmer, 
et peut-être en partie de les renforcer. 

4. Décor architectural et ornementation sculptée 

L’analyse du décor architectural de la basilique, qu’il n’est pas possible de développer 

ici, semble pousser le curseur vers le vi e s. Relevons en particulier les traits suivants : 

• Les portails d’Ereruyk‘, avec leurs piédroits à demi-colonne unique supportant une 
ample archivolte outrepassée coiffée d’un gable à courtes impostes horizontales 
(fig. 10), sont très proches de celui de la cathédrale d’Awan, de la fin du vi e s. 34 . 

• Le caractère superficiel et le dessin très géométrisé des ornements, notamment ceux 
gravés sur les linteaux, le profil vertical de la modénature des bandes ornementales, 
par exemple sur les bases, ainsi que le « maniérisme » du traitement des impostes des 
toits des portails, ou encore la forte dégénérescence de formes classiques comme la 
frise denticulée, s’inscrivent, semble-t-il, dans une évolution avancée par rapport à 
des formes plus archaïques (datables approximativement des IV e et V e s.), et annoncent 
les ornements du vu e s. 

• On peut déceler sur le décor des impostes des portails d’Ereruyk‘ (acanthes à trois 
folioles) et du chapiteau droit de la fenêtre triple de sa façade ou^st (demi-acanthes 
issues du pied d’une croix et deux fleurons poussant dans ses quadrants supérieurs), de 
même que sur deux chapiteaux d’Awan, l’écho de formules élaborées à Constantinople 
au V e -vi e s. 35 . 


33. Voir aussi : Paboudjlan et al. 1977, p. 52, coupe latérale b-b qui montre que le sol de la nef 
est à un niveau nettement inférieur à celui du haut de la plateforme. 

34. Donabédian 1986-1987, p. 338, 343, 349, 351, 353. 

35. Donabédian 1993, p. 152-153, 162-164, 168. 
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• Certains motifs ont une parenté prémonitoire avec ceux du vn e s. : ainsi, la corbeille et 
les minces balustres achevés par une petite volute, sur un chapiteau et sur des impostes 
provenant peut-être des galeries de la basilique d’Ereruyk‘, paraissent annoncer les 
chapiteaux du vn e s., notamment de Zuart‘noc‘, où ces formes sont amplifiées. 

• Le principe du triplet en haut de la façade ouest, comme mentionné supra> inconnu en 
Arménie, s’observe sur des églises syriennes du vi e s., en particulier à Baqirha-est (546). 

À partir de l’ensemble de ces éléments, on peut, à titre répétons-le d’hypothèse, situer 
les limites de la datation de la basilique d’Ereruyk‘ entre la fin du V e s. et le courant du 
VI e s., avec une préférence pour le VI e s. 36 , mais en excluant la fin de ce siècle, qui est 
marquée en Arménie par un changement radical d’orientation 37 . 

II. Éléments de datation des autres composantes de l’ensemble 

1. Salles rupestres 

Les deux salles rupestres creusées dans la plateforme rocheuse au nord de la basilique 
ont été relevées en 1985-1986 et interprétées par F. Ter-Martirosov comme des chapelles 
paléochrétiennes, sur le seul fondement de leur « orientation » 38 . Ces espaces oblongs 
sont en effet orientés ouest-est. Cet auteur a même envisagé une possible antériorité par 
rapport à la basilique. Rien ne semble pour l’heure confirmer cette datation, ni la fonction 
cultuelle. Des fragments de pierres ouvragées, d’époque principalement paléochrétienne 
ou préarabe, déposés à l’intérieur de ces deux pièces, ne peuvent servir à leur datation, 
n’étant pas dans leur contexte d’origine. 

2. Enceinte 

On connaissait, mais de manière imprécise, l’existence de murs autour de la basilique 39 . 
En 1987-1988, des travaux de dégagement, qui n’ont malheureusement pas fait l’objet 
de rapports archéologiques, ont mis au jour les restes d’une enceinte, considérée comme 
contemporaine de la basilique 40 . La mission du LA3M a pu établir un relevé précis de 
son plan (fig. 11). Conservée sur une à trois assises au maximum, cette enceinte entoure 
le groupe central de vestiges et en particulier la basilique qui en occupe l’angle nord-est. 
Son tronçon nord, peu rectiligne, est dévié vers le sud-ouest à son extrémité ouest, où 
il est encore plus irrégulier, sans doute par suite de remaniements. La portion orientale 
de l’enceinte, dégagée sur près de 100 m, rectiligne, soignée, est la mieux conservée; son 


36. Marr 1907-1908, p. XIII ; et Id. 1909-1910, p. 64. Cet auteur fait d’Ereruyk‘ et de Tekor les 
témoins du « courant syrien dans la vie ecclésiastique arménienne » et les date de la fin du v^-début du 
vi e s. Dans Id. 1968, p. 28, il réitère cette datation commune aux deux monuments. En se fondant sur 
les analogies avec les monuments syriens, Thierry 2000, p. 45, propose de « ne dater le monument 
[= Ereruyk‘] que du vi c s. au plus tôt ». 

37. Sur la réorientation décisive de l’architecture arménienne à partir de 590 environ, voir 
Donabédian 2008, chapitre II, p. 63-89. 

38. Ter-Martirosov 1987, p. 216-218; Id. 2001, p. 234-243. 

39. On trouve un plan très schématique de l’enceinte dans Cuneo 1988,1, p. 235. 

40. Grigoryan 1989, p. 32-38. 
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Ereruyk*. Plan de la partie centrale de l’ensemble. Relevé G. Marchand et L. Schneider (LA3M, 2010). 
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apparence semble aussi faire d’elle la plus ancienne. Son extrémité sud-est pourrait avoir 
eu un lien avec l’extrémité nord-ouest, à peine perceptible en haut du flanc ouest du 
vallon, de la muraille barrant ce dernier (voir infra). 

Cette enceinte est rythmée par une série de contreforts espacés de 3 à 4 m et, sur 
sa portion orientale, par deux « exèdres » extérieurement rectangulaires, dont la partie 
intérieurement arrondie est ouverte sur le périmètre ecclésial et la zone d’habitation, ainsi 
que, à son extrémité sud, par une porte. Les caractéristiques techniques de son appareil, 
le soin de son exécution et la modénature des bases conservées au pied des pilastres- 
contreforts semblent refléter une proximité chronologique avec la basilique. Deux traits 
pourraient même plaider en faveur d’une antériorité par rapport à l’église : (1) tant au 
nord qu’à l’est, l’enceinte a une orientation décalée par rapport à celle de la basilique, un 
décalage qui n’est pas dicté par le relief ; (2) la disposition des « exèdres » ne s’ordonne 
pas du tout en fonction de la basilique 41 . 

Outre l’enceinte nord et est, le périmètre ecclésial était délimité au sud par un mur de 
près d’une cinquantaine de mètres de long, orienté est-ouest, implanté à une dizaine de 
mètres du pied du stylobate de la basilique. Très endommagé, irrégulièrement rectiligne, 
sans doute très remanié, relativement fin, l’ouvrage semble postérieur au segment oriental 
de l’enceinte, mais a certainement une origine plus ancienne. Entre le pied de l’église et 
ce mur sud s’étend, sur une superficie d’environ 600 m 2 , la zone mémoriale et funéraire 
(voir infra). La maçonnerie du mur s’insère dans une séquence stratigraphique antérieure 
à la mise en place des piédestaux à gradins et est contemporaine sinon antérieure à l’une 
des tombes les plus anciennes de la zone sud, qui a pu être datée du n^-v* s. 


3. Zone commémorative et funéraire 
a. Piédestaux ayant porté des stèles ou des colonnes 

La zone située sur le flanc sud de l’église comporte de nombreux restes de piédestaux à 
gradins ayant porté des stèles ou des colonnes et, à son extrémité orientale, des fragments 
de sarcophages en pierre. N’ayant pas été précédemment étudiée, elle a commencé à 
faire l’objet d’investigations et de fouilles à partir de 2011. Les nettoyages et relevés de 
la mission du LA3M ont montré que les piédestaux étaient au nombre de six à huit. La 
restitution hypothétique que nous proposons de la basilique et de son flanc sud donne une 
idée de l’aspect général des monuments verticaux correspondant à ces piédestaux (fig. 5). 

Il s’agit d’un type de monuments mineurs bien connu dans l’Arménie et l’Ibérie des 
premiers siècles chrétiens 42 , mais dont on ne trouve nulle part une concentration semblable 
à celle d’Ereruyk‘. Ces mémoriaux à stèle ou colonne sur piédestal étaiënt généralement 
dressés, au nombre d’un ou deux, près de l’angle sud-est ou nord-est des églises. Après 
Ereruyk‘, la plus grande série de ce genre est à l’ensemble mémorial royal d’Alc‘k‘ où 


41. L’auteur est redevable à son collègue Laurent Schneider, membre de la mission Ereruyk‘, pour 
son interprétation de ces vestiges. Les fouilles de 2014 ont révélé, sous le sol de l’« exèdre » la plus 
?roche de la basilique, la présence d’une profonde fosse qui, bien que fortement perturbée, constitue 
’indice probable d’une fonction funéraire. 

42. Sur ces monuments mineurs, voir notamment : Mnacakanyan 1982, p. 9-46 ; Donabédian 
1985. Sur les stèles arméniennes : Grigoryan 2012. Sur celles de Géorgie : Cubinasvili 1972; 
Machabeli 2008. Bibliographie complémentaire dans : Donabédian 2008, p. 30, note 79. 
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les traces de deux ou trois piédestaux sont visibles au sud-est de l’ensemble comprenant 
un mausolée et une basilique 43 . À Ereruyk‘, six de ces monuments commémoratifs se 
dressaient près du chevet de la basilique et peut-être deux autres à l’extrémité ouest de cette 
zone. Ils sont, à l’évidence, postérieurs à la basilique. Beaucoup de fragments provenant 
de cette zone, dont de nombreuses portions des stèles ou colonnes qui s’élevaient sur 
ces piédestaux, ainsi que des chapiteaux et peut-être même des croix de pierre qui les 
couronnaient, ont été déposés, lors des dégagements de 1987-1988, sur la plateforme 
rocheuse au nord de la basilique. 

Réalisée durant la campagne 2013, la fouille de l’intérieur (comblé de terre) du second 
des piédestaux presque alignés sur le chevet de la basilique a permis, semble-t-il, de 
résoudre l’une des questions que posaient ces monuments. L’absence d’inhumation a 
prouvé que le piédestal n’avait pas de fonction proprement funéraire 44 , mais servait 
seulement à porter et mettre en valeur un monument vertical, stèle ou colonne, avec une 
signification symbolique, ostentatoire et commémorative. 

b. Cimetière 

Menées depuis 2011 devant les piédestaux situés près du chevet de la basilique et un 
peu plus à l’est, près des sarcophages, les fouilles ont révélé que, autour de ces monuments, 
un cimetière s’était implanté, dont plusieurs caractéristiques retiennent l’attention 45 . Selon 
toute probabilité, cette implantation a été conditionnée par des structures antérieures à 
la basilique et aux piédestaux, dont témoignent le mur « d’apparat » à l’est et le mur sud, 
au-delà desquels on ne trouve plus d’inhumations. Parmi les soixante-cinq tombes mises 
au jour, les prélèvements d’os effectués en 2011-2013 ont fourni vingt et une datations 
au radiocarbone (les échantillons prélevés en 2014 seront analysés prochainement). Ces 
datations montrent une longue durée de fonctionnement, depuis l’Antiquité tardive, sans 
doute dès avant l’implantation de la basilique, jusqu’au xvm e -xx e s. La portion orientale 
du cimetière paraît la plus ancienne, avec quatre datations entre le III e et le vm e s. et une 
entre le vn e et le X e s. Sur le flanc sud de la basilique, après une phase ancienne représentée 
(à travers notre fenêtre d’observation) par une seule tombe datée entre le m e et le V e s., la 
véritable mise en service de cette partie du cimetière, sans doute tributaire de l’attractivité, 
à la fois du chevet de la basilique et des mémoriaux, semble correspondre au vm e -x e s. 
Immédiatement à l’ouest des trois grands piédestaux, presque en ligne avec le chevet de 
la basilique, s’installe alors une aire peut-être familiale ou dynastique, où six tombes sont 
rangées, aire protégée par une sorte d’enclos rectangulaire formé de blocs, pour certains 
remployés. Durant la phase suivante, du xi e -xn e s., un changement radical se produit. 


43. À ce sujet voir notamment : Donabédian 2008, p. 22-23, 26-27. À K‘asal et Gogaran, trois 
ou quatre bases cubiques et fragments de stèles provenant de tels monuments (reconstitués à Gogaran) 
sont conservés, mais sans qu’on en connaisse l’emplacement originel. 

44. Pourtant le bref témoignage de A. Sahinyan sur la découverte de deux squelettes, semble-t-il 
accroupis, dans un reste de piédestal, à l’angle sud-est de la basilique de K‘asal, semblait plaider en 
ce sens. Cf. Sahinyan 1955, p. 55. Cependant, en l’absence de toute documentation archéologique, 
compte tenu de ce qu’une tombe contemporaine occupe maintenant le même emplacement, on peut 
supposer qu’il s’agissait déjà d’une réutilisation postérieure d’un dispositif détruit. 

45. L’auteur de ces lignes est redevable, pour les données relatives au cimetière, aux études et 
commentaires de son collègue Damien Martinez, membre de la mission Ereruyk‘. 
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Alors qu’il accueillait jusque-là une population diversifiée, provenant sans doute de 
l’agglomération voisine, le cimetière se « spécialise » désormais dans les inhumations de 
nourrissons et d’enfants en bas âge, le seul adulte alors représenté étant une femme âgée. 
Ce recrutement insolite 46 conduit à s’interroger sur les raisons d’un tel changement dans 
les pratiques funéraires, une question restant pour l’heure sans réponse, mais qui pourrait 
être liée à la dédicace de l’église à saint Jean-Baptiste (voir infra). Dans le même temps, 
les contenants changent : jusqu’au X e s. ce sont des cuves, d’abord rectangulaires puis 
trapézoïdales, faites de blocs de pierre posés de chant ; à partir du xi e s. se multiplient les 
inhumations directement dans la terre. Les séquences funéraires suivantes s’échelonnent 
de la fin du xm e s. au xx e s. au plus tard et semblent correspondre à des inhumations 
occasionnelles, preuve sans doute d’une raréfaction de la population. 

Ces investigations ont par ailleurs permis d’affiner la datation des piédestaux présentés 
ci-dessus. Elles montrent en effet que cet ensemble de monuments, qui sont, on l’a dit, 
postérieurs à la basilique, est assurément antérieur aux tombes qui se sont installées autour 
de leurs piédestaux à partir du vm e -ix e s. On peut donc raisonnablement avancer pour 
ces monuments une datation entre le vi e et le vm e s. 


4. Habitat 147 

En 1987-1988 une campagne de dégagements extensifs a eu lieu à Ereruyk 4 , 
interrompue par le séisme de décembre 1988, suivi des soubresauts politiques liés à 
l’effondrement de l’URSS. Ces dégagements ont mis au jour, sur environ 0,6 ha à 
l’ouest et au sud de la basilique, les vestiges de nombreuses constructions, présentées 
alors comme partie d’un bourg médiéval 48 . Ces vestiges ont été laissés depuis à l’abandon 
et leur chronologie non documentée est aujourd’hui largement méconnaissable. Ce qu’il 
subsiste de ces constructions grossièrement et irrégulièrement bâties, évoque de modestes 
habitations, « rustiques » et tardives. Dans la zone méridionale, on devine les vestiges de 
maisons à cheminée (fig. 11). Dans la zone occidentale, des dispositifs d’attache destinés 
aux bovins et ovins permettent d’identifier des étables ou bergeries. Venant jouer dans les 
ruines du village, les enfants d’Anipemza nous ont signalé l’existence de silos souterrains, 
dont l’accès a semble-t-il été récemment bouché pour éviter les accidents. Fragments de 
verres à thé et tessons de céramique « ethnographique » confirment une datation tardive 
(moderne). 

Y. Sahxat‘uneanc‘ 49 , repris sur ce point par L. Alisan 50 et S. Ëp‘rikean 51 , mentionne, 
près de l’église en ruines, les vestiges d’une localité nommée en turc Kizil Kule (« La Tour 

46. La mortalité infantile était partout très élevée jusqu’à la période modéré, mais l’étude des 
cimetières médiévaux d’Occident montre que les « quartiers » réservés aux nourrissons étaient relégués 
en marge des cimetières et non, comme ici, placés tout près du chevet de l’église (Damien Martinez). 
On ne dispose malheureusement d’aucun élément de comparaison pour l’Arménie, l’archéologie de la 
mort chrétienne restant ici un terrain vierge, encore à défricher. 

47. L’auteur doit l’essentiel de l’analyse de cette zone à ses collègues Laurent Schneider et Georges 
Marchand, membres de la mission Ereruyk, qui en ont aussi relevé le plan. 

48. Grigoryan 1989, p. 32-38. 

49. 5ahxat‘uneanc‘ 1842, p. 43-44. 

50. Alisan 1881, p. 170-171, fig. 78 et 79. 

51. Ép‘rikean 1903-1905, p. 694. 
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rouge »), en référence probable à la basilique. Selon ce témoignage de la première moitié 
du xix e s., dans ce village, ainsi que sur le bord du canyon de l’Axurean, se trouvent les 
ruines d’habitations en pierre, des tombes et des xack'ar . En 1907, N. Marr signale, au 
nord-ouest, à l’ouest et au sud de la basilique, sous le même toponyme turc, les « misérables 
masures d’un pauvre village kurde » 52 . Installés là depuis seulement deux générations, ses 
habitants avaient connaissance d’une population antérieure, mixte, arménienne et kurde 53 . 
Les données disponibles semblant attester que le site a été quasiment abandonné à la fin 
du Moyen Âge, on peut supposer que cette population mixte du xix e s. s’était établie ici 
à la suite de la conquête russe en 1828. 

Cependant, l’existence d’un habitat ancien ne fait guère de doute. Nous verrons plus 
loin que l’inscription du prêtre Yakob atteste la présence d’un bourg à Ereruyk‘, peut-être 
dès le début du vn e siècle et au plus tard au xi e siècle. Nous avons vu que les datations des 
sépultures fouillées signalent une activité sur le site l’Antiquité tardive et durant le Moyen 
Âge. Cela est confirmé par de nombreux tessons de céramique médiévale à pâte rouge 
xdie présents aux abords du sanctuaire et par plusieurs fragments de xac‘k ‘ar datables entre 
es X e et XIV e s. Les inscriptions citées plus loin, des xi e et xm e s., confirment l’existence 
de l’agglomération au Moyen Âge et peut-être l’activité agricole de sa population. S’y 
ajoute la présence, dans la première moitié du xix e s. (témoignage susmentionné de 
oahxat‘uneanc‘), de ruines anciennes et de xac'kâr. Signalons enfin, parmi les ruines 
de maisons au sud de la basilique, les vestiges d’une pièce de 4 x 4 m, dotée de trois 
banquettes latérales et ouverte sur une cour initialement couverte et chauffée, qui évoque 
des maisons à cour médiévales fouillées à Ani 54 . Il n’est pas extravagant d’imaginer pour 
la localité d’Ereruyk 4 une phase de développement liée à la période d’essor de la grande 
ville voisine, Ani, du X e au XIV e s. 

Visibles encore aujourd’hui, plusieurs indices montrent qu’une assez grande 
agglomération existait dans le passé entre les gorges de l’Axurean et le vallon à l’est de la 
basilique, ainsi que plus au sud, à proximité de la caserne russe (traces de fondations d’un 
bâtiment médiéval), le tout couvrant une superficie d’environ 2,5 ha. Trois villages quasi 
contigus s’y sont implantés à la période moderne : à l’extrémité orientale, à proximité de 
la basilique, Kizil Kule, probablement au xix e s. ; sur la partie nord-ouest de cette aire, 
en bordure du canyon, Zala, au xix e -début du xx e s., qui a cessé d’exister en 1987 55 ; 
enfin, entre les deux, Anipemza fondé en 1926, encore en activité, bien que sensiblement 
amoindri depuis le début des années 1990. Ce vaste ensemble correspond peut-être, au 
moins en partie, au bourg médiéval d’Ereruyk‘. 


5. Bâtiment quadrangulaire 

En 1985-1986, l’édicule en grande partie enseveli dans le vallon, à 90 m au nord-est, 
en contrebas de la basilique, a été partiellement dégagé, relevé, identifié en un premier 


52. Marr 1968, p. 8. 

53. Ibid. 

54. Karamagarali 1996 (référence aimablement communiquée par A. Baladian, de la mission 
archéologique française d’Ani). 

55. Renseignements fournis par les habitants et le chef du village d’Anipemza, A. T‘arlanyan. 
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temps à une citerne et daté du Moyen Âge 56 . Aucune trouvaille archéologique n’a été 
enregistrée. Le responsable de cette campagne, F. Ter-Martirosov, a indiqué à Fauteur de 
ces lignes 57 qu’une pointe de flèche identifiée comme mongole avait alors été découverte 
devant le mur ouest de l’édifice. 

Ce petit bâtiment quadrangulaire, soigneusement voûté, orienté mais dépourvu 
d’abside, presque privé d’ouvertures, est la composante bâtie la mieux conservée de 
l’ensemble. L’absence de traces d’enduit hydrofuge met en doute l’hypothèse d’une 
citerne. En revanche l’analogie avec des édifices funéraires des xn e et XIV e s., comme 
ici à « chevet » plat (Sanahin, Zinjirli, Noravank‘ 58 ), autorise peut-être l’hypothèse d’un 
mausolée. F. Ter-Martirosov a vu, avec raison semble-t-il, dans les particularités de son 
appareil extérieur (disposition verticale de plusieurs blocs) et dans l’inclinaison marquée 
de la bâtière de son toit, des arguments pour une datation médiévale 59 . Mais l’analyse 
d’archéologie du bâti conduite par le LA3M a relevé aussi, surtout à l’intérieur, une 
parenté technique et métrologique avec la basilique. 

Le recouvrement de cet édicule par les alluvions pourrait révéler une antériorité par 
rapport au « barrage ». Mais l’on peut aussi envisager que l’édicule ait été d’emblée conçu 
pour être enseveli, si l’on considère qu’il s’inscrit à sa manière dans la longue tradition 
arménienne des mausolées entièrement ou en partie hypogés. C’est ce que donne à 
penser le sondage géoarchéologique effectué en septembre 2013 à Test du bâtiment par 
a mission du LA3M 60 . L’enrochement artificiel qu’il a fait apparaître à quelques mètres 
à l’est de la construction, probablement destiné à sa protection, suggère que le cours 
d’eau temporaire, contraint par cet endiguement, contournait la construction par l’est. 
Il contribuerait à infirmer l’hypothèse d’une citerne et à plaider en faveur d’un mausolée 
en partie souterrain. 


6. « Barrage » 

L’ouvrage qui traversait le vallon, au sud-est de la basilique, présente un intérêt 
particulier, car aucun barrage n’est connu de l’archéologie arménienne. Dès 1958, ses 
ruines ont été fouillées et une datation paléochrétienne (contemporaine de la basilique) 
envisagée 61 . Cette datation se « fondait » sur du mobilier archéologique (« céramiques et 
monnaies ») dont aucune trace n’a pu être retrouvée 62 . En 1985-1986, une hypothèse 
de datation plus tardive du « barrage » a été avancée, en deux ou trois étapes, du XI e au 
XVII e s. 63 . 

Constitué d’une série de trois ou quatre murs dont deux portions sont renforcées sur 
leur face tournée vers l’amont, cet ouvrage énigmatique pourrait avoir eu une destination 


56. Ter-Martirosov 1987 ; Id. 2001. 

57. Lors d’une visite commune du site, le 29 août 2012, avec l’architecte Vahagn Grigoryan. 

58. Cuneo 1988, n° 21, p. 126-127, et n° 201, p. 391, 393. 

59. Ter-Martirosov 2001, p. 242. 

60. L’auteur de ces lignes s’appuie ici sur les observations de son collègue Christophe Jorda, 
collaborateur de l’Inrap et membre de la mission Ereruyk*. 

61. Sahinyan étal. 1964, p. 87-89 et fig. 20 et 20a. 

62. Effectuées tant à Erevan, dans les divers services compétents, qu’à Gyumri, au musée régional 
du Sirak, nos recherches sont restées vaines. 

63. Ter-Martirosov 1987, p. 216-218; Id. 2001, p. 234-243. 
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initiale différente de celle d’un barrage de retenue d’eau, même si cette dernière fonction 
est attestée au xix e s. à travers le témoignage recueilli par N. Marr en 1907 64 . Peut-être 
cette fonction initiale était-elle liée à celle de l’enceinte, au sud-est de la basilique, que 
l’un des murs du « barrage » semble prolonger. Ceci suggère une hypothèse de viaduc ou 
d’ouvrage d’apparat. Des fouilles sur des portions non perturbées permettraient peut-être 
de préciser sa datation, qu’elle soit ou non liée à celle de l’édicule partiellement enseveli 
en amont. Les investigations de géomorphologie et de sédimentologie que le LA3M a 
engagées s’efforcent également d’y contribuer; les sondages menés en 2014 entre les deux 
derniers murs en aval, dont les résultats sont en cours d’analyse, pourraient apporter une 
partie des réponses à ces questions. 


Tels sont les éléments de datation, on le voit encore assez incertains, dont on dispose 
pour les vestiges des bâtiments qui composaient l’ensemble d’Ereruyk‘. Voyons à présent 
dans quelle mesure, bien que muette sur la fondation de ces constructions, l’épigraphie 
peut apporter des compléments utiles, non seulement pour leur datation, mais aussi 
pour plusieurs autres aspects importants de leur histoire. Cinq inscriptions retiennent 
notre attention. 


II. Deux inscriptions grecques à l’extrémité est 

DE LA FAÇADE SUD DE LA BASILIQUE 

Les inscriptions en langue grecque sont rares sur les édifices de l’Arménie chrétienne, 
qui a quasi exclusivement utilisé l’idiome national pour son épigraphie monumentale. 
On en trouve toutefois sur cinq bâtiments des rV-vn 6 s. : Bayburd 65 , Éjmiacin, Ereruyk‘, 
Mastara et Zuart‘noc‘ 66 , à quoi on peut ajouter l’inscription cryptographique d’Awan, 
partiellement en grec 67 . 

1. Texte de la principale inscription grecque 

Une inscription grecque d’Ereruyk‘ est particulièrement importante pour plusieurs 
raisons que nous évoquerons ci-après, la première étant qu’elle peut aider à la datation 
de la basilique. Elle est gravée à l’extrémité orientale de sa façade sud, plus exactement à 
l’extrémité orientale du mur sud de la chambre sud-est 68 . 

L’inscription est disposée dans un cartouche rectangulaire à queues-d’aronde, une tabula 
ansata. Elle occupe la moitié inférieure du dernier bloc de la troisième assise, en comptant 
à partir du haut du podium (fig. 12 et 13). Plus exactement, l’inscription, son cadre et la 
queue-d’aronde droite sont gravés sur ce dernier bloc, dont la face Visible sur la façade sud 
forme un rectangle de 48 cm de long x 59 cm de haut ; tandis que la queue-d’aronde gauche 

64. Marr 1968, p. 9. 

65. Hasrat‘yan 1996, p. 117. 

66. Greenwood 2004, p. 87-88. 

67. Ibid., p. 60-61, 82.6 (A6). 

68. Sur cette inscription : Strzygowski 1918, I, p. 31 et fig. 32; Khatchatrian 1971, p. 45; 
Selov-Kovedjaev 1986, p. 59-65; Greenwood 2004, p. 40, 59-60, 87-88, n° 16 et fig. 16; Felle 
2006, p. 198, n°4l7 [référence aimablement communiquée par Denis Feissel] ; Bessac 2012, 
p. 344-345 ; Montevecchi - Tonghini 2012, p. 45-46. 
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Ereruyk‘. Basilique. Extrémité est de la façade sud / chambre sud-est 
Inscription grecque. Photo P. Donabédian (LA3M, 2013). 


est gravée sur la pierre voisine, haute et étroite (8 cm de long x 59 cm de haut), logée en 
chandelle à gauche du bloc précédent. La tabula ansata et le texte qu’elle contient sont 
légèrement inclinés vers la droite. Disposée en cinq lignes, l’inscription est composée de 
lettres régulières, gravées assez soigneusement et profondément 69 . Le texte se lit comme suit : 

1. +TQOIKQCOY 

2. nPEniAriAC- 

3. MAKEEICMAK- 

4. POTHTAH l 

5. MEPQN + X 

Il se traduit ainsi : « À ta maison convient la sainteté, Seigneur, pour la longueur des 
jours » 70 . On reconnaît là le verset 5bc du Psaume 92/93 (Ps 92 de la Vulgate et des 


69. Bessac 2012, p. 345, souligne « la très haute qualité » de la gravure et note que les sillons 
dessinant les lettres, initialement creusés en V, ont été, à une date indéterminée, à certains endroits, 
élargis. Il relève aussi du mortier ajouté au fond des sillons. 

70. Traduction Gilles Dorival, que l’auteur de ces lignes tient à remercier (communication du 
5 juin 2012). 
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Fig. 13 - EreruykL Basilique. Angle sud-est : l’inscription grecque dans son contexte. 

Photo P. Donabédian (LA3M, 2013). 


Septante, Ps 93 de la Bible hébraïque) 71 . Comme le montrent l’étude de T. Greenwood 
et le catalogue des inscriptions paléochrétiennes à citations bibliques établi par A. Felle, ce 
verset n’est pas rare dans l’épigraphie de l’époque, puisque plus d’une dizaine d’occurrences 
en ont été recensées 72 . Sans être propre à une région, la citation de ce texte se rencontre 
presque exclusivement en Orient 73 , entre la fin du V e et le vi e s. 74 . 


71. Les traductions françaises de la Bible donnent de ce passage des lectures assez divergentes. La 
nouvelle version Second propose : « La sainteté convient à ta maison, O Éternel, pour toute la durée 
des temps » ; la Traduction Œcuménique de la Bible : « La sainteté est l’apanage de ta maison, Seigneur, 
pour la suite des temps » ; la traduction É. Dhorme/La Pléiade : « À ta maison convient la sainteté, 
Iahvé, à longueur de jours !» ; la traduction É. Osty : « À ta maison convient la sainteté, Yahvé, pour la 
longueur des jours » ; la traduction Chouraqui : « Le sacré sied à ta maison, IHVH, à longueur de jours ». 

72. Greenwood 2004, p. 59 ; Felle 2006, Index p. 523, « Psaume 92,5 ». 

73. Sur les dix inscriptions citant ce verset, recueillies par A. Felle, une seule provient de Cyrénaïque 
(n° 16). Les neuf autres proviennent d’Orient : 3 d’Asie Mineure (n os 126, 422, 509), 3 de Palestine 
(n os 169, 173, 179), 1 de Phénicie (n° 248), 1 de Syrie (n° 280) et enfin, la nôtre, d’Arménie (n° 417). 
Voir aussi Greenwood 2004, p. 59, note 162. 

74. Tandis que celle de Bithynie (n° 422) est de la fin du vii c ou du début du vm e s., les 9 autres 
inscriptions citant le Ps. 92,5, dont la nôtre, sont datées par A. Felle entre la fin du V e siècle et le 
courant du vT s. 
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2. Justification fonctionnelle de Remplacement de Vinscription grecque 

Cette relative fréquence dans l’épigraphie monumentale s’explique par un facteur 
liturgique : ce verset est lu durant le rite de fondation et de dédicace des églises. C’est 
le cas aussi bien dans la tradition arménienne que dans celle de l’Église orthodoxe. En 
effet, comme le rappelle A. Felle, selon le Rituel de l'Eglise orthodoxe , le verset 5 du 
Psaume 92 doit être lu durant cette cérémonie 75 . De même, selon des dispositions qui 
peuvent remonter au V e s., le rite arménien de dédicace des églises prévoit que, après la 
proclamation par l’évêque de la dédicace du sanctuaire nouvellement fondé, l’on prononce 
le Psaume 92, verset 5bc 76 . 

Le canon arménien ajoute une précision qui pourrait expliquer le choix de 
l’emplacement de l’inscription : après la première partie du rite exécutée à l’intérieur du 
sanctuaire, l’évêque sort, longe la partie sud-est de l’église et énonce à nouveau la dédicace. 
Or on se souvient que l’inscription grecque se trouve précisément à l’extrémité est du 
mur sud (de la chambre sud-est) de la basilique. 

3. Datation de Vinscription grecque et rapport à la construction 

Dans son étude de l’inscription d’Ereruyk‘, F. Selov-Kovedjaev a observé qu’elle 
était proche d’une inscription grecque gravée sur une église du nord-ouest de la Syrie 77 . 
Cette église, qui peut être datée de la fin du v^début du vi e s., se trouve dans le quartier 
nord-est des ruines de Deir Sem’an (Telanissos), près du début de la « voie sacrée » 
menant à Qal’at Sem’an. Placée là aussi sur la partie sud-est de l’église, l’inscription a 
pratiquement le même contenu qu’à Ereruyk‘ et est semblablement inscrite dans une 
tabula ansata 78 . Elle présente toutefois une différence notable avec celle d’Ereruyk‘ : le 
cartouche à queues-d’aronde syrien est en relief (un relief méplat) au centre d’une bande 
sculptée ornée d’un rang de palmettes stylisées, sur le linteau d’une porte, la porte orientale 
du mur sud 79 . C’est donc une disposition nettement plus prestigieuse, plus visible que 
celle d’Ereruyk‘, qui semble au contraire plus discrètement adaptée à un emplacement 
bien plus modeste, non prévu pour cela. L’inscription d’Ereruyk‘ présente en outre, on 
l’a signalé, une certaine maladresse dans sa disposition ; on peut y ajouter la répartition 
quelque peu aléatoire des lettres du dernier mot qui occupe toute la cinquième ligne. 
Selon F. Selov-Kovedjaev, qui ne relève pas ces différences techniques et stylistiques entre 
les deux épigraphes, le parallèle permettrait de dater à la fois l’inscription et la basilique 
d’Ereruyk‘ de cette période : fin du v^début du vi e s. 80 . 


75. Felle 2006, p. 46 et 115, qui cite Goar 1730, p. 485 et 663. 

76. Livre du Grand Rituel, p. 174; Rituel principal, p. 105. Cf. Conybeare 1905, p. 7 ; Findikyan 
1998, p. 102-103. (L’auteur remercie Christina Maranci et Azat Bozoyan pour leur assistance 
bibliographique.) 

77. Selov-Kovedjaev 1986, p. 63-64. 

78. Sur cette inscription voir : Jalabert - Mouterde 1939, p. 232, n° 414; Felle 2006, p. 152, 
n° 280. 

79. Photographies de la porte et de son linteau dans Naccache 1992, I, p. 168, fig. 207; II, 
pi. CXLV et CXLVI. 

80. Selov-Kovedjaev 1986, p. 64. 
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Peut-on considérer l’inscription grecque comme contemporaine de la construction 
de la basilique? F. Selov-Kovedjaev estime que, étant donné son contenu, sans être une 
épigraphe dédicatoire, ce texte grec, exécuté avec soin, introduit et conclu par des croix 
apotropaïques, a été gravé immédiatement après la construction de la basilique, par des 
maîtres d’œuvre venus de Syrie (précisément, selon lui, de Deir Sem’an), une fois leur 
tâche accomplie 81 . Ceci nous rappelle la référence au Psaume 92,5 lors de la cérémonie 
de dédicace des églises et l’importance qui y est accordée à la partie sud-est de l’édifice. 

Au contraire, lors d’une communication orale, J.-C. Bessac 82 , s’appuyant sur son 
expérience de tailleur de pierre, a estimé possible d’envisager, parmi plusieurs hypothèses, 
que les deux blocs concernés soient des remplois provenant d’une autre construction et 
que l’inscription grecque soit antérieure à la basilique 83 . Dans un article de 2012, le même 
auteur avance un avis différent : « l’inscription n’a pu être gravée [...] qu’en position 
horizontale, alors que la pierre n’était pas encore mise en œuvre » 84 . 

Nous croyons quant à nous que ni l’une ni l’autre de ces hypothèses ne peut être 
retenue. L’emplacement de l’inscription est relativement déroutant, à l’extrémité est du 
mur sud, à un endroit assez peu visible, car la forte saillie latérale de la chambre angulaire 
orientale place son mur sud immédiatement au bord du dernier gradin du stylobate, sans 
offrir de recul (fig. 13). Bien que la qualité de sa gravure exclue l’hypothèse d’un graffito, 
l’inscription n’en dégage pas moins le sentiment d’une certaine maladresse, à cause à la 
fois de la légère inclinaison de la tabula ansata et de sa position, incisée qu’elle est sur la 
moitié inférieure de la pierre, son extrémité gauche étant gravée sur l’étroit bloc voisin. 
Quant au large joint clair qui entoure les deux blocs, il ne doit pas induire en erreur : il 
ne peut pas conforter l’hypothèse d’un remploi, car il résulte d’une consolidation récente, 
postérieure au séisme de 1988, qui a porté sur tout l’angle sud-est de la basilique. Une 
photographie prise en 1980 montre l’état ancien des blocs et de l’inscription (fig. 14). 



Fig. 14 - Ereruyk‘. Basilique. Extrémité est de la façade sud / chambre sud-est 
Inscription grecque avant le séisme de 1988. Photo P. Donabédian (1980). 


81. Ibid. 

82. Outre un rapport inédit sur la technique de construction de la basilique d’Ereruyk‘ (Bessac 
2005), ce chercheur est l’auteur de deux articles : Id. 2011, p. 379-415; et Id. 2012, ce dernier 
spécialement consacré à Ereruyk 4 . 

83. Conférence donnée par J.-C. Bessac au LA3M, à Aix-en-Provence, lors de la Journée d’études 
sur l’Arménie médiévale du 16 novembre 2011. 

84. Bessac 2012, p. 345. 
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Il semble très difficile d’imaginer que ces deux blocs aient pu être initialement conçus 
avec leur inscription pour un autre emplacement, puis transposés là. Il paraît également 
fort peu probable que la gravure ait pu être effectuée avant la pose de l’appareil. Pourquoi, 
dans un tel cas, aurait-on décidé de sculpter la queue-d’aronde gauche sur une étroite 
pierre destinée à être insérée en chandelle à gauche du bloc principal ? D’ailleurs la face sur 
laquelle l’inscription est gravée correspond à l’extrémité gauche d’un long bloc (226 cm 
de long x 59 cm de haut) dont la face principale se trouve sur la façade est de l’église, à 
son extrémité sud, parfaitement intégré dans l’appareil 85 . L’hypothèse qui paraît la plus 
vraisemblable est que l’on a voulu apposer ce texte à cet emplacement, après l’achèvement 
de l’appareil, en visant précisément l’extrémité est du mur sud, mais sans prendre toutes 
les dispositions nécessaires. 

Nous proposons donc de considérer l’inscription grecque, non comme un remploi, 
non comme antérieure, mais comme presque contemporaine de la construction de la 
basilique, ou de très peu postérieure à elle. Il est plausible qu’elle ait été gravée par un 
lapicide syrien hellénophone (beaucoup d’inscriptions paléochrétiennes de Syrie sont 
en grec) ou, comme les éléments évoqués supra autorisent à envisager la participation 
d’artisans venus de Syrie, peut-être par l’un d’eux, au moment de la consécration de 
l’église. En revanche, il n’est pas possible d’affirmer qu’elle est venue consacrer l’œuvre de 
maçons syriens — car comme nous l’avons vu, malgré ses affinités avec les constructions 
syriennes, la basilique en diffère sensiblement et s’inscrit dans la tradition arménienne. 

L’emplacement relativement marginal de l’inscription grecque s’explique-t-il par une 
volonté de discrétion, à une époque où l’usage de l’arménien s’impose à toute l’épigraphie ? 
On ne peut pas répondre à cette question. 

Comme ses caractéristiques paléographiques révèlent qu’elle n’est probablement pas 
postérieure au vi e siècle ou, au plus tard, au début du vn e s. 86 , l’inscription grecque nous 
fournit un terminus ante quem pour la datation de la basilique. Ceci nous ramène au cadre 
chronologique évoqué supra : fin du ^-courant du vi e s. 

Quant à la forme du cadre en tabula ansata> elle ne peut nous apporter davantage 
de précision chronologique, car cette forme d’origine romaine antique est attestée en 
Arménie tant au iv'-vi 6 s. qu’au vn e s. 87 . 


4. Deuxième inscription grecque 

Une brève inscription grecque accompagnant une croix avait été gravée, probablement 
postérieurement à la construction de la basilique, à l’extrémité orientale de la galerie sud, 
sur la face ouest du pilastre saillant à droite de la niche-abside, donc sur la face ouest de 
la sacristie sud-est. Elle a été martelée, ainsi que la croix, à une période indéterminée. 


85. L’auteur remercie son collègue A. Hartmann-Virnich, membre de la mission Ereruyld, d’avoir 
bien voulu le faire profiter des données de son étude d’archéologie du bâti. 

86. Dans un courriel du 6 juin 2012, Denis Feissel, que l’auteur de ces lignes tient à remercier, 
confirme « la datation de l’inscription au V e ou vi e s., sans exclure le début du vn e . La paléographie 
n’offre en tout cas pas d’indice d’une date franchement médiévale ». 

87. On trouve un exemple de tabula ansata avec inscription grecque, à l’évidence antérieure au vn e s., 
à Sainte-Êjmiacin (Donabédian 2008, p. 52, fïg. 96a) ; et deux exemples du vii c s., mais sans inscription, 
à Sainte-Hrip‘simé ( ibid ., p. 86-87, fïg. 152c, 152d et note 78) et à Pemzasën (p. 143). 
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F. Selov-Kovedjaev précise que les lettres gravées à gauche de la croix se lisaient 0eoç et 
celles à droite, ayioç 88 . Aujourd’hui, seules les deux lettres Ar, à droite, sont encore visibles 
(fïg. 15). Sur des critères paléographiques, cet auteur date l’inscription du vi e -vii e s., ce 
qui ne modifie pas notre estimation de la datation de la basilique. 

Interrogeons-nous brièvement sur les raisons de la destruction intentionnelle de ce 
décor à croix et de l’inscription qui l’accompagnait, alors que d’autres croix, notamment 
celles des linteaux des portes, également « à portée de main », ont été épargnées. 
L’inscription pouvait-elle en être la cause, non pas en raison de la langue utilisée (puisque 
l’inscription précédente, elle aussi accessible, n’a pas été endommagée), mais de son 
contenu ? La présence des mots Dieu et Saint de part et d’autre de la croix, contrairement 
à l’usage généralisé en Arménie (du moins à partir du IX e s.), à cet emplacement, des 
noms Christ et Dieu, contrevenait-elle au dogme en vigueur à un point tel qu’elle en 
était intolérable pour les tenants de la christologie admise ? Nous verrons ci-après qu’un 
autre indice semble porter l’écho à Ereruyk‘ des controverses christologiques de la période 
paléochrétienne et préarabe (vi e -vii e s.). 



Fig. 15 - Ereruyk‘. Basilique. Chambre sud-est, face ouest. Restes d’une inscription grecque 

près d’une croix martelée. Photo P. Donabédian (LA3M, 2013). 


88 . Selov-Kovedjaev 1986 , p. 65 . 
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III. Inscription du prêtre Yakob à l’intérieur de la basilique 

Une inscription arménienne non datée, gravée à l’intérieur de la basilique, nous donne 
elle aussi une série d’informations utiles à notre connaissance de l’histoire de la basilique 
et de son entourage 89 . Elle se trouve sur la partie inférieure, précisément sur le quatrième 
bloc à partir du bas, du pilier engagé qui flanque l’abside au nord (fig. 16). 


1. Texte de Tinscription du prêtre Yakob 

L’inscription mêle, de manière insolite, majuscules et minuscules, au dessin assez fruste. 
Elle est disposée sur huit lignes relativement irrégulières. Elle se lit comme suit (pour en 
faciliter la lecture, nous copions ici le texte entièrement en majuscules) : 

1. bu subnp «Piuu/uu nr 

2. bbb «PU/ULPnb'MJÆSt b <bb[b]- 

3. WWU 3bU bb b UflbPP 

4. aU[3]U b PIL 

5. PtfonunbP-biUj zscimpb- 

6. S ^lWJJ.SimU13 b «PU 

7. bnpmbBb 3UAjnb\j W- 

8. IWbSbb bb bUJuU^bU3b[b] 



Fig. 16 - Ereruyk‘. Basilique. Pilier engagé près de l’angle nord de l’abside, face ouest. 
Inscription du prêtre Yakob. Photo P. Donabédian (LA3M, 2011). 


89. Sur cette inscription voir notamment : Marr 1968, p. 20; Mnac‘akanyan 1969, p. 4-5; 
Manucaryan 2008, p. 287-288; Mouraviev 2010, p. 156-157. 
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Nous en proposons la traduction suivante : « Moi, prêtre Yakob qui suis venu de 
K‘alak‘udast dans ce bourg et dans ce saint martyrium pour l’intercession des vrais croyants 
dans le Christ, je l’ai restauré au nom du Précurseur et du Protomartyr ». 

Sans nous aventurer dans une analyse paléographique, nous nous limiterons à quelques 
observations, visant uniquement notre objectif. Notons d’abord le nom du lieu d’où 
dit venir le prêtre Yakob qui a restauré l’église : ICala^udast. C’est, on le sait, l’un des 
noms de la métropole religieuse Valarsapat, un temps résidence royale et même capitale 
du royaume arsacide 90 . N. Marr estimait ce toponyme propre au vi e -vii e s. 91 , mais il se 
rencontre plutôt au Moyen Âge, pour désigner Valarsapat 92 . Il ne peut pas être décisif 
pour la datation de l’inscription. 

Examinons ensuite le problématique mot « y/es » de la troisième ligne. L’hypothèse 
risquée d’A. Manuc aryan est que Es serait une abréviation d’Ereruyk* 93 . L’hypothèse 
non moins hasardeuse de N. Marr propose d’interpréter les trois lettres « yes » comme 
une abréviation du nom de Jésus 94 . Sans doute faut-il y voir plus simplement une forme 
populaire ou dialectale de démonstratif 55 . 


2. Datation de V.inscription du prêtre Yakob et restauration de la basilique 

Selon N. Marr, les caractéristiques épigraphiques et grammaticales de l’inscription 
permettent de situer la restauration par le prêtre Yakob « pas plus tard qu’au X e s. » et 
même précisément au X e s. 96 . D’après D. Kouymjian, l’inscription daterait entre le VI e 
et le X e s. 97 ou même plus exactement du vi e -vii e s. 98 . A. Manuc aryan a estimé que la 
forme des lettres rapprochait cette inscription de celle de 1028 (voir infra — fig. 18) et que 
certaines anomalies grammaticales pouvaient même suggérer une datation plus tardive 
encore 99 . En réalité, à côté d’une certaine rudesse commune et d’une certaine ressemblance 
des lettres « ho », il existe de nettes différences de graphie entre ces deux épigraphes ; de 
plus, S. Mouraviev a rappelé que l’argument des anomalies formelles et grammaticales 
ne plaidait pas forcément en faveur d’une datation tardive (voir ci-après). 


90. Hakobyan et al. 2001, p. 292. D’après Tiracjan 1977, p. 91, sans doute inspiré de Alisan 
1890, p. 204, « K‘alak‘udast » serait le nom des faubourgs horticoles de Valarsapat. 

91. Marr 1968, p. 20. Cf. Eremyan 1963, p. 82, « Valarsapat ». 

92. Chez les historiens Movsës Kalankatuac‘i et Step‘anos Asolik Tarônac‘i. Cf. Sardaryan 1975, 

p. 66. 

93. Manucaryan 2008, p. 288. 

94. Cette étonnante proposition ne permet évidemment pas une lecture satisfaisante du texte. Voici, 
transposée en français, la traduction russe de Marr 1968, p. 20, qui comporte Plusieurs inexactitudes : 
« Moi, prêtre Yakob, suis venu de K‘alak‘udast dans ce bourg de la part du Christ dans le martyrium 
de saint Karapet (c.-à-d. Précurseur) pour l’intercession des vrais croyants, ce martyrium je l’ai restauré 
au nom du Précurseur et protomartyr. » 

95. L’auteur remercie Agnès Ouzounian (INALCO, Paris) et Gagik Sargsyan (Institut d’archéologie, 
Erevan) de leur aimable concours dans la lecture de ce texte. 

96. Dans sa notice : Marr 1909-1910, p. 64, cet auteur écrit : « L’église a été restaurée par le 
prêtre Yakob probablement au X e siècle. » 

97. Kouymjian 1974, p. 4-5. 

98. Paboudjian étal. 1977, p. 28 et 68. 

99. Manucaryan 2008, p. 288. Gagik Sargsyan, de son côté, estime que l’inscription du prêtre 
Yakob ne peut être datée avant le x e s. (communication du 23 juin 2014). 
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L’étude de S. Mouraviev permet d’avancer une datation, à notre avis plus plausible, du 
vi e -vn e s. et plus précisément de « la charnière des vi e et vn e siècles ». Cet auteur se fonde 
pour cela sur plusieurs arguments, le principal étant les « formes franchement archaïques 
de certaines lettres, avant tout le ayb à “boucle” ouverte ». Il s’appuie aussi sur une certaine 
absence de standardisation graphique de l’inscription, « mêlant à cœur-joie des formes 
classiques, intermédiaires et usuelles non encore standardisées », cette standardisation 
intervenant, selon cet auteur, à la fin du vi e -début du vn e s. 10 °. D’après S. Mouraviev, 
« l’absence de la moindre notion, chez le lapicide, de la façon dont doit être gravée une 
inscription » suggère également une datation « haute » 101 . Notons quant à nous que 
l’irrégularité de l’inscription, sa maladresse et le mélange de caractères pourraient aussi 
faire penser à une copie tardive. La même impression se dégage de l’épigraphe de 1028 
(voir infra). 

La mention des « vrais croyants » dans la formule « pour l’intercession des vrais 
croyants dans le Christ », semble conforter l’hypothèse de datation du vi e -vn e s. et permet 
peut-être même de la préciser. S. Mouraviev suppose que cette mention renvoie « à une 
époque où Ererouyk se trouvait “en territoire hérétique” (du point de vue du catholicossat 
de Dwin) ». Nous pensons quant à nous qu’elle pourrait renvoyer plutôt à une période 
où la région vient de cesser de « se trouver en territoire hérétique ». 

Rappelons que, de 591 à 602, l’empereur Maurice a fait passer sous contrôle byzantin 
une partie de l’Arménie orientale, avec entre autres la vallée de l’Axurean où se trouve 
Ereruyk‘, et il a installé à Awan, sur le côté romain de la frontière avec l’Arménie perse, 
un anticatholicossat chalcédonien (orthodoxe), tandis que, de l’autre côté de la frontière, 
en territoire contrôlé par la Perse, Duin et Valarsapat restent sous l’autorité de l’Église 
arménienne non-chalcédonienne 102 . Mais dans les années qui suivent la mort de l’empereur 
en 602, la situation bascule en faveur de la Perse sassanide, les territoires cédés à Maurice 
sont reconquis et il est mis fin à l’anticatholicossat d’Awan. Dans cette hypothèse est que 
c’est à ce moment que le prêtre Yakob peut passer à nouveau de Valarsapat à Ereruyk‘ et 
y restaurer le martyrium des saints Jean-Baptiste et Étienne (endommagé peut-être lors 
de l’une des nombreuses confrontations romano-perses au cours du vi e -début vn e s.). 
On peut penser que, par l’expression « les vrais croyants », le prêtre Yakob a en vue les 
communautés revenues dans le giron de l’Église nationale après avoir, sous la pression 
byzantine, adopté l’orthodoxie chalcédonienne. En d’autres termes, l’intervention du 
prêtre Yakob se situerait logiquement au tout début du vn e s. 

Si l’on retenait cette datation, la restauration du prêtre Yakob pourrait correspondre 
au remaniement de la façade occidentale de la basilique (fig. 6 et 17). Cette intervention, 
dont les traces sont clairement visibles et qu’aucun auteur ne conteste, s’est traduite par 
la construction d’une galerie voûtée le long de la façade (un portique barlong) entre les 
deux chambres angulaires ouest. Ce remaniement a sensiblement modifié l’agencement 
de la façade occidentale : une large portion des deux piliers engagés et la partie inférieure 


100. Mouraviev 2010, p. 157. Voir la place de l’inscription de Yakob dans ses « Tableaux 
comparatifs des caractères des v c -vn e siècles », p. 170-172. 

101. Ibid ., p. 157. 

102. Histoire du peuple arménien , p. 270 ; pour plus de détails sur le tracé de cette frontière et sur 
l’anticatholicossat d’Awan : Iskanyan 1991, p. 325-350. 
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Fig. 17 - Ereruyk‘. Basilique. Façade ouest, maçonnerie adossée pour l’adjonction d’un 

nouveau portique. Photo P. Donabédian (LA3M, 2013). 
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des deux fenêtres latérales se sont trouvées couvertes par cette nouvelle maçonnerie, par la 
voûte et le plafond qui s’y appuyaient ; on a dit plus haut que Ton pouvait imaginer, posé 
sur cette voûte, un balcon, à la mode syrienne. Quelques éléments architecturaux ont été 
introduits par cette modification, mais ils sont trop modestement ouvragés pour permettre 
une datation. Deux petites trompes de raccord entre les piliers engagés, le portail et le bas 
de la nouvelle voûte, ont été à peine soulignées par un liséré légèrement en retrait ; deux 
impostes, aux extrémités nord et sud des deux arches plaquées contre la façade, montrent 
un profil à tablette de larmier sur cavet, du type le plus simple, difficile à rattacher à 
une période précise ; deux bases également très frustes ont un profil inverse de celui des 
impostes. En même temps, rien ne s’oppose, quant à l’architecture et à la technique, à 
ce que ce remaniement soit daté à une période relativement ancienne, antérieure à la 
reconquête de l’Arménie par Héraclius ou à l’occupation arabe. Une datation du tout 
début du vn e s. serait donc plausible. 


3. Autres renseignements fournis par Vinscription du prêtre Yakob 


Revenons à l’inscription du prêtre Yakob pour noter trois autres informations 
importantes pour notre connaissance du site et de la basilique d’Ereruyk 4 . 

a. Elle emploie le terme d e giwtak‘atak\ que nous proposons de traduire par « bourg » 103 . 
Elle atteste ainsi que, dès une période ancienne (peut-être au tout début du vn e s., 
en tout état de cause, pas plus tard qu’au x e -xi e s.), la basilique se trouvait dans une 
localité de taille moyenne, entre village (giwt) et ville (k‘atak) m . Ceci confirme les 
observations faites supra quant à l’existence et l’ampleur probable d’une agglomération 
ancienne autour de la basilique. 

b. L’inscription du prêtre Yakob qualifie l’église de vkayaran (« martyrium »). Or, comme 
nous l’avons vu plus haut, certains traits majeurs de l’architecture de la basilique 
pourraient se justifier par une fonction mémoriale, avec une dédicace prestigieuse, 
double de surcroît, donc avec la présence probable de reliques prisées. 


c. 


L’inscription précise que ce martyrium est celui du Précurseur, c’est-à-dire de saint 
Jean-Baptiste, et du Protomartyr, c’est-à-dire de saint Etienne. Plus exactement, 
elle semble indiquer que, à l’occasion de la « restauration » du martyrium , Yakob a 
rétabli ou confirmé la dédicace au Précurseur et au Protomartyr. Le verbe employé, 
norogec'i (forme dialectale noroygec‘i ), se traduit au sens premier par « j’ai restauré, 
rénové », mais il peut aussi se comprendre comme « j’ai rétabli dans l’état initial » 105 , 
avec, dans le contexte présent, le sens possible de « j’ai rendu au culte originel ». S’il 
est en effet peu probable que, à l’occasion d’une simple campagiæ de restauration, 
on puisse changer la dédicace d’un sanctuaire, surtout d’une telleimportance, cela 
semble en revanche possible après, sinon une profanation, du moins une conversion 


103. Comme l’indique le dictionnaire d’arménien classique bnp Pujnq/ipp Zujjlfwqkujh ^qm/i I, 
1836, ce terme apparaît déjà, sous sa formegeiak'aiak'dans la traduction arménienne de l’évangile selon 
Marc 1,38, pour rendre le nom kcûiiÔtcoàti, que l’on traduit généralement, dans les versions françaises 
du Nouveau Testament, par « bourg » ou parfois « bourgade ». 

104. Mouraviev 2010, p. 156, traduit giwtak ( atak ( par « village ». 

105. Dictionnaire d’arménien classique hnp Ptvnqfipp Ziujlftuqkujh IbqnLp II, 1837, p. 446, s.V. ûnrnqbif. 
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forcée. Dans le cas d’Ereruyk‘, on peut supposer que, par suite d’un changement 
confessionnel (plus ou moins) imposé par l’occupant byzantin, on a un temps rebaptisé 

l’obédience à l’Église arménienne rétablie 
« pour l’intercession des vrais croyants dans le Christ »), on lui a rendu sa dédicace 
originelle. L’important reste que notre basilique est identifiée comme le martyrium des 
saints Jean-Baptiste et Étienne, donc un lieu où l’on conservait vraisemblablement des 
reliques particulièrement vénérées, qui attiraient de nombreux pèlerins. Notons qu’une 
telle dédicace double, rare en Arménie, laisse supposer un rayonnement inhabituel 
pour ce sanctuaire. 

4. Inscription du prêtre Yakob et fonction mémoriale du sanctuaire 

Plusieurs auteurs ont avancé l’hypothèse que la grande basilique d’Ereruyk 4 , centre 
apparemment d’un vaste ensemble, pouvait avoir constitué un lieu de pèlerinage 
particulièrement important 106 . Les traits de parenté avec les basiliques syriaques et 
les inscriptions grecques pourraient suggérer un pèlerinage fréquenté non seulement 
par les Arméniens mais aussi, entre autres, par les Syriens, les deux communautés, de 
longue date très proches, étant unies depuis le courant du VI e s. dans leur opposition 
à Chalcédoine. Rappelons la place éminente en Arménie du culte de Jean-Baptiste et 
d’Étienne qui y sont deux des saints les plus populaires. Cela est particulièrement vrai 
pour Jean-Baptiste. Citons quelques manifestations de sa popularité et vénération : 
(a) selon le texte d’Agathange (V e s.), les reliques de saint Jean sont les premières, avec 
celles du martyr Athénogène, à avoir été apportées en Arménie par saint Grégoire après 
sa consécration à Césarée de Cappadoce 107 ; (b) la dédicace à Jean-Baptiste (Surb Karapet, 
le Saint Précurseur) est l’une des plus fréquentes pour les églises d’Arménie 108 ; (c) pas 
moins de quatre fêtes sont célébrées en son honneur durant l’année ; (d) enfin, parmi les 
bras-reliquaires très vénérés par les Arméniens et qui servent lors des cérémonies les plus 
importantes, deux ou trois contiennent des reliques du Précurseur; s’y ajoute une main 
de saint Jean-Baptiste; c’est le nombre le plus élevé, après celui des bras-reliquaires de 
saint Grégoire l’Illuminateur, dont cinq nous sont parvenus 109 . 

Nous avons signalé plus haut les traits architecturaux qui pouvaient être liés, ici comme 
à Tekor, à cette éminente fonction mémoriale. Rappelons, comme une manifestation 
très visible du rayonnement de la basilique mémoriale des saints Jean-Baptiste et 


(d’où la formule 


la basilique, puis une fois 


1 06. Par exemple A. Alpago-Novello dans Paboudjian et al. 1977, p. 17 ; Zaryan 1 980 ; Cuneo 
1988, p. 234 ; Thierry 2000, p. 44. Ter-Martirosov 2001, p. 237, de son côté, suppose qu’Ereruyk 4 
pouvait avoir été le centre spirituel du domaine des Kamsarakan, puis de celui ae leurs successeurs les 
Bagratides. 

107. Agathange CXIV. 

108. Le monastère Surb Karapet de Mus, en particulier, fut jusqu’en 1915 l’un des lieux de 
pèlerinage les plus fréquentés d’Arménie, avec de grandes festivités populaires. On peut imaginer aux 
périodes paléochrétienne, préarabe et médiévale, une situation analogue pour Ereruyk‘. Les églises 
consacrées à saint Étienne (Surb Step‘annos) sont également très nombreuses en Arménie. Si l’on accepte 
l’authenticité et l’ancienneté des dédicaces d’Ereruyk‘ et Tekor, on peut supposer que les Kamsarakan, 
en honorant les trois saints les plus vénérés du pays : le Baptiste, Étienne et Serge, avaient cherché à 
créer sur leurs terres un « pôle d’attraction » exceptionnel. 

109. Kouymjian 2007, p. 280; Id. 2008, p. 176. 
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Étienne, la présence sur son flanc sud d’une vaste zone funéraire et mémorielle, avec une 
imposante série de piédestaux à stèles ou colonnes surmontées de croix (fïg. 5). Celle-ci 
pourrait logiquement s’expliquer par l’attrait qu’exerçaient les reliques des saints, sans 
doute conservées dans le sanctuaire martyrial. S’y ajoute l’implantation, autour de ces 
mémoriaux, d’un cimetière ayant fonctionné durant tout le Moyen-Âge. Ce cimetière 
surprend, on l’a vu, par une prépondérance insolite, à partir du xi e s., des inhumations de 
tout petits enfants, dont beaucoup de prématurés. On peut s’interroger sur l’éventualité 
d’un lien entre ce phénomène inhabituel et la dédicace au Baptiste et à saint Etienne et, 
sans encore être en mesure de répondre à cette question, se demander si une telle dédicace 
et la présence probable de reliques de ces saints ne pouvaient pas constituer une sorte 
de protection dérogatoire autorisant l’inhumation, près du chevet du grand sanctuaire, 
d’enfants morts trop tôt pour avoir reçu le baptême. 

IV. Inscription d’une reine d’Arménie, de 1028 

Une inscription mentionnant, sans citer son nom, une reine d’Arménie, épouse du roi 
Bagratide Smbat (Yovhannës-Smbat - c. 1020-1040), a été gravée sur le mur, à gauche 
du portail est de la façade sud de la basilique (fig. 18) no . Son contenu est également d’un 
intérêt certain pour le sujet qui nous occupe. Elle est datée de l’an NHË = 477 
+ 551 = 1028) 1H . Ici aussi le texte est gravé de manière assez irrégulière, en treize lignes. 
Il se lit comme suit : 

1. BUAjnKu U.S h PHllblEubU :\3:hh bu PU.Pt<n[U]CS P-U/Mlb^bU 

2. mus p upium uums cu.- 

3. ZlttiClUb bbbU bb aCUSUS IT 

4. U»[8]PU HP UaUStBb SbPtP'WS 0UUS- 

5 . ubiuj bupub 3[n ]pm uums ci uieu- 

6. ClUlEub ^anbPb bb UP-PUb UPbbCUSnb- 

7. 0-bUAj bb ucnsns [HP U.3U <bP]n3U 

8. ^UbWMbb bUJT [b] 1Tb [Q]- 

9. U[3] bMT b <bfbf?[nbb3] :3:<b:p: ^U»[3]PU. <1 lbSU»[8]- 

10. b bafHblU bftbSb]... 

On peut en proposer la traduction suivante : « Au nom de Dieu, en l’an 477, moi, 
la pieuse reine, fille d’Abas, femme du roi des rois Smbat et mère d’Asot, ai exempté 
Ereruyk‘ du t'astak de génération en génération, pour la longévité du puissant roi des 

v 


110. 5ahxat‘uneanc‘ 1842, p. 43-44; Alisan 1881, p. 171 et fig. 79; Marr 1968, p. 21 ; 
Paboudjian et al. 1977, p. 28 et 68 ; Manucaryan 2008, p. 289-290. 

111. Les trois lettres qui donnent la datation de cette inscription ont été généralement lues liât 
= 1038, mais cette lecture a été rectifiée en \i2,t = 1028, une première fois par Marr (dans ses notes 
manuscrites, consultées par l’auteur de ces lignes aux archives de Saint-Pétersbourg) et une seconde fois 
par Manuc‘aryan. G. Sargsyan a bien voulu nous signaler que Sedrak Barxudaryan (carnets manuscrits) 
avait lui aussi déchiffré bZb = 1028. C’est cette lecture que nous adoptons. 
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Fig. 18 - Ereruyk‘. Basilique. Façade sud, à gauche du portail est, inscription de la reine 

d’Arménie (1028). Photo P. Donabédian (LA3M, 2011). 


rois et monarque Smbat et [pour 112 ] Asot. Que celui qui s’oppose à cet écrit, parmi les 
grands ou les petits, soit maudit par les 318 patriarches... ». 

Parmi les informations importantes que nous y trouvons, il y a pour la première 
fois le nom de la localité : Ereruylc, Ce toponyme est au génitif : « Ereruac », écrit de 
manière fautive « Erërvac‘ ». Cette inscription atteste aussi l’intérêt que porte à cette 
localité la royauté d’Ani, puisque la reine en personne déclare l’exempter d’un impôt. A 
propos de cette exemption, le texte emploie la formule : « j’ai libéré [= j’ai supprimé] le 
t‘astak d’Ereruyk‘ ». Le terme t‘astak correspond à une taxe complémentaire 113 , prélevée 
semble-t-il sur les moissons 114 . Une inscription portant apparemment la même date NHË 
= 1028 et constituant peut-être le premier essai de gravure du même texte, elle aussi 
assez maladroitement gravée, a été commencée sur le haut du tympan de la même porte, 


112. Manuc‘aryan 2008, p. 290, fait remarquer que le vœu de longévité ne s’applique qu’au roi 
Smbat et non à son fils Asot, sans doute déjà mort en 1028. 

113. Cinq fois mentionné dans des inscriptions du xi e s. d’Ani et de sa région, le nom t‘astak> 
composé de la racine pehlvi/perse tasu , tasum (quatrième) et du suffixe -tak (fois), est connu des historiens 
et lexicographes arméniens comme désignant un type d’impôt. Lazaryan - Avetisyan 2009, p. 237, 
le définissent comme « une taxe complémentaire correspondant à un quart des impôts en nature ». Et 
H. Manandyan lui consacre un chapitre (Manandyan 1981, p. 155-161). Il est étonnant que N. Marr 
se réfère, pour interpréter ce nom, à une racine pseudo-arabe (çLa>a dasta ) censée signifier « foule », 
et propose de traduire le passage « azateci zErêrvac t'astakas » par « j’ai libéré le peuple d’Ereruyk‘ » 
(Marr 1968, p. 21). En réalité, l’expertise de Frédéric Imbert, professeur d’arabe à l’université d’Aix- 
Marseille, spécialiste d’épigraphie arabe médiévale, que l’auteur remercie, exclut cette lecture qui « ne 
correspond à rien de précis et à rien qui, en l’état, soit de l’arabe ». Cette proposition de N. Marr est 
d’autant plus surprenante que, en 1893, il avait lui-même envisagé d’interpréter t'astak comme une 
« redevance » (Manandyan 1981 p. 156, note 25). 

114. St. Malxaseanc‘, dans son dictionnaire, précise que le t'astak est une « contribution complé¬ 
mentaire sur les moissons correspondant au quart de l’impôt en nature, destinée au percepteur ». 
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mais n’a pas été continuée. Le lapicide a sans doute renoncé à son intention première, 
constatant que la surface du tympan serait insuffisante pour son texte, et a décidé de le 
reporter sur le mur, à gauche du portail. 

Il faut ouvrir ici une parenthèse concernant la mauvaise qualité d’exécution de ces 
épigraphes. On ne peut s’empêcher de penser, dans le cas de ces deux inscriptions comme 
dans celle du prêtre Yakob, à une copie maladroite, voire à une transposition de textes 
anciens, effectuée par la main malhabile d’un non-spécialiste, à une époque peut-être 
tardive. Cette impression est renforcée par la comparaison avec les autres inscriptions du 
Sirak, préarabes et encore plus postarabes, qui sont généralement d’une bien meilleure 
qualité graphique. Comment concevoir, en particulier, que l’inscription de 1028 ait pu 
être aussi mal gravée sur ordre d’une reine d’Ani, alors que les inscriptions royales et 
princières de la capitale et de sa région à l’époque bagratide sont généralement soignées 
et régulières, souvent même très élégantes ? Ajoutons toutefois que ce constat ne signifie 
pas obligatoirement une mise en cause de l’authenticité du contenu de ces textes, mais 
concerne avant tout la date de leur copie ou transposition. La pratique consistant à graver 
sur les monuments arméniens des copies d’inscriptions ou d’autres documents anciens 
n’est d’ailleurs pas rare. Les inscriptions de Tekor, par exemple, sont considérées par 
plusieurs auteurs comme des copies 115 . 

Au moment de l’exécution (de la version initiale ?) de ces inscriptions, la capitale 
de l’Arménie des Bagratides (de 961 à 1045) est Ani, distante d’Ereruyk‘ de seulement 
quelques kilomètres. En effet vers 783, la région (les cantons de Sirak et d’Arsarunik‘ de 
la province d’Ayrarat) est passée des Kamsarakan à la dynastie alors montante, et bientôt 
royale, des Bagratides (Bagratuni). Rien d’étonnant à ce que les rois d’Ani se préoccupent 
du sort du grand ensemble voisin d’Ereruyk‘. A la même période, l’autre vénérable 
sanctuaire paléochrétien de la région, l’église martyriale de Tekor, fait aussi l’objet de 
soins de la part des Bagratides : deux inscriptions (copies d’inscriptions ?), gravées en 1008 
et 1014, mentionnent là encore des exemptions d’impôts 116 . 


V. Inscription d’Ani, d’environ 1210 


Le canton de Sirak fait ensuite partie, à la fin du xn e et au début du xm e s., des 
domaines des princes Mxargrjeli (Zakarides). Ces princes président alors aux destinées 
d’une grande partie de l’Arménie, sous l’égide de la couronne de Géorgie, et l’aîné de 
la famille, Zak‘arë, réside dans l’ancienne capitale royale, Ani. Une inscription gravée 
sur une église d’Ani, la Sainte-Mère-de-Dieu du Fort de la Fille (Aljkaberdi Surb 
Astuacacin), au début du xm e s., sur ordre du prince Zak‘arê, retient notre attention 
pour les renseignements qu’elle donne sur Ereruyk‘ 117 (fig. 19). 

Citons, de ce long texte, les passages qui nous intéressent ici : F <MMFUAjIUiU U.3 ULMrbULl, 
bb PUTb^lUïS bb fMJ.WbU.3 lHJL<tlUnB\j MUTULPb bü ^ULhULSULPMT WUMJL MPMi [...] 
u.irbpu<mumur ciubciu giMWLPb [...i tsnbbnbtr [...i abrbpnwj iurbbu.3b iw bb 


115. Khatchatrian 1971, p. 49-50. 

116. Textes et traductions françaises ibid., p. 49. L’inscription de 1014 offre l’une des cinq 
occurrences du terme t'astak évoqué plus haut : Manandyan 1981, p. 155. 

117. Ôrbeli 1966, p. 58, n° 172 et pl. XIX. 
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Fig. 19 - Ani. Église Sainte-Mère de Dieu du Fort de la Fille. Façade sud. 

Inscription du prince Zakarê (c. 1210). 

Photo H. Ôrbeli (début xx e s., d’après Orbeli 1966, pl. XIX). 


2 M*P frU/phnSb [...]. « Au temps de Pointe de Dieu et pieuse et reine des reines Tamar, 
moi son fidèle serviteur [...], généralissime sahnsah Zak‘arê [...]U’ai donné en cadeau 
[...] Ereruk‘ avec toute sa terre et son jardin... ». ■ 

Ce texte qui peut être daté d’environ 1210 nous apprend tout d’abord que la localité 
d’Ereruyk‘ appartenait alors au prince Zak‘aré, puisqu’il déclare l’offrir à l’église en question. 
Nous notons ensuite que le nom de la localité est cité. Avec celle de 1028, l’inscription de 
Zak‘arë est la seule mention connue du toponyme. Celui-ci y figure à l’accusatif, sous la 
forme Ererus. Avec le génitif Erérvac [= Ereruac‘] de la première inscription, cela permet 
de reconstituer le nominatif Ereroyk‘ ou Ereruk‘. Puis surtout, cette inscription nous donne 
une information importante pour la connaissance de l’histoire du site d’Ereruyk 4 durant 
la renaissance postseldjoukide, en liaison avec l’ancienne capitale Ani. 
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Il faut rappeler que, pour la période qui correspond au second essor de la ville d’Ani, 
de rextrême fin du xn e jusqu’aux premières décennies du xm e s. puis, au-delà du choc 
de l’invasion mongole, jusqu’au milieu du XIV e s., nous sommes très mal renseignés sur 
ce qu’a pu être le sort de la localité d’Ereruyk‘. On dispose seulement, comme on l’a vu 
plus haut, de quelques indices montrant qu’une vie s’y était probablement maintenue à 
cette période. 

L’inscription d’Ani est donc précieuse en ce qu’elle apporte un complément 
d’information sur la situation économique du lieu. En effet, elle indique que la localité 
est alors offerte par le prince le plus puissant du pays à l’une des églises de cette ville, 
encore très grande et peuplée, et surtout elle précise que le prince offre Ereruyk‘ « avec 
toute sa terre et son jardin » (amenayn hatovn [à corriger en holov\ ew ziwr catkocn). Il 
est permis de penser que si cette mention est introduite dans le texte, c’est que la terre 
en question, en raison des fruits qu’elle produisait, avait une valeur particulièrement 
appréciable. Souvenons-nous que sous les rois Bagratides, au début du XI e s., Ereruyk‘ était 
soumis à une contribution portant semble-t-il sur les moissons, avant d’en être exempté. 
Site aujourd’hui privé d’eau, Ereruyk‘, qui abritait, nous l’avons vu, une localité de taille 
moyenne, un bourg, possédait donc au Moyen Age des terres fertiles. Il le devait sans 
doute à une irrigation efficace. On peut raisonnablement supposer que, si sa fonction de 
retenue d’eau s’avère ancienne, l’ouvrage en ruines qui barrait le vallon et qui servait de 
barrage au xix e s. jouait un rôle important dans l’irrigation de ces terres. 


Conclusion provisoire : pour une poursuite des investigations 

Tels sont quelques-uns des enseignements que nous pouvons tirer d’un nouvel examen 
des monuments et en particulier d’une relecture de l’épigraphie d’Ereruyk‘, complétée 
par les résultats provisoires des investigations archéologiques en cours. Ces données nous 
permettent d’affiner la datation de la grande basilique et de mieux comprendre la zone 
mémoriale et funéraire qui s’est développée sur son flanc sud. Si elles ne montrent pas de 
strate antique sous le sanctuaire, elles révèlent une activité monumentale sur le site avant 
son érection. Elles laissent envisager, au centre d’un grand ensemble, un sanctuaire qui, dès 
sa période initiale et durant une bonne partie du Moyen Age, exerçait un fort rayonnement, 
grâce à une double dédicace, grâce sans doute à des reliques très attractives, et peut-être 
aussi grâce à une relation singulière avec la Syrie. Peu après sa construction, nous devinons 
un monument témoin des tensions entre Byzance et la Perse sassanide sur son déclin, 
régénéré par l’intervention d’un ecclésiastique venu du siège patriarcal ; nous imaginons 
un sanctuaire témoin peut-être également des querelles christologiquestaui déchirent alors 
l’Orient chrétien. Au Moyen Age, nous entrevoyons un ensemble activement intégré dans 
la vie économique régionale que domine la métropole Ani. Puis à travers la raréfaction 
des sépultures, à partir de la fin du xm e s., nous sentons la vie se flétrir au voisinage de 
la basilique. Mais faute d’autres témoignages et sources, de nombreuses zones d’ombre 
subsistent, parmi lesquelles la datation et la fonction de plusieurs composantes importantes 
de l’ensemble. Les investigations conduites sur le site dans le cadre de l’archéologie globale 
que la mission franco-arménienne du LA3M s’efforce d’y pratiquer, laissent espérer au 
moins quelques avancées sur ces points encore obscurs. 
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THE CAVE OF THE NATIVITY REVISITED: 
MEMORY OF THE PRIMÆVAL BEINGS 
IN THE ARMENIAN LORD’S INFANCY 
AND COGNATE SOURCES 1 


by Igor Dorfmann-Lazarev 


There are deeds which y as it were y help to bring about 
Rédemption ., which act y so to speak y as a midwife at its birth ... 
Essentially, however y there can be no préparation for the Messiah. 

Gershom Scholem 2 


In his monumental work of 1982 dedicated to Hermetic literature, which has for 
years been for me a guide, J.-P. Mahé observes that “la fixation d’un de ces commentaires 
[i.e. the logoi, Hermetic sentences,] sous une forme écrite a nécessairement quelque 
chose de contingent, d’inachevé, de provisoire. C’est une littérature qui, par son essence 
même, refuse la perfection écrite et recherche systématiquement ce qu’il y a d’incomplet, 
de mouvant, mais en même temps de plus vivant dans l’enseignement oral.” 3 The study 
presented below to this distinguished scholar focuses on a very different tradition which 
is, nonetheless, characterised by textual fluidity deriving from a spécifie relationship 
with oral religion. Notwithstanding its highly moving character, this tradition attests 
the survival of ancient features of the Messianic expectation. 


1. Work on the présent essay was carried out at the Department of History of the Bogaziçi 
Universitesi, Istanbul, within the Framework of a joint research fellowship of the Marie Sklodowska- 
Curie Actions and TÜBlTAK. I am truly grateful to Professor Oya Pancaroglu for her tireless efforts 
in making this collaboration possible. My thanks are also due to John L. H. Thomas, Clive Sweeting, 
Charles Lock, Beat Brenk and Michael E. Stone for their generous advice. 

2. G. Scholem, Zum Verstândnis der messianischen Idee im Judentum, in Id . y Judaica y Frankfurt 
1968, pp. 26-7. Scholem’s essay reproduces the text of a conférence held by him in 1959 within the 
framework of symposia convened by the Eranos Foundation at Ascona. 

3. J.-P. Mahé, Hermès en Haute-Egypte. 2, Le fragment du Discours parfait et les Définitions 
hermétiques arméniennes (NH VI, 8.8a), Québec 1982, p. 437. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux, et mémoires 18), Paris 2014, p. 285-334. 
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The history of transmission of the apocrypha relating to the life of Jésus differs from 
that of the extra-canonical texts associated with the figures of the Hebrew Bible and even 
of the traditions regarding the Apostles. Christ’s manifestation to the world was the axis of 
the Church’s worship, exegesis, preaching, religious instruction and doctrinal élaboration. 
Consequendy, the “ancient landmark” (Prov. 22.28) of sacred tradition was guarded with a 
greater rigour in the Middle Ages in the case of the Canon of the Gospels than in that of any 
other family of books constituting the Christian Bible. 4 Hence the extra-canonical accounts 
about Christ were more easily identified as “spurious” and, with a few exceptions, could 
not acquire a status of their own in the Church. 5 When they were not destroyed as heretical 
or impious, they could only survive in the “margins” of ecclesiastical culture, which hâve 
not yet been satisfactorily defined. 6 Nevertheless, being concerned with the earthly life of 
God incarnate, such accounts hâve attracted an exceptional degree of interest and, through 
the centuries, hâve often proved to be even more résistant than other apocryphal texts. 

Such margins, both in their temporal and spatial dimensions, are described by Nikolaj 
Leskov (1831-95) in his chronicle Descent into Hell. He speaks there of the literary sources 
underlying the ancient icon of the Résurrection with the Descent , in which one may see 
Christ leading Adam, Eve and their posterity out of Hades into Paradise. This icon differs 
from the one that during Leskovs time was usually exposed in churches for vénération. 7 
Leskovs records refer to the countryside of Orël in Central Russia during his childhood: 
on Holy Saturday, the inhabitants of the remote estâtes and farmsteads, who used to 
travel to church for the midnight vigil, preferred to avoid riding in darkness on slushy 
roads through the forest and gathered—“gentry, their children, footmen and peasants” 
alike—at the deanery before twilight. In the expectation of the liturgy that—taking into 
account the early dusk in the forests of Central Russia—would begin some four hours 
later, the guests had the custom of assembling in the deacon’s rick-yard in order to attend 
the reading of an account of Christ’s Résurrection, Descent into Hell and the deliverance 
of Adam and his posterity, 8 the manuscript of which belonged to the host: “It is precisely 

4. The long list of apocryphal texts relating to the figures of the Old Testament, which to varying 

degrees were associated with the Biblical canon in Armenia, is discussed by M. E. Stone, The Armenian 
apocryphal literature : translation and création, in II Caucaso : cemiera fra culture dal Mediterraneo 
alla Persia , Spoleto 1996, pp. 612-46. The composition of the Armenian codices of the Old and the 
New Testaments is presented by Ü. U»rfbirbittj, 3nujuiljuicjpinp|nG UaimnuuÀu^iuG^li ^hiiuMjjip or[iGml|Gbpni 
pmJuiGi^uiljniphuiG [S. Acémean, Repertory of the contents of the manuscript copies of the Bible], in 
Id., 3nLguilf Ikuinnnubut^nth^ Jiuuthiuhji AhnuigpphhpnLh^ Lisbon 1992, pp. 1009 — 43. 

5. The spurious verses appearing in the Armenian text of the Gospels and the Third Epistle to 
the Corinthians incorporated in the Biblical codices are discussed by M. Tep^Mobcec^hi>, Mcmopia 
nepeeoda Eu6am ua apMjmociü A3UK7> [M. Ter-Movsesjan, History of translation oftbe Bible into Armenian 
language ], Petersburg 1902, pp. 193-5, 199-210. 

6. Cf. F. Gori, Gli apocrifi e i padri, in Complementi interdisciplinari di patrologia , a cura di 
A. Quacquarelli, Roma 1989, p. 271. On the transmission of the Armenian Lord’s Infancysee notes 14 
and 15 below. 

7. The chronicle was first published in the C.-IlemepôypzcKaji zo3ema [S.-Peterburgskaja Gazeta] 104, 
on 16 April 1894; see H. C. AtCKOBi», ComecTBie bo aAi> (AnoKpH<J>HHecicoe cica3aHie) [N. S. Leskov, 
Descent into Hell : apocryphal legend], PloAHoe coôpauie coHunemü H. C.Arbcicoea , vol. 20, Petersburg 

1903, pp. 146-63. 

8. I.e. the Acts of Pilate (the Gospel of Nicodemus), a text which in its primitive form was written 
in the middle of the fourth century in Greek and hence underwent numerous alterations until the 
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there that we received such interesting information about the future hour of Christ’s 
Résurrection, such as you would not hâve received anywhere else.” 9 

Since their textual transmission was not verified by any formai authority, such texts did 
not attain an established, publicly recognised, form until very late. Whilst they exercised 
signifïcant influence on the arts, and even on preaching and liturgical texts, they also 
underwent important transformations and adaptations: their divergent recensions bear 
traces of numerous contacts with the learned literatures of the peoples who passed them 
on, with their oral traditions and their reactions to political upheavals. 10 Although it is 
difficult to date the various recensions of a single tradition, the Christian apocrypha, in 
their successive strata, represent a yet unexplored resource for the study of the intellectual 
and spiritual history of various Christian nations. 

Since St. Paul, there has existed in Christian thought a direct line between Adam and 
Christ (Rom. 5.12,14; 1 Cor. 15.21-2, 45-9). 11 Later, this association facilitated the 
development of spécifie intertextuality in theology and art, whereas the juxtaposition of 
an old man with a new conditioned the évolution of historiographical and biographical 
literature. The crystallisation of this theme was the resuit of debates with rabbinic 
Judaism and with Gnostic and docetic circles, in whose reflection Adam also occupied 
an important position. 12 Christian spéculation concerning the création of Adam and 
Eve, their déception by Satan, their transgression, their expulsion from Paradise and its 
conséquences, as well as their salvation through Christ, was responsible for shaping a 
new conception of time and a new understanding of human nature. 13 


beginning of the twentieth century. On the influence exercised by the Acts of Pilate on Byzantine 
iconography, see A. D. Kartsonis, Anastasis : the makingofan image, Princeton 1986. 

9. Leskov, Descent (quoted n. 7), p. 163. 

10. On the textual fluidity of the Christian apocrypha, see: G. Jossa, Gli apocrifl del Nuovo 
Testamento : tipologia, origini e primi sviluppi, Augustinianum 23, 1983, pp. 19-40, here at p. 39; 
S. Voicu, Gli apocrifl armeni, ihid., pp. 161-80, here at p. 164; on the Armenian Lord’s Infancy : 
Evangiles apocryphes. 2, L Evangile de l'enfance , rédactions syriaques, arabe et arméniennes traduites et 
annotées par P. Peeters, Paris 1914, pp. xxxiv—xxxviii; A. Terian, The Armenian Gospel of the Infancy, 
Oxford 2008, pp. xiv-xv, xxvi—xxvi; on the way in which the difflculties of defence experienced 
by Christians in Islamic courts influenced the re-writing of this text in the late Middle Ages, see: 
I. Dorfmann-Lazarev, La transmission de l’apocryphe de l’Enfance de Jésus en Arménie, in Jésus in 
apokryphen Evangelienüberlieferungen , hrsg. von J. Frey und J. Schrôter, Tübingen 2010, pp. 537-82, 
here at pp. 557-61, 576-81; A. and J.-P. Mahé, Histoire de TArménie des origines à nos jours, Paris 

2012, pp. 362-5. 

11. On the juxtaposition of the First man with the Redeemer see the richly documented study of 
B. Murmelstein, Adam, ein Beitrag zur Messiaslehre, Wiener Zeitschrift fur die Kimde des Morgenlandes 
35, 1928, pp. 242-75, esp. pp. 245-52; cf. also M. Simon, Adam et la rédemption dans la perspective 
de l’Église ancienne, in Types of Rédemption, ed. by R. J. Z. Werblowsky and C. J. Bleeker, Leiden 
1970, pp. 62-71; M.-T. and P. Canivet, La mosaïque d’Adam dans l’église syrienne de Hüarte (V e s.), 
Cahiers archéologiques 24, 1975, pp. 49-69, esp. pp. 59-65; F. Bisconti, Un fenomeno di continuità 
iconografîca : Orfeo citaredo, Davide salmista, Cristo pastore, Adamo e gli animali, Augustinianum 28, 
1988, pp. 429-36, here at pp. 435-6. 

12. Cf. E. Peterson, Die Befreiung Adams aus der àvàyicri, in Id., Frühkirche, Judentum und 
Gnosis, Freiburg 1959, pp. 107-28, here at pp. 120-1. 

13. Cf. U. Bianchi, La rédemption dans les livres d’Adam, Numen 18, 1971, pp. 1-8, here at 
pp. 3-4; M. E. Stone, Adam s contract with Satan : the legendofthe cheirograph ofAdam, Bloomington 
2002, pp. 5—6, 9, 112 —G,passim\ G. G. Stroumsa’s Introduction to Paradise in antiquity : Jewish and 
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Here we shall focus on the Armenian Script ofthe Lord’s Infancy lA (SJir inquijnipbuiG 
SbuuiG 15 ; hereafter: Lord’s Infancy) which was introduced into Armenia at the end of the 
sixth century by East-Syriac Christians arriving from Mesopotamia 16 and consequently 
reworked by Armenian editors. 17 The analysis of this highly complex work requires reference 
to divergent sources: the “inter-Testamentary” literature of the second century BC to 
first century AD (Book of Jubilees, the First Book of Enoch, the treatise “Melchizedek”, 
the Fourth Book of Ezra), the Nativity accounts in the Gospels of Matthew and Luke 
(i c . 75-90 AD), the Fifth Book of the Sibylline Oracles (c . 120 AD), Christian apocryphal 
texts of the second and third centuries (Ascension of Isaiah, Proto-Gospel of James, Acts 
of John and Acts of Peter), the “Sethian” Gnostic texts of the second and third centuries 

Christian views , ed. by M. Bockmuehl and G. G. Stroumsa, Cambridge 2010, pp. 1-14, here at p. 7; 
G. Macaskill, Paradise in the New Testament, ibid., pp. 64—81, here at pp. 64—71. 

14. The Lord’s Infancy consists of two main parts: its first fourteen chapters correspond to the 
narrative sequence of the Proto-Gospel of James and the second part recounts the deeds of Jésus 
after his family’s flight to Egypt. The editio princeps of this text was established, on the basis of two 
late manuscripts, by b. Sa3b8h, Hhlftvhnh 9/r pp bnp buttulfujpwhwg [E. Tayec‘i, Apocryphal books ofthe 
New Testament ], Venice 1898. The first translation, accompanied with a detailed commentary, was 
made by Peeters, Evangiles apocryphes (quoted n. 10). Recently, A. Terian identified more than forty 
different recensions of the Lord’s Infancy , which présent very diverse readings and whose length varies 
greatly. In a manuscript of 1239-40 he recognises the most primitive witness to this apocryphon. His 
monograph offers a commented translation of that ancient recension, accompanied with référencés to 
other manuscripts. Contesting E. de Strycker’s hypothesis that the Armenian text had a Greek prototype 
(see E. de Strycker, La forme la plus ancienne du Protévangile de Jacques , Bruxelles 1961, p. 330), 
Terian identifies in this text new features which lend further support to Peeters’s earlier claim that the 
original Armenian recension represented a translation from Syriac (Terian, Armenian Gospel [quoted 
n. 10], pp. xxii-xxvi). In spire of Terian’s monograph, which highlighted the presence of numerous 
ancient éléments in the Lord’s Infancy , the text remains neglected by apocrypha scholars (a fact mirroring 
the marginality of Armenian studies in the study of human past). Thus, in the seventh édition of the 
Collection of Christian Apocrypha, founded in 1904 by E. Hennecke, the 1468-page volume devoted 
to the Gospels and related genres ( Antike christliche Apokryphen in deutscher Übersetzung. l y Evangelien 
und Verwandtes , hrsg. von Ch. Markschies und J. Schrôter in Verbindung mit A. Heiser, Tübingen 
2012) allots to the Armenian apocryphon twenty-one Unes: ibid. y pp. 890—1. 

15. Here we shall mainly refer to MS 7574 from the Library of the Institute of Ancient Manuscripts 
of Armenia (Matenadaran) , Yerevan (150 ff). Copied in 1239-40, it represents the earliest known 
manuscript of the Lord’s Infancy (see n. 14 above). This work is also referred to as ^pfiumauji 
mriwjIfnLp/tLhh [Christ’s Infancy] in two colophons at the end of the codex (fol. 148 V , 149 V ). The same 
title is also indicated by different hands at the foot of fourteen folios (19 r , 23 v , 24 r , 35 v > 36 r , 79 v , 81 v , 
91 r , 91 v [twice], 102 v , 103 r , 127 r , 138 v , 139 r ). The post-classical, popular form of the word “boyhood,” 
or “deeds of boyhood,” mquijl|iup|iib (< inquijblj), found in these instances! (save fol. 19 r where the 
ending of the second word is illegible)—divergently from the title page (foi\2 r ) and the conclusive 
doxology (fol. I48 r )—points to non-official circulation of the apocryphon and to an effort at setting 
it apart from the sacred Canon. Numerous variants of the accounts présent in the Lord’s Infancy had 
been transmitted orally and were recorded in the nineteenth and the twentieth centuries in the local 
dialects of different provinces of historical Armenia and adjacent lands: Mus, Sirak, Siwnik‘, Arcax 
(the Highland Karabag), Borçali (Borc‘alo) and Javaxeti (jawaxk‘); see U». 'l 4 Ui\>Uii.Uitj3u.\>, Ikiliuh^umpumniJ 
[A. Lanalanyan, Oral traditions ], Yerevan 1969, pp. 17 (§ 32), 120 (§ 33711), 123 (§ 342S»), 130 
(§ 354P), 351-3 (§ 801U., <f). 

16. Samuel Anec i speaks of lTuiGl|nipJiiG SbuiriG, in UtuJnL^ifi Uhhgcnj ^tuLtupJnihp fi y-pny uftuuiJmqputg y 
ed. A. Tér-Mik‘elean, Valarsapat 1893, pp. 76-7. 

17. Dorfmann-Lazarev, La transmission (quoted n. 10), pp. 565-70. 
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(Apocryphon of John, Apocalypse of Adam and Melchizedek) , the literature of Adam and 
Eve (texts of uncertain dating, which reflect, however, traditions shaped by Jews during 
the period of the Second Temple), the treatis es Sanhédrin and Pesahim of the Babylonian 
Talmud reporting third-century traditions, the Midrash Rabbah reporting third-fourth 
century traditions, the fourth-century Manichæan compilation “About the origins of His 
Body,” Greek, Syriac, Armenian and Latin Patristic sources of the fourth to sixth centuries 
(Epiphanios of Salamis, Théodore of Mopsuestia, Agat‘angelos, Fulgentius of Ruspe), 
Latin apocryphal texts of the fïfth to eighth centuries ( Opus imperfectum in Matthaeum , 
Pseudo-Matthew and the book deInfancia Saluatoris known as “J Compilation”), Targum 
Jonathan (composed before the seventh century) and other rabbinic sources, Moses of 
Xoren (whose History acquired its final form before the middle of the eighth century), 
John Damascene (d. c. 749), the Chronicle from the monastery of Zuqnîn (before 
774/775), the “Spécial source” of the Irish Liber flavus Fergusiorum (before the eighth 
century), Photios (d. c . 893), Conversion oflberia (before 973), the account of the visit of 
the Magi found in an Uighur fragment from Turfan (tenth-eleventh centuries), Marco 
Polo (d. 1324), Armenian hymnography and oral traditions; we shall also hâve recourse 
to figurative sources of the third—fïfth centuries from Italy and Southern France and 
Armenian iconography of the tenth—thirteenth centuries. 

Because of the prolix character of the Lord’s Infancy , which was judged as a sign of 
its dérivative nature, it has largely been neglected by scholarship. 18 Yet it enables us to 
observe a unique development of the bond between Création and eschatology. Eve is 
there granted the honour of assisting personally at the birth of the Saviour. This story 
must rely on the same early source that also underlies the search for a midwife in the 
Proto-Gospel of James (dated to the middle of the second century) 18.1-3. 19 

When Mary’s delivery is approaching, Joseph brings her to a cave and sets out to 
search for a midwife. He then witnesses the vision of a motionless universe and sees every 
living créature dazed (p&quirifuighuq, literally: “reduced to astonishment, or torpor”; 
quiquirhuq, “stayed,” “halted”; j|ufuirkuq, literally: “made foolish,” here: “dazed”): the 
air, the sky, the stars, the éléments and the birds; the flocks that hâve stopped grazing; 
the camels that hâve lowered their muzzles to the edge of a brook, but do not drink; 
a potter continuing to sift dry clay whilst a newly manufactured pitcher is already laid 
beside him on the ground; people whose hands hâve raised food to the mouth, but who 
do not eat; a shepherd with his staff lifted up, on the point of striking the cattle—ail 
are suddenly stayed. 20 Joseph’s vision of the motionless universe must hâve a common 

18. Thus P. Peeters, the first translator of the Lord’s Infancy (1914), régarded some of its 
developments as “pur galimatias,” Evangiles apocryphes (quoted n. 10), p. xxxix; cf. ahp pp. xxxviii-xxxix. 

19. Cf. F. Bovon, The suspension of time in Chapter 18 of Protevangelium Jacobi , in Id., Studies 
in early Christianity , Tübingen 2003, pp. 226-37, here at pp. 226-8; F. Bovon stresses that the passage 
discussed belongs to the original version of the Proto-Gospel, ibid., pp. 227-8. 

20. A. Di Nola analyses the phenomenon of suspension of time in a vast corpus of testimonies 
collected by him in the Bible, Patristics, rabbinic literature, Buddhist and other traditions. He is followed 
by F. Bovon. The two authors point to different semantic aspects of the phenomenon of suspension of 
time, which may be reflected in the Proto-Gospel of James; see A. M. Di Nola, Antropologia religiosa : 
introduzione alproblema e campioni di ricerca , Roma 1984, pp. 177-203; Bovon, The suspension 
(quoted n. 19), pp. 230—2; cf. also the ‘Spécial source’, independent from the Proto-Gospel of James and 
Pseudo-Matthew, as reflected in the “J Compilation” 71-2 (ed. by J.-D. Kaestli and M. McNamara, in 
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ancestor with the Proto-Gospel of James in which we read of the vault of heaven “standing 
still” (eoxcoç), the air “astounded,” or “terrified” (eK0a|ipoç), the birds “motionless” 
(ripeiLiohvxeç); of the sheep who are “stopped” (xot rcpopaxoc èoxf|K£i) and the shepherd’s 
hand which is “immobilised aloft” (eGxq avec). 21 The Lord’sInfancy underlines, plausibly 
with a reference to Zechariah 2.17, the simultaneity between the stillness of the création 
and Jesus’s birth in the Cave: 


bi uijuujtu fi duiif àGGqbuiG u[nm]p ljniu[iG 
uiifbGuijQ uiruiruitf |i Ijbuiûu [iipbuiQg 
pGquiPifuigbuq |jiG(;|iG: 2,uijtr [î fibnuiuinuiGI; 
3ni|uLJi h inbuuiGtr l}|i& if|i, nr quijr |i 
fibnuiuinuiGI; ui&in)i, U IjinuiL tf|i ifbà qniuni|G 
uirljbuip 22 


And so, at the hour of the holy Virgins delivery, 
ail the créatures in [the course of] their lives were 
[suddenly] dazed [into stillness]. Joseph gazed 
[into] the distance and saw a woman who was 
coming from afar, and a large cloth [was] cast 
across her shoulder. 


The midwife thus appears when the child is already delivered. His birth, representing the 
Messiah’s advent, takes place independendy of human médiation (cf. Is 66.7-8). 23 Similarly, 
in the Ascension of Isaiah 11.8—10, a Christian text with certain traits of docetism, written 
originally in Greek at the beginning of the second century but preserved integrally only in 
Ge’ez, Mary and Joseph each discover the child suddenly, when he is already born. 24 No 
activity or movement can thus préparé for, or lead towards, the Messiah’s coming; rather, 
his advent represents an irruption into the texture of historical time. 25 

In referring to the throes (D^n) accompanying the Messiah’s advent in the 
Apocalyptic tradition (cf. for ex. II Apoc. Baruch 25.2), G. Scholem underlines the 
fact that the “Rédemption, which is here being born, can in no sense of causality be a 
conséquence of preceding history;” he stressed the “absence of crossings between history 
and rédemption.” 26 He also evokes a saying of a third-century Talmudic authority who 
likened the suddenness of the Messiah’s appearance to a scorpion (D“1py). 27 This saying 
has to be juxtaposed with the sériés of utterances found in the New Testament in which 
the Son at his future return is compared to a thief: coç kA,£7cxt|ç èv vdkxi (1 Thés 5.2). 28 

The suddenness of the Messiah’s coming fïnds an expression in the mosaic of the 
triumphal arch (originally the apsidal arch) in the church of St. Mary Major on the 


Apocrypha Hibemiae. 1, Evangelia infantiae, ed. M. McNamara et al. , Turnhout 2001, pp. 808-9) and 
in the “Liber flavus Fergusiorum’ ’ 72.1 (ed. by D. Ô Laogh aire and C. Breatnach, ibid., pp. 240-1), 
cf. M. McNamara and J.-D. Kaestli, ibid., pp. 64 ff., 240 note 208. 

21. Cited in Bovon, The suspension (quoted n. 19), p. 227; see also pp. 233-4. 

22. MS Matenadaran 7574 (see note 15 above). ( 

23. Cf. Bovon, The suspension (quoted n. 19), p. 226; J.-D. Kaestli, Mapping an unexplored 
second century apocryphal gospel : the Liber de Nativitate Salvatoris (GANT 53), in Infancy gospels : 
stories and identifies , ed. by C. Clivaz et al., Tübingen 2011, pp. 506—59, here at pp. 522-3. 

24. Ascensio Isaiae. Textus , cura P. Bettiolo et al., Turnhout 1995, pp. 120—1; see a detailed 
philological commentary, in E. Norelli, Ascensio Isaiae. Commentarius, Turnhout 1995, pp. 545-53, 
esp. § 11,9 “si trovô,” p. 550. 

25. Cf Terian, The Armenian Gospel (quoted n. 10), p. 43, n. 168. 

26. Scholem, Zum Verstândnis (quoted n. 2), pp. 24, 26. 

27. See fol. 97 a > in piJîVO IlDOiï [Treatise Sanhédrin], vol. 2, ed. A. Steinsaltz, Jérusalem 1989, 

p. 427. 

28. See also: Mt 24.43; Lk 12.39-40; 1 Thés 5.4; 2 Pet 3.10; Rev 3.3; 16.15. 
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Esquiline Hill in Rome. Created in the wake of the Third Œcumenical council of Ephesus 
(431), which canonised Mary’s appellation Theotokos , this mosaic was meant to express 
the divinity of her offspring. Two events preceding the Nativity are there represented, 
the Annunciation to Mary and the Angel’s explanation of Joseph’s doubt regarding 
Mar y s pregnancy (Mt 1.19-23), as well as a sériés of events succeeding it, notably the 
Adoration of the Magi and the Présentation in the Temple; the scene of the Nativity, 
however, is absent. 29 

The idea of a man who descends from heaven and suspends the course of celestial 
bodies, with the reference to Jos. 10.12-3, is reflected in the fïfth book of the Sibylline 
Oracles, a text of Jewish provenance dated to c. 120 AD. The act of “stopping the sun” 
is expressed there with another form of the same verb ïoxt||lii which in the passage from 
the Proto-Gospel considered above expresses the stillness of the vault of heaven: 

Eiç 8é xtç eaaexai aimç arc’ aiOépoç There shall then be one prominent man from heaven 
e^oxoç ocvfip. [...] 'Eppatcov ô apiaxoç, [...]; the best of Hebrews, who shall, one day, stop the 
oç TjéXiov rcoxe axf|aei cpcovfiaaç pf|aet sun, uttering beautiful speech with pure lips. 
xe KaXii mi xetXeaiv ayvoîç. 30 

A. Di Nola has identified a sériés of instances in which time is suspended in the 
Bible and in Jewish and Buddhist literature; he finds the closest parallel to the épisode 
from the Proto-Gospel of James in the eleventh-twelfth-century Midrash Rabbah on 
Exodus 29.9. The words recorded there may reflect an ancient tradition already attested 
in third-century Palestine; they are attributed to Rabbi Abbahu who, in his turn, speaks 
in the name of his teacher, Rabbi Yohanan. Rabbi Abbahu lived between 279 and 320 
and belonged to the third génération of the Amora ïm: 31 

TIDX m*mn rn KIH qvn unipn 1 J1JTO When the Holy One—blessed is he—was giving the 
HS?} N 1 ? TIW n-ID N 1 ? TIS? ms N 1 ? Torah, no fowl cried, no bird expanded [its wings], 
D’H Wlip Wlip V1DN K 1 ? D’D-|W ÎDS? K 1 ? no ox lowed; Angels did not fly, Seraphs did not utter 
D^Wn rni K 1 ? nrnnn S?TS?m K 1 ? “holy, holy,” the sea did not roll and the créatures did 
23 .Trf?N vn *?ipn KS’1 pim not speak, but the universe [was] silent and dumb. 

And the voice went forth: “I am the Lord thy God.” 

As in the Proto-Gospel and the Lord’s Infancy , we are here confronted with a world 
which is suddenly stunned: no créature, visible or invisible, moves or utters a Sound; in 
the former two cases the stillness of the Universe accompanies the birth of the Word of 
God, whereas in the latter it accompanies the utterance of his voice on Sinai and the gift 
of his Torah. On the basis of this and other parallels, Di Nola suggèsts that the topos 
“silence —► immobility” could hâve been shaped through contacts between the Buddhist, 
Jewish and Christian worlds. At the first stage—according to this hypothesis—a Buddhist- 

29. The mosaic of the triumphal arch is dated to Sixtus III’s pontificate (432-40); see E. Caspar, 
Geschichte des Papsttums von den Anfàngen bis zur Hôhe der Weltherrschaft. 1 , Tübingen 1930, pp. 420-2. 

30. Die Oracula sibylline bearbeitet von J. Geffcken, Leipzig 1902, pp. 116—7,11. 256—9.. 

31. Di Nola, Antropologia (quoted n. 20), pp. 186-8. 

32. HH JViïW . ISllÜH roi wun [Midrash Rabbah explained. Exodus Rabbah]\ vol. 2, Jérusalem 
1991, p. ni 
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Jewish interaction could hâve taken place, facilitated by the presence of the Jewish diaspora 
in Persia and in India; Jews could subsequently hâve passed this tradition on to Christians. 33 

The Lord’s Infancy départs from the story attested by the Proto-Gospel and the affiliated 
traditions when the woman, whose appearance immediately follows the description of 
time suspended, reveals to Joseph her identity: “I am the Foremother of ail, Eve, and I 
hâve corne to see salvation with my eyes, [the salvation] which hath been wrought on 
my behalf.” 34 We may notice that the words of the First woman approaching the Cave 
are akin to those uttered by Simeon on entering the Temple (Lk 2.30). 

The encounter with an actor from the beginning of historical time becomes possible only 
when time is suspended. We may here invoke Giorgio Agamben’s reflection on Messianic 
time in the treatise Sanhédrin fol. 97 a Q) of the Babylonian Talmud, on the same page 
which thirty-three years earlier had been examined by Scholem. In the passage considered by 
Agamben the rabbis discuss the division of the lifecycle of the Universe into three equal eras: 
the first two thousand years of chaos, followed by two thousand years marked by the gift of 
the Torah and crowned by two thousand years which pass under the sign of the Messiah. 
But “because of our sins, which were multiple, [the years] which hâve [already] passed from 
[the last era], hâve [definitively] passed DH& 1X2T).” 35 These Unes indicate that men 

dwell in a time which, in the idéal shape of the Universe, is marked by the Messiah’s advent, 
whilst his actual coming is delayed. 36 Below we shall encounter traditions that situate the 
Messiah’s coming not in the fîfth, but in the sixth millennium, i.e. during the period which 
can be associated with this delay. Agamben writes in this respect as following: 

I giomi del Messia non sono un decorso temporale che si situa fra il tempo storico e lo 
“olam ha-ba” [the world to corne], ma sonopresenti y per cosi dire y nella forma di una 
dilazione e di una procrastinazione del tempo sotto la legge y cioè corne ejfetto storico di 
un tempo mancante [Agamben refers here to the indefinite number of the years that 
“hâve gone missing”]. U no dei paradossi del regno messianico è, infatti, che un altro 
mondo e un altro tempo devono presentificarsi in questo mondo e in questo tempo. Cio 
significa che il tempo storico non puo essere semplicemente cancellato e che y daltraparte , 
il tempo messianico non puo essere nemmeno perfettamente omogeneo alla storia: i due 
tempi devono, piuttosto y convivere secondo modalità che non èpossibile ridurre nei termini 
di una logica duale (questo mondo!altro mondo J. 37 

One may observe an analogous procrastination of time—to be distinguished from 
the State of dream—in Joseph’s perception of the moment of the Messiah’s birth, when 


33. Di Nola, Antropologia (quoted n. 20), pp. 201—2. ( 

34. MS Matenadaran 7374 (quoted n. 13), fol. 50 r . \ 

35. Treatise Sanhédrin , vol. 2 (quoted n. 27), pp. 427-8. 

36. In the conclusive passage of his essay, written barely fourteen years after the end of the 
Nazism,—in lines which hâve a distinctly tragic tone—Scholem speaks of the Messianic expectation 
as a “life in deferment” (“Leben im Aufschub”); cf. Scholem, Zum Verstàndnis (quoted n. 2), pp. 73-4. 

37. G. Agamben, Il Messia e il sovrano : il problema délia legge in W. Benjamin (paper read at 
the Hebrew University of Jérusalem in 1992), quoted from: G. Agamben, La potenza delpensiero : 
saggi e conferenze , Vicenza 2005, pp. 267-8. In this piece Agamben investigates the relation between 
the idea of Messianic time and the juridical concept of the “state of emergency,” a theme which he 
later develops in his monograph Homo sacer. 2 y 1, Stato di eccezione , Torino 2003; the text in square 
brackets is mine, I. D.-L. 



THE CAVE OF THE NATIVITY REVISITED 


293 


the sifting of dry clay and the newly manufactured pitcher, indicating the beginning and 
the end of a cycle, are presented to his sight simultaneously. 

When Eve draws near the Cave, she witnesses a sériés of theophanies that occur 
at the entrance, which are also to be related to this effect of time: she beholds the 
“pillar of fïre” by which God led the children of Israël in the wilderness (cf. Ex 13.21—2; 
14.19—20; Num 14.14; Neh 9.12,19) and the “cloud” which surrounded God’s presence 
on Sinai (Ex 19.9,16,18; 24.15-6), covered the tent of the congrégation (Ex 40.34—8; 
Num 9.15-23; 17.7), dwelt upon the Israélites during their journeys (Num 10.34), whilst 
the pre-existent Logos “followed” them (1 Cor 10.4); the “cloud” from the midst of which 
God also spoke to Moses (Num 11.25). She also hears the voices of the heavenly hosts, 
which evoke a sériés of prophétie and apocalyptic visions (cf. Is 6.3; Ez 3.12; Rev 11.15): 

[S]buuiiil;|iG juifiljuiràiulj|i qàbqni&u [S] uddenly [Eve and Joseph] saw the vaults of the 
brl]G|ig puiqbuq, U jnju uuiuin[ilj fibqbuq heavens open, and a strong light flood from above 
|i i|b rnuiin vfJiG^li- (i i|uijr, k u h 1 ^ fiï'hqtG until the earth, and there stayed a fiery pillar 
qunfpuir l]umniqbuq Ijuijr |i i|bruij uijr|iG, [like] a lamp built over the cave; and the voice of 
b ÀuijG uiütfuiptfting i|br|iG quiiruiqG [ub[|i the suprême bodiless powers, who were singing 
Gnqui, np brqtJiG qbpqu uiGquiquip songs with unceasing voice and were glorifying 
Àuij(i|ii h ijuuRuiuip um&lJiG qU»[uinnuu]à : 38 God, was audible to them. 

The authors of Eve’s vision in front of the Cave of the Nativity, revealed to her as 
God’s abode, were certainly aware of the cuit celebrated in the ancient Cave in Bethlehem 
and attested since Justin Martyr and Origen. 39 To Armenians, however, these Unes 
could also involve associations with the sacred topography of their country. Indeed, this 
account resembles the vision which, according to Agafangelos, Gregory the Illuminator 
(fnuiunnpji^) beheld near the royal capital Valarsapat after he had been set free from the 
Deep Pit by King Trdat (c. 313/4). Agat‘angelos’s Armenian vita of Gregory (428—451) 
reports Gregory’s words: 

bi |nf Guijbqbuq' inbu|i puiqbuq qfiuiuinunnnip{iiG And as I looked, I saw the firmament of heaven 
brljG[iq [...]: bi [njuG finubuq i|bpnunn [î opened [...]. And the light, flowing [from] 
i[uijp tfliG^bi jbpljJip fiuiuuiGtp- bt pGq ^riurjG' above downwards, reached to the earth; 41 and 
quiipf ui&2uiijif [iuubqt&f bp^phibuifif |i inbu|i[ with the light immeasurable luminous two- 
iTuirqljuiG, bt pbifG jippbi qfinLP : 40 winged powers in human appearance; and 

their wings [were] like fire. 

Gregory’s vision was later honoured in the church of the Heavenly Vigilant Powers 
(ErknaworZuart'noc) which was erected by Catholicos Nersês III, “The Builder,” between 


38. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 50 v ; the Recension “A” (see n. 180) speaks here of 
a “pillar of fiery cloud” (u[u& firbqtft unfiqnj), which is more consistent with the subséquent description 
of the “cloud” (see n. 55 below); Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), p. 38. 

39. E. Weigand, Die Geburtskirche von Bethlehem : eine Untersuchung zur christlichen Antike , 
Leipzig 1911, esp. pp. 26—30, 59; H. Leclercq, Bethléhem, in DACL 2, 1925, col. 832-4. 

40. U.qiuptuhqhrihuj i ujujwJnLp}fiLh [Agat'angelos’s History], eds. G. Ter Mkrtc‘ean and S. Kanayeanc‘, 
in U'tumhhujtf.fip^p tfusjng, vol. 2, Antelias 2003, pp. 1655—6. 

41. “Light flowing down from above”: admittedly, this element of Gregory’s vision is linked to 
the ancient name of the church associated with it, Solakat\ “Drop of a Ray,” a name which was later 
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the years 642 and 661 near Vaîarsapat, 42 probably on the site of an earlier chapel associated 
with that event. In Gregory’s Vita this révélation of the “light flowing from above to the 
earth,” resembling a luminous pillar, is followed by the vision of an “exceedingly tall fiery 
pillar” (u|u& iTJi firbr|t& puir&r tfji&^bi jnjd ) 43 crowned with a “cloudy abacus” (puil|uiquiq 
unfujhuij) near the royal palace at Vaîarsapat. Indeed, in the fourth, or at the beginning 
of the fifth century, the main church of the capital was there built, later named “The 
Only-Begotten Descended” (Êjmiacin). That ancient church was rebuilt twice, and 
the présent sumptuous cathédral, situated on the same site, dates mainly to 618-38. 44 
According to the Vita, Gregory also beheld a vision of three other “cloudy columns and 
fiery capitals” (u|u&f uufujbqt&f bi |unjuiljf firbqt&f) over the places associated with the 
martyrdom of Gayanê, Hrip‘simê and their companions at Vaîarsapat. 45 These were 
venerated by the building of martyria, two of which were replaced by the famous churches 
of St. Hrip‘simë, dated to 616-8, and St. Gayanê, dated to 630. 46 The last vision, evoking 
the “pillar of cloud” in which God descended fp57 110573 miT 1T1; mi miépri KUpioç èv 
ox\)A,(p ve<péÀ,T|ç; bi S[t]r ubuiiTp unfiqnj) in order to speak to the chiefs of the Israélites 
(Num 12.5), must represent the original reference of the name Êjmiacin later attached 
to the patriarchal church and, eventually, to the city. 

The parallel here observed indicates that both traditions were shaped under the influence 
of the theme of Exodus, a key subject in palæo-Christian exegesis, 47 which receives here a 
“static” and, indeed, architectural interprétation: the cave housing the Saviour, with a fiery 
pillar “built” (Ijuiiuugbui^) over it like a lamp in one case, and, in the other, the churches 


transferred to another sanctuary of Vaîarsapat; see the colophon in Agat*angelos's History (quoted 
n. 40), p. 1654, n. 30. On the importance of the image of the “heavens split” in Armenian theology, 
see I. Dorfmann-Lazarev, “Manto terrestre dell’immagine solare” : note sul linguaggio cristologico 
di Gregorio di Narek, in Saint Grégoire de Narek, théologien et mystique , publ. par J.-P. Mahé et 
B. L. Zekiyan, Rome 2006, pp. 113-38. 

42. Sebëos, ^wmJnLpfiLh [History], ed. G. Abgaryan, in ITwmhhuj^lipp fwjng, vol. 4, Antelias 2005, 
p. 539; cf. P. Cuneo, Architettura armena dalquarto aldiciannovesimo secolo, Roma 1988, pl. 6, p. 102. 

43. At a later point in this vision, the “pillar” is explained as a Symbol of the “Catholic Church”; 
see AgaTangelos's History (quoted n. 40), pp. 1656—7, 1659—60; N. Garibian de Vartavan, L’aspect 
primitif de l’église-mère Êjmiacin, REArm 29, 2003-4, pp. 403—501, here at pp. 432-6. 

44. Cf. Cuneo, Architettura (quoted n. 42), pl. 1, p. 88; A. Zarian étal.. Documents of Armenian 
architecture. Vagharshapat, Venice 1998, p. 34-47; N. Garibian de Vartavan, La Jérusalem nouvelle 
et les premiers sanctuaires chrétiens de lArménie : méthode pour l'étude de l'église comme Temple de Dieu, 

Yerevan 2009, pp. 232-47, 283-345. 

45. AgaTangelos's History (quoted n. 40), pp. 1656—7; Garibian de Vartavan, L’aspect primitif 
(quoted n. 43), pp. 432-43; The Lives of Saint Gregory : the Armenian, Greek, Arabie and Syriac versions 
ofthe History attributed to Agathangelos, transi, with introd. and commentary by R. W. Thomson, Ann 
Arbor 2010, pp. 88—97. 

46. Sebêos, History (quoted n. 42), pp. 516-7; Cuneo, Architettura (quoted n. 42), pl. 2, 3, pp. 94, 
98; Zarian, Documents (quoted n. 44), pp. 52-67, 82-93; Garibian de Vartavan, La Jérusalem 
nouvelle (quoted n. 44), pp. 256—82; the third martyrium can be recognised in the remains of a fifth- 
century chapel beside the seventeenth-century church 5olakat‘; cf. 21arian, Documents, pp. 100-3. 

47. This theme is discussed in I. Dorfmann-Lazarev, La « Pâque d’Égypte » et la « Pâque de 
Jérusalem » : l’herméneutique de l’Exode dans les traditions chrétienne et rabbinique selon I. Y. Yuval, 
Istina A%IA, 2003, pp. 359-73; on the typological interprétation of the Tabernacle of the Covenant 
in Armenian tradition, see Id., Arméniens et Byzantins à l'époque de Photius : deux débats théologiques 
après le triomphe de l'orthodoxie, Leuven 2004, p. 123-125. 
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erected over the sites of the pillars of light, which appeared to the Illuminator of Armenia, 
wherein the “pillar” would later be given different architectural expressions. 48 Probably 
one of the most striking réminiscences of these visions is to be found in the structure of 
the Armenian churches, in the apse of sanctuary with a single window through which the 
sun’s shaft diagonally pierces the space descending upon the altar. 

There are grounds to think that also further north from Armenia, in the kingdom 
of Kartli (Iberia), a kindred tradition had underlain the history of the foundation of its 
Church, as well as the érection of its principal sanctuaries. The account, preserved in 
the Conversion of Kartli (composed before 973), 49 is attributed to Sidonia, one of the 
first disciples of St. Nino (Nunë) in Eastern Georgia. She is the first to behold the pillar 
of fïre, which appears on the site where the first church of the royal capital Mcxeta was 
being erected; the king later builds a protective wooden casing around the pillar and, 
eventually, a church, also qualified as the “holy of holies” (cf. Ex 25.10 ff; 26.33—4). 
Significant with respect to the theme of Exodus is also the fact that Sidonia is presented 
in the account as a daughter of a “Jewish priest Abiatar.” 50 

When, in the Lord’s Infancy , Eve beholds this vision, she prostrates herself in front 
of the Cave, as the Israélites prostrated themselves before the tabernacle upon seeing 
the cloudy pillar which stood at its door when God was speaking to Moses face to face 
(Ex 33.9—11). 51 These theophanies thus recapitulate the history of the Exodus from 
Egypt before the “Foremother of ail” (fiui|\iuiifui]rfi uufb&bcjni&) who has returned to the 
world. 52 Eve glorifies God for having “accomplished today the salvation of the sons of 

48. On symbolic interprétations of the pillar in church architecture, see R. W. Thomson, 
Architectural symbolism in classical Armenian literature, Journal of theological studiesîO , 1979, 
pp. 102-14, here at pp. 107-8. 

49. Precisely, in the “long version” of the Conversion of Kartli. On the history of the transmission 
and the structure of this work, see: B. Martin-Hisard, Jalons pour une histoire du culte de sainte 
Nino (fin iV'-xif s.), in From Byzantium to Iran : Armenian studies in honour ofNina G. Garsoïan , ed. 
by J.-P. Mahé, R. W. Thomson, Atlanta 1997, pp. 53-78, here at pp. 54-9. 

50. The translation of the document: G. Pàtsch, Die Bekehrung Géorgiens Mokcevay Kartlisay 
(Verfasser unbekannt), Bedi Kartlisa 33, 1975, pp. 288-337, here pp. 324-5 (ch. 11), pp. 335-6 
(ch. 15); the study: Martin-Hisard, Jalons (quoted n. 49), pp. 58-70. In Moses ofXoren’s account 
“About the Blessed Nunë: How salvation came to Iberia” the whole multitude of the new converts 
of Iberia assist at the vision of a “pillar of cloud” (u|uG uiifiqnj): irnt|utu hinrh(iuig|i, Zwjng igujwJnL/JfiLL 
[Movsës Xorenac‘i, History of Armenia ], eds. P. Muradean and K. Iwzbasean, in ITiuuihhiuglipp 4ujjng y 
vol. 2, Antelias 2003, col. 1984a; cf. also Leonti Mroveli, in R. W. Thomson, Rewriting Caucasian 
history : the médiéval Armenian adaptation ofthe Georgian chronicles , Oxford 1996, pp. 126-7 (Leonti 
Mroveli, The conversion of Kartli by Nino : Georgian version [114—5]; Arménien version [61]). The 
accounts of conversion of the kingdoms of Armenia and Georgia thus provide these lands with a place 
of prominence in the geography of salvation; cf. J.-P. Mahé, A la conquête du centre : géographie et 
révélation dans le Caucase chrétien, in Centre et périphérie : approches nouvelles des orientalistes , éd. par 
J.-M. Durand et A. Jacquet, Paris 2009, pp. 179-95. 

51. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 50™. 

52. The thèmes of Eve’s coming to Bethlehem and the theophanies at the entrance to the Cave hâve 
been received in Armenian ecclesiastical hymnography. Thus, a ta/for the feast of the Nativity evokes a 
cloud resembling lightning and emitting red sparks, as well as a pillar of light, over the Cave; it speaks 
of the “old dame Eve” running to the Cave; Eve had been “robhed of life” and is now “restored from 
the Adamic perdition,” in < ku&&uirui(î, qjipf U.. [Ganjaran. Book “A”], in lTujuthhujg[tpp ftujng, vol. 13, 
Antelias 2008, p. 142,11. 3—22. On Eve’s rôle at Christ’s Nativity according to the Armenian theology 
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men in his coming,” “raised her anew from the ancient fall,” “established her in original 
glory” and “honoured her soûl,” 53 whilst she combines verses from the Magnificat , the 
Benedictus and the Nunc dimittis found in the Gospel of Luke. Redeemed “today”—i.e. 
before Christ’s descent into Hades—she enters the Cave only when the cloud withdraws 
from it, just as the children of Israël set forth on their journey only when the cloud was 
taken up from above the tabernacle of the Covenant (Ex 40.36; Num 9.17-22; 10.11-2). 54 
The new-born child, whom Eve finds in the Cave, displays unusual abilities which we 
shall later examine more closely: he does not lie but is seated in the manger; he is able 
to walk; he bends his steps towards his mother who feeds him and then returns on his 
own to the manger: 


bi quiju uiuuigbuq Qui[uuiifuiipQ biuij|i li 
inbuiuQ^r, qji puip&puiûuijp uufiqG jbrl||iGu 
b fibmuGuijp juijptG, b puiguiinbubuq bpb^P 
ifuiGnil]G 3[|iuni]u puiqifbuq juiGpuiG|ig 
tfunip, b qui jp, umGnjp quin|iGuG ifuiip JiLPnj, 
b ljbpuil|ptr Ipupunfp, b quipÀbuq [î inbrjji [ilp 
bppuijp: 55 


And when the Foremother Eve had said this, 
she saw the cloud rise into the heavens and 
withdraw from the Cave, and the infant Jésus 
was clearly seen seated in the manger of dumb 
[beasts], and [he] went and took the breast of 
his mother, and was fed with milk, and went 
back to his place. 


Whilst in Luke Simeon “takes [the child Jésus] up in his- arms” and blesses God 
because his “eyes hâve seen God’s salvation” before his entry to the world of death 
(Lk 2.26, 28, 30), Eve, who had provoked the curse on humankind and brought on it 
the sorrows of childbirth, emerges from the world of the dead and cornes to the new 
tabernacle in order “to see with her eyes” and “take up in her arms” 56 the new-born 
Saviour, the “Son of Adam” (Lk 3.38). 

Although we know of no parallel to the story of Eve visiting the Cave in Bethlehem, 
her association with Christ’s Nativity is also to be found in the document preserved in a 
single Armenian manuscript of 1618, which is entitled Concemingthe bones ofAdam and 
Eve . It is attributed to an otherwise unknown author whose name, Marut‘a, is of Syriac 
dérivation. According to MarutVs account, before the Hebrews, who transported the 
remains of the Forefathers to the Promised Land, buried Adam’s bones on Golgotha, 
they had laid Eve’s bones to rest “at the entrance to the Cave” (uin. ipupuG uijp|iG) of 
the Nativity. Marut‘a also asserts that before Christ’s crucifixion removed Adam’s sins, 
his Nativity had absolved the curse of Eve: b puàiuti ui&tàf& buujji . 57 Such a course of 
events need not be harmonised with Eve’s encounter with the new-born Jésus, yet this 


of the eleventh—fourteenth centuries, see 2. -Panubsuo,, U.&ui&|iui Uuibuifi&hgiu vlTuunptli lThl|&nip|u&[i” 
[H. K‘yoseyan, Anania of Sanahin’s commentary on Matthew], Ganjasar 5,M994, p. 250; 4r[iqnr 
Suipbiuigji, 9 / y »^ 'pwpnqm.pkwh [Grigor Tat‘ewac‘i, Book of preachin^ Constantinople 1740, p. 41; 

2,. 'PsnUkSltti, f bptj^wqhkp *iiuj Jfi^ktvqtvpjtvh uipi[kumji luumi^utbmpwiknLp^wik [H. K YOSEYAN, EsSClyS OYl the 
theology ofthe mediævalArmenian art], Êjmiacin 1995, pp. 13-15, 210, 286. 

53. See note 192 below. 

54. MS Matenadaran 757 4 (quoted n. 15), fol. 50 v —51 r . 

55. Ibid., fol. 50 v —5l r ; see note 130 below. 

56. Ibid., fol. 51 r . 

57. M. E. Stone, The bones of Adam and Eve, in For a later génération : the transformation of 
tradition in Israël, early Judaism and early Christianity, ed. by R. A. Argall, B. A. Bow and R. A. Werline, 
Harrisburg 2000, pp. 241—5, here at p. 244. 
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document corroborâtes the presence in Armenia of a tradition, of Syriac provenance, that 
recognised in the Nativity the event bringing Eve’s rédemption. 

The hermeneutical significance of the Foremother’s visit to the Cave goes beyond the 
typological exegesis juxtaposing the fïrst Eve with the second. The two Armenian sources 
indicate, rather, that the figure of Eve is directly related to that of the Saviour himself. 
The encounter between Eve and Christ could hâve a spécifie Christological overtone for 
the Syriac “Nestorians” who introduced the Lord’s Infancy to “monophysite” Armenia, 
certainly with the aim at asserting the full humanity of the new-born Saviour. Théodore of 
Mopsuestia (350?^i28), the main exegetical authority for the Church of the East, spécifiés 
in his Commentary on the Nicene Creed that Eve, who came into existence from another 
human being, yet without conjugal intercourse and entirely through God’s will (cf. Jn 1.13), 
represents the typos of Christ. The épisode in the Lord’s Infancy implies, therefore, that just 
as Eve, deriving from Adam, shares with him a common nature, so does Christ with Mary. 58 

As we hâve seen, whilst Eve arrives in the Cave as a midwife, she does not perform 
this rôle at Mary’s delivery. 59 She is but a midwife “as it were” and “so to speak,” to evoke 
Scholem’s words cited at the beginning. 60 Nevertheless, unlike Luke 2.7, it is Eve, and 
not Mary, who wraps the babe in swaddling clothes and lays him in the manger. Such 
discrepancy with the New Testament canon may indicate that the Lord’s Infancy draws 
on an archaic source which intended to juxtapose the first created woman not so much 
with Mary as with Jésus, Eve being considered His archétype. 

Eve’s encounter with Jésus and Mary represents the fulfilment of the vision that, 
according to the Armenian apocryphon Conceming the death ofAdam 34—7, Seth and 
his elder sister Ema beheld whilst mourning their parents’ death: 

bt |i iftf cjJi^brJiG uibuuiGbG qlbquuf U qbmi |i And amid the night [they] saw Adam and Eve in 
ifnipG inuiG tf|i, |i unup II uifiui uibuuiGtr l|[iG a dark house, in grief. And, lo, there was seen a 
if|i qbqbq|il|, Il niGt p ifuiGiul] i[infp|ilj |i q|ipl]&, fair woman, and [she] was holding a small child 
Il ifinuiGt uin b lui, Il Gui ifuiLin uin. Gifui. b. in her bosom; and she approached Eve, and she 
jui&l}uip^uil}|i [nju ijnujjbuig |i ifuiGl|ui&t& [stayed] by her. And suddenly light shone forth 
Il b[Jig qunfbGuijG rnniGG bi quuiHiTuiGG: bi from the child and filled the whole house and its 
p&ljuqbuq biui qui qui j G |i q|ipl]u |hp' [uijp environs. And taking the boy into her bosom, 
quin&unqtu II qniuipfiuiGuijp: 61 Eve wept bitterly and rejoiced. 

This vision foreshadows Eve’s consolation at her encounter with a wondrous babe in 
Bethlehem. 62 Nevertheless, whilst the apocryphal literature about Adam and Eve contains 

58. Commentary of Théodore of Mopsuestia on the Nicene Creed , ed. A. Mingana (Woodbrooke 
studies 5), Cambridge 1932, pp. 180-1, 68; Dorfmann-Lazarev, La transmission (quoted n. 10), 
pp. 563-5. 

59. Cf. Kaestli, Mapping (quoted n. 23), pp. 520-3. 

60. Scholem, Zum Verstàndnis (quoted n. 2), pp. 26—7. On the importance of the construction 
(cf. gleichsam and sozusagen in Scholem’s lines cited above) in the articulation of Jewish thought 

after the destruction of the Temple, see most recently: M. Mottolese, Rituali del tempio e rituali 
rabbinici : trasformazioni nel canone e nel culto di Israele, Studi e materiali di storia delle religioni 78/1, 

2012, pp. 85-101. 

61. M. E. Stone, Armenian apocrypha relating topatriarchs andprophets , Jérusalem 1982, pp. 28,30. 

62. One of the earliest echoes of the tradition associating Eve with the Nativity is to be found in 
the Questions of Bartholomew (written between the second and fourth centuries). In its Old Slavonie 
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several clear indications of Adam’s forgiveness and his future restoration, the question of 
the efficacy of Eve’s penitence and her forgiveness, future Résurrection, assumption into 
Paradise and her renewed access to the tree of life, remains unresolved there . 63 It is this 
uncertainty regarding Eve’s destiny, which allows the Lord’s Infancy to assert that although 
the Foremother had “repented with abundant tears, [she], nevertheless, did not become 

worthy of forgiveness” (U puiqniif uirinuiunumf mujui^Juuirbuig, R uirdui&uiinrbguii 

pnqiupbui &). 64 These Unes provide a background for her visit to Bethlehem. 


* 


* 


* 


The Armenian apocryphon links the Nativity with the first created human beings in 
yet another, “consecutive,” manner: in an earlier chapter on the Annunciation we are 
told that as soon as Mary had conceived, the same Angel journeyed to Persia in order 
to announce the good tidings to the kings of the Magi , 65 prompting them to set off to 
venerate the new-born child . 66 The account Conceming the Kings Magi (Suiquiqu ifnqmg 
puiquiinruig) preserved in an undated Armenian manuscript (Version “Z”) emphasises 
that the Angel was simultaneously announcing the good tidings to Mary and travelling 
to Persia . 67 The tradition attested by these documents represents the background of the 
pictorial compositions of the Magi guided by an angel . 68 In the course of a nine months’ 
journey the Magi—i.e. the three kings, the princes and their retinue—now guided by a 

recension the Apostle exclaims: “And he accomplished [his] work, and changed Adam’s sorrow into joy, 
and cancelled Eve’s grief by his Nativity”: BocnpainaHbe cBATaro anocTOAa BaA’b^poM’feA, in IlauamHUKu 
ompenennoupyccKoüAumepamypbi, vol. 2, ed. N. Tixonravov, Moscow 1863, p. 22; see also K‘yoseyan, 
Essays (quoted n. 52), pp. 12-3. 

63. On Adam’s exonération and restoration in the primary books of Adam and Eve, which create 
a contrast between the two primæval beings, see A synopsis of the Books of Adam and Eve , ed. by 
G. A. Anderson and M. E. Stone, Atlanta 1999 (revised édition), pp. 19, 71, 76—84, 89-90; cf. also 
D. A. Bertrand, Le destin “post mortem” des protoplastes selon la Vie grecque dAdam et Eve, in La 
littérature intertestamentaire : colloque de Strasbourg (17-19 octobre 1983), Paris 1985, pp. 109-18, 
here at pp. 116-7; M. D. Hooker, From Adam to Christ : essays on Paul, Cambridge 1990, p. 115. 

64. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 130 v . 

65. The association of the Magi with Persia is the prevailing tradition and is notably expressed in 
the Opus imperfectum in Matthæum. Homilia secunda (PG 56), col. 637; cf. U. Luz, Dos Evangelium 
nach Matthàus. 1, Mt 1-7, Zürich 1985, pp. 122-3; G. Dorival, L’astre de Balaam et l’étoile des 
mages, in La science des deux : sages, mages, astrologues, textes réunis par R. Gyselen (Res orientales 12), 
Bures-sur-Yvette 1999, pp. 93—111, here at p. 97; on the vast semantic field of the term ‘Magi’, see 
A. Panaino, I Magi evangelici : storia e simbologia tra Oriente ed Occidente, ïUvenna 2004, pp. 10-6. 
On the possible Zoroastrian background of the story about the Magi’s visit to Bethlehem in its different 
versions, see L. Olschki, The wise men of the East in Oriental traditions, in Semitic and Oriental 
studies : a volume presented to William Popper, Berkeley 1951, pp. 375-95. 

66. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 30 v —31 r . The recension preserved in a nineteenth- 
century Jérusalem manuscript emphasises the simultaneity (Jérusalem 1432, fol. 49), in 1432. 
RihinuiriuQ ifui&ljnipbiu& [No. 1432. Gospel of Infancy], in (Twjp gnLgwlf Ahnuigpmg Uppng 3wlfnpbmhg, 
ed. N. Polarean, vol. 5, Jérusalem 1971, p. 105b. 

67. See Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14; see n. 183), p. 285. 

68. F. Cumont présents a repertory of these compositions but does not indicate their narrative 
origin: F. Cumont, L’adoration des Mages et l’art triomphal de Rome, Atti délia Pontificia accademia 
romana di archeologia. Sérié 3, Memorie 3, 1932, pp. 81-105, here at p. 102, n. 129. 
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star, 69 reached Judæa, bringing there a “Covenant” (ljmuiljuirui &) 70 which they had held 
from their ancestors and from which they had learnt in advance about the approaching 
birth of a king there. According to their own testimony, 

[AJfter Adam had departedfrom Paradise and Cain had murdered Abel y the Lord God 
gave Adam Seth (Gen. 4.25; 5.3), the son of consolation] 71 and together with him [he 
gave] this document y written y closed and sealed with God'sfinger. And afier receiving [it] 
from his father y Seth gave it to his son , and the sons offris own] sons—to their families. 
And they received the behest to keep this document diligently until Noah y and Noah gave 
[it] to his son y Shem y and the sons of their sons—to [those who came] after them; and 
after receiving [it] y they gave [it] to Abraham , and Abraham gave [it] to the high priest 
Melchizedek y andfrom him [it reached] our nation [and] Cyrus y the king of the Persians; 
and the fathers took [it and]put in a chamber with [every] honour y until this document 
came and reached us; and we keep this document with us in order to put [it] before the 
newly bestowed prince y the son ofthe king of Israël. 72 

None, apart from the Magi, knew of this document, and they remained faithful 
through the générations to the expectation of its accomplishment. 73 

The Lord’s Infancy erases the distinction, présent in the Gospel of Matthew, between 
the modes of révélation to Joseph and to the Magi. In Matthew, the Angel reveals 
himself only to Joseph, once before the child’s birth and again after the Magi’s departure 
(Mt 1.20; 2.13); as for the Magi, they are prompted to travel and are guided by a star 
(Mt 2.2, 7, 9-10). 74 Furthermore, whilst Joseph is called to take Mary in a dream (mx’ 
ovap) by an angel (Mt 1.20), there is no indication of the mode in which the Magi are 
warned in a dream (mx’ ôvap) not to return to Herod (Mt 2.12). Matthew wants to 


69. The star guiding the Magi from Orient to the land of Israël “stays above them” and “follows” 
their path. It cannot, therefore, be identified with the star of Balaam which “rises from Jacob” 
(Num 24.17). According to G. Dorival, the identification of the star guiding the Magi with the star 
of Balaam is an innovation of the 150s AD, introduced by Justin and Irenæus; cf. Dorival, L’astre 
de Balaam (quoted n. 65), p. 101. 

70. The document brought by the Magi is referred to in the Lord’s Infancy by different names: 
“writ,” “document,” “discourse,” “letter,” “testimony” and “covenant” (q|ip, pniqp, puiG, Guiifuil], 
i[l|uijnip[ii&, IpniuljiuriuG). 

71. The Lord’s Infancy States that “Adam mourned of his son’s death [more] than over his departure 
from Paradise” (see MS Matenadaran 7574 [quoted n. 15], fol. 62 r ). On Seth, sent in consolation to 
Adam and Eve who were mourning Abel, see the Greek Life ofAdam and Eve (which, most plausibly, 
originated in the course of the first three centuries AD and could stem from either Jewish or Christian 
circles) 3.2-4.2; Jubilees 4.7; the Armenian Conceming the Death ofAdam , Histfry ofAdam ’s sons Abel 
and Cain and Conceming the good tidings ofSeth y in Uhlftuhnh 9/^ Zfih ^unulfuipusmug [Apocryphal books 
ofthe Old Testament /, ed. S. Yovsép‘eanc‘, Venice 1896, pp. 24, 319 and 320 respectively; Stone, 
Armenian apocrypha (quoted n. 61), p. 20; Id., Report on Seth traditions in the Armenian Adam books, 
in Id., Selected studies in pseudoepigrapha and apocrypha y Leiden 1991, pp. 41-53, here at pp. 47-8; 
the Armenian Adam y Eve and the Incarnation and The sons of God y in Stone, Armenian apocrypha , 
p. 58 § 44 and p. 150 § 4.2 respectively. On Seth in the Jewish tradition: A. F. Klijn, Seth in Jewish, 
Christian and Gnostic Literature , Leiden 1977, p. 39; on Noah and Seth, see also G. G. Stroumsa, 
Another seed : studies in Gnostic mythology, Leiden 1984, p. 59. 

72. MS Matenadaran 7574, fol. 57 r . 

73. MS Matenadaran 7574, fol. 56 v -57 r . 

74. Cf. also Proto-Gospel 21.1,2,3. 
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distinguish two orders of révélation before Christ: the natural for the world and the 
supernatural for Israël. 75 By contrast, in the Armenian apocryphon, which knows of 
a révélation transmitted from Adam and through Abraham, the Magi are portrayed 
as inheritors of the promise of salvation in a way analogous to the figures of the Old 
Testament and, hence, become beneficiaries of an angel’s annunciation. 76 

An independent unedited Armenian text, which I was recently able to see in the 
Matenadaran , tells of God’s Writ sent to Adam and transmitted by him to Seth (hereafter: 
God’s document ). Unlike the Lord’s Infancy , God’s document does not State that the Writ 
was given to Adam together with Seth, indicating instead that it was sent to him through 
an angel or angels. The history of God’s Writ is presented with slight divergences in the 
title and in the body of the text: 

Title: Document written and sealed with God’s finger and sent at an angel’s hand to 
Adam for [the sake ofj his salvation. 

Body of the text: This is the first document written with God’s finger and sealed, [which] 
Angels brought and gave to Adam. 77 

The subséquent itinerary of God’s Writ strongly resembles that found in the Lord’s 

Adam gave [it] to Seth, and Seth—to his sons and to the sons of [his] sons, until Noah, 
and Noah gave [it] to Shem, and Shem—to his sons and to the sons of [his] sons, until 
Abraham. And Abraham gave [it] to Melchizedek the priest, and Melchizedek gave [it] 
to Cyrus the king ofthe Persians, and [Cyrus] put it in a chamber to be kept diligently 
until the Magi. The Magi brought and ojfered it before Jésus Christ. 79, 

The Magi are thus depicted in these sources not as heralds of a “foreign wisdom,” an 
idea which may be deduced from other sources, 79 but as Abraham’s heirs. 80 

A number of sources—Jewish, Christian, Gnostic and Manichæan—tell of a révélation 
transmitted by Adam to Seth. In some of them Seth commits it subsequently to writing. 
We shall now briefly review these testimonies. In the Apocalypse ofAdam , which is found 
in the fourth-century Greek Manichæan compilation “About the origin of his body,” 
admittedly deriving from an older Syriac source, the “Greatest angel of light” enjoins 



75. Dorival notices this awareness in John Chrysostom: G. Dorival, “Un astre se lèvera de Jacob” : 
l’interprétation ancienne de Nombres 24, 1 7, Annali di storia delTesegesi 13/1, 1996, p. 329; Id., L’astre 
de Balaam (quoted n. 65), pp. 96 ff. 

76. Cf. M. Hengel and H. Merkel, Die Magier aus dem Osten und (die Flucht nach Àgypten 
(Mt 2) im Rahmen der antiken Religionsgeschichte und der Théologie des Matthàus, in Orientierung an 
]esus : zur Théologie der Synoptiker, hrsg. von P. Hoffmann, Freiburg 1973, pp. 139—69, here at p. 144. 

77. MS Matenadaran 2111 (copied in 1654-1675), fol. 229 v . This tradition is also attested in an 
unpublished manuscript of the Mekhitarist Library in Venice, MS 240, fol. 10 v —1 l r ; cf. Stone, Report 
on Seth traditions (quoted n. 71), p. 45. 

78. MS Matenadaran 2111, fol. 229 v . 

79. Theory which represents the leitmotiv of A. Panaino, I Magi e la loro Stella : storia, scienza e 
teologia di un racconto evangelico , Milano 2012; see also A. M. Schilling, Die Anbetung der Magier 
und die Taufe der Sâsâniden : zur Geistesgeschichte des iranischen Christentums in der Spàtantike , Leuven 

2008, pp. 159-85. 

80. Cf. Kaestli, Mapping (quoted n. 23), p. 528. 
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Adam to write down on an “exceedingly clean papyrus” what he revealed to Adam 
in a vision. 81 Similarly, in the following Unes of this work, Seth puts the révélation 
accorded to him into writing. 82 It is, however, only in the tradition preserved in the 
Armenian documents that Seth receives from Adam a book written (and, according to 
some recensions, also sealed) by God himself. 

In the Latin Life ofAdam and Eve 25.1—29.10, which admittedly dérivés from a Greek 
original (of either Jewish or Christian provenance) predating the extant recensions of the 
Greek Book ofAdam and Eve, 83 Seth receives from Adam secret knowledge communicated 
to the Forefather by God, which announces future salvation. 84 This tradition finds an écho 
in the Syriac Testament ofAdam 3.1-4, in which Adam tells Seth about the révélation 
which he received from God in Paradise after he had eaten of the forbidden fruit. Seth 
puts his father’s words into writing, but the further history of the transmission of this 
document ( ibid ., 3.6) diverges from the Lord’s InfancyP The Coptic library of Nag 
Hammadi has preserved an Apocalypse in which Adam informed his son Seth (M/V.5), 
dated to c. 200 and attributed to the Gnostic current which in heresiological literature 
is identified as “Sethian.” 86 This révélation is concerned with the cosmic catastrophe 
that defïnes the destinies of the world and with the Saviour’s coming (ApocAd 6 7.15). 
The colophon at the end of the document States that this secret révélation, which 
contains saving knowledge, was passed on by Adam to Seth, by Seth to his offspring 
(ApocAd 85.19-24) and was then hidden on a high mountain (ApocAd 85.10-1). 87 This 
scheme is close to that présent in the Armenian apocryphon. 

The Lord’s Infancy also présents affinities with the following documents which rely 
on sources independent of the Cave oftreasures and which, in their description of the 
Magi and their perception of the child, hâve, according to U. Monneret de Villard, 
non-Christian roots. 88 The first is the Arian Opus imperfectum in Matthœum (fïrst half 


81. The Cologne Mani Codex 48.16-50.7, in Der Kôlner Mani-Kodex : über das Werden seines 
Leibes, hrsg. von L. Koenen und C. Rômer, Opladen 1988, pp. 30, 32; commented by J. C. Reeves, 
Heralds ofthatgood realm : Syro-Mesopotamian gnosis and Jewish traditions , Leiden 1996, pp. 68-78. 

82. The Cologne Mani Codex 50.8-51.20, in Der Kôlner Mani-Kodex (quoted n. 81), p. 32. 

83. Cf. The apocryphal Old Testament , ed. by H. F. D. Sparks, Oxford 1984, p. 143; M. E. Stone, 
A history of the literature ofAdam and Eve , Atlanta 1992, pp. 53—63. 

84. See the Pericope 8, in A synopsis (quoted n. 63), pp. 32-32E; on the later development of 
this theme: Klijn, Seth (quoted n. 71), pp. 48—53; on Adam’s prophecy in Oriental traditions: ibid., 
pp. 54—60. 

85. Testamentum Adae, ed. M. Kmosko, in Patrologia Syriaca , vol. 2, Paris 1907, pp. 1339-42, 

1345-8. I 

86. J. D. Turner, Introduction. 3, Le séthianisme et les textes séthiens, in ^Ecrits gnostiques : la 
bibliothèque de Nag Hamadi, éd. publiée sous la dir. de J.-P. Mahé et de P.-H. Poirier, Paris 2007, 
pp. xxxvi—xliii. 

87. See: Nag Hammadi codices V, 2—5 and VI with Papyrus Berolinensis 8502, 1 and 4, ed. 
D. M. Parrott, Leiden 1979, p. 155, 195, 193; on Seth in Gnostic tradition, see G. W. MacRae, Seth in 
Gnostic texts and traditions, in Society ofbiblical literature. 1977seminarpapers, ed. by P. J. Achtemeier, 
Missoula 1977, pp. 17-24, here at pp. 18-9; Klijn, Seth (quoted n. 71), pp. 112-7; B. A. Pearson, 
The figure of Seth in Gnostic literature, in The rediscovery of Gnosticism. 2, Sethian Gnosticism , ed. by 
B. Layton, Leiden 1981, pp. 472—504. 

88. Cf. U. Monneret de Villard, Leggende orientali sui Magi evangelici , Città del Vaticano 
1952, pp. 26, 52-60. 
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of the fïfth century?) which knows of the tradition of a Scriptura inscripta nomine Seth 
inherited by the Magi. 89 The second is the account On the révélation of the Magi which is 
preserved in the Syriac Chronicle from the Monastery ofZuqnïn (finished in 774/775). It 
speaks of Adam informing Seth of the majesty that he had enjoyed before his transgression 
and of his departure from Paradise. Seth is allowed to write down in a book the “wisdom” 

and the “[Father’s] mighty works and hidden mysteries” (nd*mik r^tWo cd^w) 
narrated to him; 90 from Seth it reaches Noah and is then passed down to the Magi. 91 The 
Magi, who preserved the memory of this révélation, adored the one God already before 
the Incarnation. 92 There also exist other signs that the Magi were considered witnesses 
of faith in the East-Syriac Church whose missionaries introduced the Lord’s Infancy to 
Armenia. 93 However, in the Chronicle ofZuqnïn , unlike the Armenian apocryphon, the 
Magi expect in their country the apparition of the “sign of a star” (cc'-vïcv^i r^tW), or of 
the “light like a star” (cc'-r^o^ vyrt' r^icncu), which would repose on a “pillar of light” 
(rxTicncu* rticenC); the same star guides them also to Judæa. 94 Yet the “pillar of light” 
which, according to the Chronicle ofZuqnïn , appears to the Magi in front of the Cave 
of Treasures and again in front of the Cave in Bethlehem, reminds us of the “pillar of 
fire” which in the Lord’s Infancy appeared to Eve. 95 This suggests a kinship between the 
two traditions. 

From Adam to Abraham, the itinerary of the “Covenant” in the Armenian apocryphon 
follows the main succession of the elect in the book of Genesis. Surprisingly, however, 
Abraham bequeaths this document not to one of his sons but to Melchizedek. This chain 
of transmission contrasts notably with the Book of Jubilees, dated to the last third of 
the second century BC, in which the blessing is transmitted from Adam to Seth [...], 
Enoch, Noah, Shem, Abraham, Isaac and Jacob (16.16-8; 17.6; 19.16-29; 22.10-3); 
analogously, the knowledge that Abraham finds in the books of Enoch and Noah, passed 
on to posterity through Shem, is transmitted by Abraham to Isaac (10.13-4; 21.10). 96 

89. Opus imperfection in Matthœum (quoted n. 65), col. 637; Klijn, Seth (quoted n. 71), pp. 57-8; 
Dorival, Un astre se lèvera (quoted n. 75), pp. 324—7. 

90. Chroniconpseudo-Dionysianum vulgo dictum. 7, ed. J.-B. Chabot (CSCO 91. Syri 43), Louvain 
1927, p. 58,11. 17-27. 

91. Ibid., pp. 57-9. 

92. Ibid , p. 57,11. 4-8. 

93. F. Briquel-Chatonnet, Ch. Jullien, F. Jullien, Lettre du patriarche Timothée à 
Maranzekhâ, évêque de Ninive, Journal asiatique 288/1, 2000, pp. 10—1. 

94. Chronicon (quoted n. 90), p. 59,11. 13-8; p. 66,11. 23-9 ,passim. 

95. In the latter case, an analogous vision is closely related to two otheritheophanies of Biblical 
matrix, which makes the association with the Exodus more conspicuous in thè Lord’s Infancy than in 
the Chronicle ofZuqnïn. G. Widengren is inclined to see there a Zoroastrian or a Manichæan symbol 
of the Saved Saviour; cf. G. Widengren, Die Religionen Irans , Stuttgart 1965, p. 212. However, we 
fïnd the Exodus much more a natural explanation for the column, especially in the context of numerous 
references to this theme (Ex 13; 14; 19; 24; 33; 40; Num 9; 10; 11; 14; 17; Neh 9), which we observed 
in the Armenian account; cf. also B. Landau, The Révélation of the Magi in the Chronicle ofZuqnin , 
Apocrypha 19, 2008, pp. 182-201, here at p. 198. 

96. The Book of Jubilees, ed. J. VanderKam (CSCO 511. Aethiopici 88), Leuven 1989, pp. 97-8, 
103, 113-5, 129-30, 60 and 123 respectively; on the prophétie qualifies of the ante-diluvian patriarchs, 
see also: L. Ginzberg, Eine unbekannte jüdische Sekte, Bratislava - New York 1922, p. 295, n. 2; p. 297, 
n. 1; Id., The legends ofthe Jews, vol. 5, Philadelphia 1925, p. 167, note 4 ff. 
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Melchizedek, as well as Seth, appears as a depository of révélation in Jewish, Christian 
and Gnostic traditions. A text from Qumran, dated to c. 50 BC - 100 AD, attests that 
Melchizedek could be endowed with an important rôle in proclaiming salvation and 
deliverance from debts (11 QMelkisedeq , 6). 97 In the Lord’sInfancy, however, Melchizedek 
is associated not with Canaan, as the biblical figure (cf. Gen. 14.18-20), but with the East: 
it is through him that the document reaches the Magi and King Cyrus, “God’s anointed” 
(Is 45.1). Did the tradition underlying the Armenian apocryphon imply that Abraham 
met Melchizedek—“without father, without mother, without descent” (Heb 7.3) and, 
thus, capable of appearing anywhere 98 —before leaving Harran (cf. Gen. 11.31; 12.4b) 
situated at the threshold of the Persian realm, which between 53 BC - AD 214 was a part 
of the Parthian Osrhoene?" Such a version of events regarding the mysterious high priest 
could hâve exercised a particular attraction upon the Armenians, for Harran (Kàppai, 
Carrhae; at the sources of the river Balihu), is not very distant from the Armenian 
Sophene and the ancient Armenian capital Tigranakert which most likely was situated 
in Arzanene. 100 Furthermore, Amida, 101 which in mediæval Armenian historiography 
was persistently identified with Tigranakert, is situated merely at one-day’s journey 
from Harran. In Harran there were, before as well as after its destruction at the hands 
of the Mongols in 1260, a number of sanctuaries wherein events of Abraham’s life were 
memorialised. 102 In the présent State of our knowledge, however, Melchizedek’s link to 
Harran may remain but as a hypothesis. 


97. A. S. Van der Woude, Melchisedek als himmlische Erlôsergestalt in den neugefundenen 
eschatologischen Midraschim aus Qumran Hôhle XI, Oudtestamentische Studïén 14, 1965, pp. 354-73, 
here at p. 367; P. J. Kobelski, Melchizedek andMelchiresa\ Washington 1981, pp. 56-74; F. Garda 
Martinez speaks of the Messianic character of Melchizedek in the 11 Cl Melchizedek. F. Garcia 
Martinez, Las tradiciones sobre Melquisedec en los manuscritos de Qumran, Biblica 8 1, 2000, 
pp. 70-80, here at pp. 72-7; on the figure of Melchizedek, cf. also Ginzberg, The legends (quoted 
n. 96), p. 131, n. 142. 

98. On Melchizedek’s wondrous birth see Ch. Bôttrich, Die Geschichte Melchisedeks (HistMelch) 
im slavischen Kulturkreis, in The Old Testament apocrypha in the Slavonie tradition : continuity and 
diversity , ed. by L. DiTommaso and Ch. Bôttrich, Tübingen 2011, pp. 163—207, here at p. 169. 

99. Such a version of events is not attested by Ginzberg, The legends [quoted n. 96], 1909—38; 
see esp. vol. 5, p. 226, n. 102, nor by E. R. Goodehougyi, Jewish symbols in the Graeco-Romanperiod , 
New York 1953—68. 

100. The location of Tigranakert is discussed by: M.-L. Chaumont, Tigranocerte : données 
du problème et état des recherches, REArm 16, 1982, pp. 89-110; Th. Sinclair, The site of 
Tigranocerta. 1, REArm 25, 1994-1995, pp. 183—254; L. Avdoyan, Tigranocerta : the “City built by 
Tigranes”, in Armenian Tigranakert/Diarbekir andEdessa/Urfa, ed. by R. G. HoVannisian, Costa Mesa 
2006, pp. 81-95; H. Hakobyan, Tigranakert : l’Arménie d’une mer à l’autre,\n Les douze capitales 
dArménie , sous la dir. de P. Donabédian et C. Mutafian, Paris 2010, pp. 96-104; G. Traîna, Capitales 
et résidences royales : la ville dans l’Arménie ancienne, ibid. y pp. 45-9. 

101. A. Mez, Geschichte der Stadt Harrân in Mesopotamien bis zum Einfall der Araber, Strassburg 

1892, p. 5. 

102. The church of Abraham’s house was located within half-a-day’s journey eastwards from 
Harran and was known to Christian, Jewish and Muslim travellers. This site was venerated by both 
Christians and Muslims, but the chapel was destroyed before the middle of the twelfth century. 
Another sanctuary associated with Abraham and venerated by Muslims was situated c. 17 km south 
of Harran. Yet another chapel associated with Abraham was situated outside the western walls of the 
city and it subsisted until later times; see: Mez, Geschichte (quoted n. 101), pp. 12, 15; D. S. Rice, 
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As much as contact between Melchizedek and the Magi may surprise us, the association 
of the Magi “and their nation” with Cyrus appears natural, for under Cyrus’s dynasty 
the Zoroastrian Magi enjoyed a monopoly of religion in the Iranian kingdom. 103 Gods 
document confers upon Melchizedek and Cyrus more concrète rôles: there, the priest 
transmits the Writ in person to the King, and it is the King who préserves it in a chamber. 104 

The two Armenian sources may also be compared with the eclectic treatise Melchizedek, 
preserved in the Nag Hammadi corpus (Af//IX, I) and dated to c. 190-225. 105 According 
to general consent, this document acquired its final form in a community of Sethian 
Gnostics. 106 The chain of transmission of God's Writ from Adam to Melchizedek is to be 
compared with the succession of Adam’s “elected sons,” messengers of the révélations of 
God the Highest, the Father-of-all, in Melchizedek 12.4-10: there, Adam’s descendants 
Abel, Enoch and Noah, the elect belonging to the superior world, précédé Melchizedek to 
whom they transmit the révélations received by them; 107 they are also called the “true sons” 
of Adam and Eve (9.28—10.1). 108 The deteriorated manuscript of Melchizedek obscures 
the names succeeding Noah’s (line 9), 109 but Abraham seems to be an indispensable 
link to Melchizedek. C. Gianotto has suggested that the treatise Melchizedek and the 
Qumran text rely on a common tradition which presented Melchizedek as the récipient 
of a divine révélation. 110 

Arriving at the foot of the Cave,—so the Lord’s Infancy informs us—the kings and 
the princes of the Magi, as well as the multitude of those who hâve corne with them, fall 
down and prostrate themselves before the child. Then the three kings enter the Cave 
one after the other, venerating the child and offering him their gifts. 111 When they later 


Médiéval Harrân : study on its topography and monuments. Anatolian studies 2, 1952, pp. 36-84, 
here at pp. 38, 42; P. Maraval, Lieux saints et pèlerinages d’Orient : histoire et géographie des origines à 
la conquête arabe, Paris 1985, pp. 352-3. 

103. J. Duchesne-Guillemin, The wise men from the East in Western tradition, in Papers in 
honour of Prof essor Mary Boyce. 1 , Leiden 1985, pp. 149-57, here at p. 150. 

104. MS Matenadaran 2111 (quoted n. 77), fol. 229 v . 

105. Cf. B. A. Pearson, in Nag Hammadi codices IXandX, ed. B. A. Pearson, Leiden 1981, p. 40; 
C. Gianotto, Melchisedek e la sua tipologia : tradizioni giudaiche, cristiane e gnostiche (sec. II a. C. - 
sec. IIId.C.), Brescia 1984, p. 216; W.-P. Funk, J.-P. Mahé, C. Gianotto, Melchisédek (NHIX, 1) : 
oblation, baptême et vision dans la gnose séthienne , Laval 2001, pp. 55-9. 

106. According to Gianotto, Melchizedek “associa ad elementi di innegabile origine giudaica 
una forte componente cristiana, e reinterpreta il materiale giudaico tradizionale secondo uno schéma 
cristologico e soteriologico desunto dal N.T. ([Lettera agli] Eb[rei]), al punto da mettere in ombra i 
suoi tratti tipicamente gnostici,” in Gianotto, Melchisedek e la sua tipologia (quoted n. 105), p. 216; 
cf. also Nag Hammadi codices IX and X (quoted n. 105), pp. 34-8; H.-M.(Schenke, Die jüdische 
Melchisedek-Gestalt als Thema der Gnosis, in Alt es Testament, Frühjudentum, Gnosis : neue Studien 
zu a Gnosis und BibeT\ hrsg. von K.-W. Trôger, Berlin 1980, p. 133; Melchisédek (NHIX, 1) [quoted 
n. 105], p. 17, 24-25. 

107. See Nag Hammadi codices IXandX, pp. 63, 77-83; Melchisédek (NHIX, 1) [quoted n. 103], 
pp. 86-7, 144. 

108. Nag Hammadi codices IXandX, pp. 58-9; Melchisédek (NHIX, 1) [quoted n. 105], pp. 26, 
80-3, 142. 

109. Cf. J.-P. Mahé, in Melchisédek (NHIX, 1) [quoted n. 105], p. 4. 

110. Gianotto, Melchisedek e la sua tipologia (quoted n. 105), p. 215. 

111. The scene with a group of three priestly figures venerating divinity has ancient archétypes. 
See the Babylonian cylinder with the représentation of three bearded priests in bonnets, with their 
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compare their impressions, they acknowledge that the child appeared to each of them 
in a different form, in a succession of three métamorphosés. 112 Their testimonies hâve 
the value of complementary propositions of a Christological creed: the child is the true 
God worshipped by the heavenly hosts; he is David’s royal offspring born in his city, 
according to the words of the priests and the scribes whom the Magi encountered in 
Jérusalem; he possesses fu.ll humanity capable of suffering; the same one dies a human 
death and is risen, which rules out docetic interprétations. Yet, only the second vision 
explicitly affirms the fu.ll humanity of the “king’s son”, i.e. a human offspring; only the 
third his Passion and Résurrection from the dead; and only the first his divinity and 
Ascension with a human body. These three a-temporal aspects of the child’s identity are 
only disclosed to the kings while they venerate him. Yet the three distinct forms cannot 
be separated, for when the Magi stand together at the entrance to the Cave, they perceive 
the child in a usual human form. 

The first sériés of visits suggests that the form in which the child appeared to each 
visitor corresponded to the gift offered: his divinity was disclosed to Gaspar offering 
fragrances, his royalty—to Balthazar offering pearls, gems and precious metals, and his 
death—to Melk‘on (Melk‘on) offering ointments and tissues. 113 This is also indicated 
in the kings’ words which are transmitted in two independent recensions (Version “E”, 
preserved in a manuscript datable, admittedly, to the seventeenth century, and the account 
Concemingthe Kings Magi): the child “was revealed to us in appearance[s] of [different] 


hands raised, approaching in queue God the Sun seated in front of them on a throne, in H. Kehrer, 
Die heiligen drei Kônige in Literatur undKunst , vol. 2, Leipzig 1909, p. 2, pl. 2. This may be compared 
with the fresco found in the Cappella greca in the Catacombs of Priscilla, Rome,—acknowledged as the 
earliest known représentation of the Adoration of the Magi—painted during the first décades of the 
third century, and with similar images dated to the third-fifth centuries: J. Wilpert, Fractio panis : 
dieàltesteDarstellungdeseucharistischen Opfersinder “Cappellagreca”, Freiburg 1895, pl. vii, pp. 26—7. 
The offering of generous gifts “of willing heart” présents the Cave as God’s sanctuary in specifically 
Biblical terms: cf. Ex 35.5, 21, 22, 26, 29. 

112. On the métamorphosés, see H.-J. Klauck, Die apokryphe Bibel : ein anderer Zugang zum 
frühen Christentum , Tübingen 2008, p. 315. 

113. The Magi’s gifts could originally portray the new-born Messiah as the Second Adam: 
Murmelstein, Adam (quoted n. 11), pp. 268-71, esp. p. 271, n. 2. Fulgentius of Ruspe (467-532) 
interpreted the Magi’s three gifts as a réfutation of the Christological heresies of the Arians, Manichæans, 
Nestorians and Eutychians: Fulgentius of Ruspe, De epiphania deque innocentium nece et muneribus 
magorum, in Sancti Fulgentii episcopi ruspensis opéra , cura et studio J. Fraipont (CCSL 91 A), Turnholti 
1968, p. 916, § 10,11. 180-99. Luz, Dos Evangelium (quoted n. 65), p. 121; F. Scorza Barcellona, 
“Oro, incenso e mirra” (Mt 2,11). L’interpretazione cristologica dei tre doni e la rede dei Magi, Annali 
di storia dell’esegesi 2, 1985, pp. 137-47; Id., “Oro, incenso e mirra” (Mt 2,11). 2, Le interpretazioni 
morali, ibid. 3, 1986, pp. 227-45; the symbolic significance of the Magi’s gifts in different traditions 
is most recently discussed by Panaino, I Magi e la loro Stella (quoted n. 79), pp. 70—2; the ancient 
mythological background of the tripartite symbolism of the Magi’s group and of Jesus’s trimorphism 
is analysed by J. Duchesne-Guillemin, Jésus’ trimorphism and the différentiation of the Magi, in 
Man and his salvation : studies in memory of S. G. F. Brandon , ed. by E. J. Sharpe and J. R. Hinnels, 
Manchester 1973, pp. 91-8; Ead., The wise men (quoted n. 103), pp. 151-4; E. Albrile, I Magi 
equinoziali, Studi sull’oriente cristiano 16/2, 2012, pp. 123-40, here at pp. 133-4; Id., La magione 
dei Magi : Vezzolano e il molteplice Gesù, Graphie : rivista trimestrale di arte e letteratura 57, 2012, 
pp. 68-73. 
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forms according to each of the gifts that we offered him.” 114 Their successive visits to 
the Cave enable, however, each of the kings to behold the visions of the two others, thus 
confïrming them in their belief that the same person is at once man and God and that 
his identity is independent of that of the beholder and his offerings. 115 

A tradition of the Magi comparing their impressions of the new-born Christ is also 
attested by John Damascene (c. 675-c. 749), who could hâve become acquainted with 
it in the patriarchal library of Jérusalem, as well as in the library of St. Sabas’s monastery 
in the Judæan desert. In his homily on the Nativity he speaks of the Magi who, after 
venerating the child, “recounted to one another in detail the things concerning the child 
and how indeed he appeared to them” (Aitiyoûvxo rcpôç àÀÀT|À,o'uç xà Ttepi xoû mtôicn) 
Kai Ttcbç àpa ètpouvexo a'ùxoîç). They then discover that the fïrst of them saw an infant 
(vf|7tioç); the second a young man of thirty years (vecoxepoç xpiaKOVxaéxqç); and the third 
an elder of great âge (yépcov 7t£7taÀmcD|Liévoç) , whereby they “wonder at the interchange 
of appearances of the new-born babe” (0au|LiaÇ6vxcov ôè aùxcov xqv èvaÀÀaynv xfjç 0éaç 
xoû ppétpouç). 116 

The tradition reported by Marco Polo (c. 1254 —c. 1324) from Calasata 117 in Persia 
présents an account of similar structure: when, according to the words transcribed by 
Rustichello in Milione > the Magi approach the infant separately, “a ciascheuno p[e]r sé 
parve di sua forma e di suo tempo,” which they then recount to each other. Yet when 
they résolve to visit the child ail three together, “a ttutti [Cristo] parve quello ch’era, 
cioè fanciullo di .xiij. die.” 118 According to Milione , Polo visited Calasata on his outward 
journey, in 1272, and probably also on his way back, twenty or twenty-two years later. 
We do not know whether this story relied on any written source extant at Polo’s time or 
was transmitted only orally. At ail events it testifies to the existence of a related tradition 
regarding the Magi in the Persian realm whence, according to the Armenian sources, 
seven centuries earlier the Lord’s Infancy had been transmitted to Armenia. 

We hâve to notice that these visions hâve a value different from that of the polymorphous 
apparitions to the Magi in the Chronicle ofZuqnïn. U() In the Syriac source the Magi see 
divergent visions of the eternal Only-begotten Son of the Father, the “Ray of light” (cnoAi 
r^icncua) “shining forth” from the Father, 120 who reveals himself from a heavenly star in 
the Cave of Treasures on the Mount of Victories located in the land of Seres (Sir), in 
the easternmost corner of the inhabited World, 121 independently from the site of Jesus’s 
birth. In the Armenian apocryphon, by contrast, the Magi gaze at the new-born child 


1 14. Quoted from Version “E”: Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14; see n. 183), p. 283; the account 

Concerning the Kings Magi is similar: ibid., p. 294. I 

115. MS Matenadaran IVJA (quoted n. 15), fol. 59 v -61 v . \ 

116. Johannes Damaskenos, Homilia in nativitatem Jesu Christi , in Die Schrijten des Johannes von 
Damaskos. 5> Opéra homiletica et h agio graphie a, besorgt von B. Kotter, Berlin 1988, p. 342,11. 23-9. 

117. G. R. Cardona, “Calasata”, in Marco Polo, Milione. Versione toscana del Trecento , ed. critica 
a cura di V. Bertolucci Pizzorusso, indice ragionato di G. R. Cardona, Milano 2008 4 , pp. 574-6. 

118. Marco Polo, Milione , § 30.7-8, pp. 42-3; cf. also Cardona, “Magi” and “Saba”, ibid.> 
pp. 658-62, 712-4. 

119. Chronicon (quoted n. 90), p. 69,1. 16 - p. 70,1. 10. Cf. Monneret de Villard, Leggende 
(quoted n. 88), pp. 77-8. 

120. Chronicon (quoted n. 90), p. 68,11. 19-20. 

121. Ibid. , p. 58,11. 2-5; p. 59,11. 8-9. 
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delivered in Bethlehem of Mary. 122 In the latter case it is, therefore, the humanity of 
the incarnate Son of God, which adopts different forms. What unités, nevertheless, the 
descriptions of the Chronicle ofZuqnïn and the Lord’s Infancy , distinguishing them at the 
same time from Polo’s report, is that in both cases the consecutive apparitions set forth 
compendia of a Christological creed. In the Chronicle ofZuqnïn , the Magi report eight 
divergent visions which reflect the eternal birth of “light from light” and the economy 
of Incarnation from Christ’s childhood to his Ascension: multiform light; an infant; a 
youth; a humble, despised and afflicted man; one who bears the sins of the world on the 
cross; who descends to Sheol; who rises and raises the dead; who ascends to the heights. 123 

These apparitions may be compared with the theophany that the Apostle John son 
of Zebedee beholds in the Secret Book of John (Apocryphon of John). Its extant Coptic 
recensions dérivé from a Greek text which was composed in the first half of the second 
century by a Christian Gnostic author and which was, admittedly, a major source of 
inspiration for Sethian Gnostics. 124 Both its shorter and longer recension speak, in 
different ways, of a trimorphous apparition of the tripartite divinity. According to the 
shorter version which, by general consent, is acknowledged to be the oldest, this révélation 
takes place whilst John quits Jérusalem and, heading to a mountain situated in a desert 
place, reflects on the manner and the reason for the Son’s mission to the world, as well 
as on the Father’s identity. He is interrupted by a vision of the heavens opened and the 
entire création illumined; out of the initial vision of light appears a child who then changes 
his form to that of a luminous elder. Whilst John tries to interpret this trimorphous 
apparition (light, child, elder), the divine being asserts himself to be the heavenly Triad 
of the Mother, the Father and the Son, the “Eternal, undefiled and uncontaminated 
One” (BG 20. 20.19-22.2). 125 We may notice that as here the theophany and its divine 
explanation occur each as a response to John’s theological pondering, so also in the 
Lord’s Infancy the infant’s polymorphous apparitions take place in the context of the 
Magi’s pondering over the child and the questions they address in this respect to one 
another. In both cases the reflection takes place in a remote and solitary location. The 
sériés of resemblances that we hâve so far been able to observe between the Armenian 
apocryphon and Gnostic and Manichæan texts does not allow us to establish any kind 
of direct dependence between them, yet it discloses shared religious conceptions of late 
antiquity, which were inherited by different traditions. 


122. Ibid. y p. 66,1. 27 - p. 69,1. 8. 

123. Ibid. , p. 69, 1. 19 - p. 70, 1. 10. I 

124. Turner, Introduction (quoted n. 86), p. xxxviii; B. Barc, Livre des secrets de Jean (NH II, 
I ; III, I ; IV, I ; BG 2). Notice, ibid, p. 212. It may be interesting to note that ail three Gnostic works 
that présent motifs similar to those of the Lord’s Infancy , i.e. Apocryphon ofjohn , Apocalypse ofAdam 
and Melchizedek , hâve been shaped by Sethian currents (cf. note 146 below). 

125. The Apocryphon ofjohn : synopsis ofNag Hammadi codices II, 1, III, 1 and IV, 1 with BG 8502,2 , 
ed. by M. Waldstein and F. Wisse, Leiden 1995, pp. 14—8; long version (II 2. 1.30—2.15): ibid., 
pp. 15—9; a slightly different reconstruction of the text of the short version is proposed by B. Barc 
and W.-P. Funk, in Le livre des secrets de Jean. Recension brève (NH III, I et BG, 2), Québec 2012, 
pp. 64—6, 218—9; two reconstructions of the long version (II 2. 1.30—2.15) are to be found in The 
Apocryphon ofjohn and in Livre des secrets de Jean. Recension longue (NH II, I ; IV, I), ed. B. Barc, 
in Ecrits gnostiques (quoted n. 86), p. 259. 
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The polymorphous apparitions in the Lord’s Infancy should be distinguished from 
those found in the Acts of Peter (chapter 21) which were originally written in Greek 
between the last third of the second and the beginning of the third century: at the request 
of a group of widows whose faith is weak, Peter prays for their spiritual illumination; 
the room is then dazzled by bright light which becomes visible to ail présent like strong 
lightning, but which produces a spécial effect upon the group of the widows: introi[v]it in 
oculis earum et fecit eas videre. Some of the widows subsequently report that they saw an 
elder, others an adolescent and still others an infant. Unlike the Apocryphon ofjohn and 
the Lord’s Infancy , this vision is, apparently, invested with no spécifie Christological or 
Trinitarian significance and is interpreted by Peter as a révélation of God’s transcendence 
over human thoughts (major cogitationibus nostris)} 26 

It is only on the basis of the Magi’s common récognition of the infant’s divinity 
that King Melk‘on 127 returns to the Cave and approaches the infant, addressing him as 
the author of the “Covenant” that they hâve brought: “ ‘Here is the written document 
that you hâve given to us for custody since the Forefathers’; he said: ‘Read this Writ 
meticulously\” In the account ConcemingtheKingsMagi, Melk‘on’s address to the child 
is more explicit: uifiui &uufuil|& fn, qnr IjGfbuq binnir |i ujuifikuin|i (iui|\iuifiuirg(i ifbrnq. 
uiri, puig U Ijuirqui qqjiru fn, q[i &bnuiq|ir uiGnuuG fn b (Here is your letter which, sealed, 
you hâve given to our forefathers for custody; take, open and read this writ ofyours , for it 
is a manuscript [signed] by your namê). In Recension “A” of the Lord’s Infancy (copied in 
1824) Melk‘on spécifiés: “this writ which you hâve written ’ (qnr qrbuq bu ). 128 

The fact that the mission of presenting the “Covenant” to the infant is entrusted to 
Melk‘on singles him out as the chief figure within the group of the Magi. This doubtlessly 
has to be related to the fact that Melk‘on was the first amongst the three kings to witness 
the vision of Jesus’s Passion, bodily death and Résurrection and, after the Magi’s second 
sequence of visits to the Cave, the one who articulated the significance of their common 
observations: “[Melk‘on] promptly went out with joy and went to give word to the kings 
and the forces: ‘He is indeed the true God who, in accordance with each of the offerings 
that we presented him, appeared to our sight in similar form\” 

When the kings leave the Cave they narrate their visits to the armed retinue awaiting 
them at a distance thus: “he honourably and lovingly received our salutation.” 129 This 
implies either a facial reaction or a beck of the infant. Such a description and Melk‘on’s 
address to the babe présent him as transcending human âges, in a way consonant with 
Eve’s vision: “he went (quijr) and took the breast of his mother, and was fed with milk, 

126. Les Actes de Pierre, introd., textes, trad. et commentaire par L. Vouaux, Paris 1922, pp. 330-3; 
cf. É. Junod, Polymorphie du Dieu sauveur, in Gnosticisme et monde hellénistiquè : actes du colloque de 
Louvain-la-Neuve, 11-14 mars 1980 , publiés sous ladir. de J. Ries, Louvain-la-Neuve 1982, pp. 38-46; 
Acta Iohannis , cura É. Junod et J.-D. Kaestli, Turnhout 1983, pp. 471-2. 

127. In the Western traditions, the most frequently documented form of this name is “Melchior”; 
cf. H. Leclercq, Mages, in DACL 10, 1931, col. 1062-3; on the possible rôle of the source underlain 
by the Lord’s Infancy in the transmission of the Magi’s names to the West, see: F. Scorza Barcellona, 
La notizia di Marco Polo sui Re Magi, Studi e ricerche sulloriente cristiano 15/1, 1992, pp. 91-9; Id., 
Ancora su Marco Polo e i Magi evangelici, in I viaggi del Milione, a cura di S. Conte, Roma 2008, 
pp. 328 ff. 

128. See Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14, see nn. 180 and 183), pp. 294, 51 and 304 respectively. 

129. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 61 v . 
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and went (brpuijr) back to his place.” Besides, when Joseph and Mary, frightened at the 
kings and their armies, leave the cave, the child remains there “seated” (puiqifbuq Ipijr) 
“alone” (tf|iuij& if&uig). 130 This picture is similar to the description found in the Latin 
Gospel of Pseudo-Matthew 13.2 (written between the middle of the sixth and the eighth 
century), where the babe immediately after the delivery stands upon his feet: Maria 
peperit masculum ., quem circumdederunt nascentem angeli, et natum superpedes suos statim 
adorauerunt eum (Mary delivered a boy, and angels surrounded him while he was being 
born, and adored him when he had been born and [stood] immediately upon his feet). 131 
Angels in the Cave of the Nativity are also mentioned in the Chronicle ofZuqnïn : when 
the Magi, guided by the star, approach the Cave, they witness the following vision: 

AiA jma ocb K'iœcun iuua And that luminous star descended and stood upon 

cm» the pillar [of light] ; and [there were] angels at its 
A\r^ Jl^o [... ] . cnlright and at its left. [...] And the pillar, the star and 
132 [...] ,<73 o r^=k^cv^o the angels entered the Cave, preceding us. 

When the Magi offer their gifts to the new-born child, he speaks to them: 

r^icncuo T<ntnT. k'hoL c73»o°k ocp *»Xvao And the glorious infant opened his mouth; the 
.K'Xvoain rdaK'ii primæval light accomplished the will of the Father 

» <kr. ,<73cv=m» rÉDOM ^X isnK'a of majesty. And he spoke to us with the kindness of 

133 .r6mi ,\W ^o^X r^smmiâa his abundant and sweet mercy: “Peace be with you, 

sons of hidden mysteries! [...]” 

The child addresses to his guests a long discourse, at the end of which he stretches 
out his hand in order to bless them. 134 The Chronicle ofZuqnïn is thus plainer than the 
Lord’s Infancy in describing the child’s adult features. The Uighur text about the Magi 
discovered at Süi-pang near Bulayiq, in the north of the oasis of Turfan,—which was 
admittedly written in the West-Uighur kingdom in the tenth or the eleventh century 
and which represents the resuit of interaction of divergent religious traditions—is even 
more explicit about the infant’s adult and supernatural features. 135 

130. Ibid. y fol. 50 v —51 r and 58 v respectively. 

131. Libri de nativitate Mariae. Pseudo-Matthaei Evangelium , textus et commentarius cura J. Gijsel, 
Turnhout 1997, pp. 415, 417. According to Gijsel, the absence of the words super pedes suos (upon his 
feet) in some manuscripts is the resuit of a later suppression of an ancient element judged as docetic; cf. 
p. 416, n. 1. On Noah and Melchizedek speaking and Moses walking and speaking immediately after 
their birth, according to the Jewish tradition, see Ginzberg, Thelegends (quoted n. 96), vol. 1, p. 145; 
vol. 2, p. 264; vol. 5, p. 167, note 2; p. 397, note 43; on Noah, see 1 Enoch 106.3111, in M. Black and 
J. VanderKam, The Book of Enoch or I Enoch : a new English édition , Leiden 19o5, pp. 99-100, 320. 

132. Chronicon (quoted n. 90), p. 75,11. 5-9. 

133. Ibid y p. 75,11. 18-21. 

134. Ibid.y p. 75,1. 21 - p. 76,1. 20. 

135. Cf. the translations of the fragment U 9175 ( 2 te Turfanexpedition y Bulayïq y 29) in: W. Bang, 
Türkische Bruchstücke einer nestorianischen Georgpassion, Le Muséon 39, 1926, pp. 41-75, here at 
p. 46; A. Van Tongerloo, Ecce Magi ab Oriente venerunt, Acta Orientalia Belgica 7, 1992, pp. 65-72; 
J. Tubach, Die Weisen aus dem Morgenland in einer Erzahlung aus der Turfan-Oase, in Régionale 
Système koexistierender Religionsgemeinschafteny hrsg. von W. Beltz und J. Tubach, Halle an der Saale 
2002, pp. 323-45, here at pp. 324, 328—33; P. Zieme, Altuigurische Texte der Kirche des Ostens aus 
Zentralasien (in print). 
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* 

* * 

If we now return to the church of St. Mary Major in Rome, the mosaic of its triumphal 
arch may provide us with the illustration of a number of the motifs observed above. 136 In 
the scene of the Adoration of the Magi found in the second register of the composition 137 
the child approached by the three guests has his left foot folded in an infantile way, yet 
possesses an athletic breast, adult bodily proportions and hair; his facial features and 
expression are those of a fully grown youth; he is seated singly on a very large throne 
with his back upright and his right arm raised in an orator’s gesture. 138 Four angels stand 
behind the throne, arranged in groups of two; the two pairs are separated by a large star 
which is suspended above the throne on the level of the angels’ heads: this recalls the 
descriptions found in Pseudo-Matthew, where the angels surround the new-born child, 
and in the Chronicle ofZuqnïn where they appear on either side of the star. 

Mary is seated at the right hand of her Son, whereas at his left is depicted another 
female figure. No scholarly consensus has so far been reached regarding this matron’s 
identity. Both women hâve their heads turned towards the child. Because Mary’s and 

136. A reproduction of the mosaic before the restoration of the 1930s may be found in J. Wilpert, 
Die rômischen Mosaiken und Malereien der kirchlichen Bauten vom IV. bis XIII. Jahrhundert , vol. 3, 
Freiburg 1916, pl. 63-5. 

137. See the illustration attached. The afïinity between the Lord’s Infancy and the scene of the 
Adoration of the Magi in St. Mary Major was already noticed, although without further explanation, 
by C. Cecchelli, I mosaici délia basilica di S. Maria Maggiore , Torino 1956, p. 219. 

138. For a detailed analysis of the scene of the Adoration of the Magi in the mosaic and its Patristic 
background, see B. Brenk, Die frühchristlichen Mosaiken in S. Maria Maggiore zu Rom, Wiesbaden 
1975, pp. 24—7, 42-4, 49; Brenk stresses the exceptional character of this scene for the Early Christian 
iconography of the Adoration of the Magi. As regards the représentation of the child, he observes in 
particular: “Dafi Jésus allein auf einem Herrscherthron sitzt, ist wohl das auffallendste Merkmal dieser 
Szene. Innerhalb der Ikonographie der Magierhuldigung lassen sich dafïir keine Parallelen namhaft 
machen”, pp. 25b—26a. Other examples of Christ the child displaying adult features in the art of the 
fourth-sixth centuries are adduced by Th. F. Mathews, The clash ofgods : a reinterpretation of early 
Christian art , Princeton 1999 2 , pp. 5, 138-40, pl. 2, 108. In mediæval Armenian miniatures, such 
as two paintings of T‘oros Roslin (te. 1258) active in Hromkla (Rum Kale) in Armenian Cilicia, 
one may see the new-born child seated on Mary’s knees with his back upright, whilst he blesses the 
Magi approaching the Cave. An angel précédés them at the entrance; his eyes are turned towards 
the visitors to whom he also indicates the child with his left hand. The angel is thus endowed with a 
concrète, narrative rôle in these scenes. The angel’s rôle in leading the Magi appears highlighted there 
also through the absence of a star over the Cave; see S. Der Nersessian and S. Agemian, Miniature 
painting in the Armenian kingdom of Cilicia from the twelfth to the fourteerhf century , Washington 
1993, vol. 1, pp. 55-6, 58-61; vol. 2, pl. 183, 184. These miniatures présenta setting analogous to 
the scene of the Adoration of the Magi in the famous Ëjmiacin Gospel (executed in 989 AD, in the 
Noravank‘ monastery, province of Siwnik‘), in which there is an angel, but no star. Furthermore, the 
angel standing between the Virgin’s throne and one of the three Magi is identical to that represented in 
the scene of the Annunciation found in the same manuscript, which strengthens the association of this 
miniature with the Lord’s Infancy ; see Armenian miniatures , text and notes by L. A. Dournovo, préfacé 
by S. Der Nersessian, New York 1961, pp. 37, 33. On the angel leading the Magi to the new-born 
child in Armenian iconography, see also Th. F. Mathews, The early Armenian iconographie program 
of the Ëjmiacin Gospel (Yerevan, Matenadaran Ms 2374, olim 229), in East ofByzantium : Syria and 
Armenia in the formative period , N. Garsoïan, Th. F. Mathews and R. W. Thomson eds., Washington 
1982, pp. 199-215, here at p. 205, pl. 3. 
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the matron’s positions are symmetrical, as are the two pairs of angels, one is entitled to 
seek a semantic parallelism between them. 139 The rhythmic structure of the composition 
requires that the matron, similarly to Mary, should possess an individual identity; it 
seems improbable that she, unlike any other of the numerous personages in the mosaic, 
should represent an allegorical image or personify a theological idea, as has sometimes 
been proposed in the interprétative literature. 

W. Oakeshott has stressed that the enigmatic matron is “represented on a slightly 
larger scale and therefore seems to be of even greater importance than the Virgin.” 140 So 
prominent a figure may hardly be identified with the Cumæan Sibyl, as has sometimes 
been proposed by scholars. 141 Although the position of honour, at the child’s right, is 
duly occupied by his mother, the proportions of the other figure may still indicate some 
sort of primacy, highlighted also by her golden dalmatic, purple palla and orange shoes. 
The matron’s position indicates, besides, that semantically she is directly related both to 
Mary and to Christ. It would therefore be hard to identify her with Rachel or St. Anne. 142 

The matron has a pensive posture, with her head slightly inclined and her right 
hand reaching to her chin. A similar posture, associated with a gesture of contrition, 
is displayed by Eve in a fresco in the New Catacomb in Via Latina, Rome, which is 
dated to c . 320—50. 143 If the child’s features which reveal a grown-up person, as well 
as the configuration of the angels in the mosaic indicate the artist’s acquaintance with 
apocryphal traditions kindred to the Lord’s Infancy , the analogy between Eve, found 
in a more ancient représentation in Rome, and the matron discussed may lead us to 
hypothesise the latter’s identity. The Ancient of days, présent at the création of the 
first human beings (ôi* ou xà mvxa éyévexo, according to the Nicene Creed, 325, with 
reference to Jn 1.3 and Col 1.16) and born again from a Virgin, 144 has, at either side 

139. Such symmetry should also be noticed in three other instances in the mosaic: the eschatological 
throne (cf. Rev. 4—5) on the keystone of the arch is set between two figures identifiable as the Apostles 
Peter and Paul; in the left end of the upper register Mary’s chair is analogously surrounded by two 
couples of angels; in the right section of the third register Herod is likewise surrounded by two guards 
standing behind his throne. 

140. W. Oakeshott, The Mosaics ofRome from the third to the fourteenth centuries , London 1967, 
p. 73. 

141. In the twentieth-century scholarship, the earliest instance known to me is found in 
J. P. RiCHTERand A. C. Taylor, The Golden Age of Classic Christian Art, London 1904, pp. 337-44. 

142. Cf. Wilpert, Die rômischen Mosaiken (quoted n. 136), vol. 1, 1916, pp. 486—7; J. Wilpert, 
W. N. Schumacher, Die rômischen Mosaiken der kirchlichen Bauten vom IV—XIII. Jahrhundert , 
Freiburg 1976, pp. 308, 317. 

143. Cubiculum B, left arcosolium, in A. Ferrua, Lepitture délia nuova calacomba di via Latina , 
Città del Vaticano 1960, pl. XCV, pp. 51, 93; Id., Catacombe sconosciute : unaptnacoteca dellVsecolo 
sotto la Via Latina , Firenze 1990, pp. 56, 60-1, 133-8, pl. 46, 56. I owe a debt to Professor Fabrizio 
Bisconti who has drawn my attention to this parallel. 

144. On the création of Eve by the Son on the sarcophagus conserved in the Muséum of Naples 
(admittedly, from Velletri; end of the third - first third of the fourth century), on the Son’s participation 
in the création of Eve on the sarcophagus from the Museo Pio Cristiano, Vatican (inv. 31427; the 
so-called “dogmatical sarcophagus” discovered in St. Paul Outside-the-Walls and dated to 320-40 AD) 
and on the Son’s presence at the création of Eve by the Father on the sarcophagus from Campovalano 
near Teramo (contemporaneous or slightly anterior to the “dogmatical sarcophagus”), see: G. Wilpert, 
I sarcofagi cristiani antichi, vol. 1, Roma 1929, pl. 96, p. 128, 141; vol. 2, Roma 1932, pl. 106, 185.1, 
pp. 226—7; L. de Bruyne, L’imposition des mains dans l’art chrétien ancien, Rivista di archeologia 
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of his throne, the first and the second Eve. The unfurled scroll (tellingly, not a codex, 
although its use had become widespread since the second century AD) whose ends the 
matron clasps in her left hand may represent the ancient “document” whence the first 
Eve—in the words of the Armenian apocryphon—learnt about the “salvation which has 
been wrought on her behalf’ and which she came “to see with her eyes.” We should take 
into account that in late antiquity there could hâve existed several versions of a révélation 
accorded to Adam, 145 whereas the mention of a Gnostic “Gospel of Eve” 146 by Epiphanios 
of Salamis in 374-5 suggests that also the Mother of the human race could be a direct 
beneficiary of divine révélation. 

The association of Eve with the Magi in this scene is also consonant with the Lord’s 
Infancy , where their visits to the Cave are integrated within the same narrative framework. 
Such association is known from other palæo-Christian monuments as well. It should be 
noted that the scene of the Création of Eve is juxtaposed with the scene of the Adoration 
of the Magi, semantically joined together through the Magi’s gestures and gazes, on the 
highly elaborate sarcophagus from the church of St. Paul Outside-the-Walls in Rome 
(320-40 AD), 147 which may indicate the antiquity of the éditorial design of the Lord’s 

As for the matron’s majestic attire in the mosaic, it must give expression, in accord with 
Conceming the bones ofAdam and Eve and the Lord’s Infancy , to Eve’s redeemed State. In 



cristiana 22, 1943, pp. 113-278, here at pp. 174—82; H. Kaiser-Minn, Die Erschaffungdes Menschen 
aufden spàtantiken Monumenten des 3. und 4. Jahrhunderts , Münster 1981, pp. 2-5, 10-8, 27, 114, 
pl. la, 2-3, 6-7; A. Ferrua, Lapolemica antiariana nei monumentipaleocristiani, Città del Vaticano 
1991, pp. 20-3. 

145. See F. Morard, Apocalypse d’Adam (NH V, 5) : notice, in Ecritsgnostiques (quoted n. 86), 

p. 780. 

146. Epiphanius, Panarion, in Epiphanius (Ancoratus und Panarion), vol. 1, hrsg. von K. Holl, 
Leipzig 1915, p. 277,1. 17 — p. 278,1. 13; Ch. Markschies, Das Evangelium der Eva, in Evangelien 
und Verwandtes (quoted n. 14), pp. 402—9; there are hints that the Gospel of Eve, as the Apocryphon 
ofjohn , th z Apocalypse ofAdam and Melchi&dek , was used by Sethian Gnostics (cf. note 124 above); 

cf. ibid. y pp. 403, 407. 

147. And, admittedly, also on the sarcophagus from the Muséum of Naples (see n. 144 above). Cf. 
G. Schiller, Ikonographie der christlichen Kunsty vol. 1, Gütersloh 1966, p. 107, pl. 246; Kaiser-Minn, 
Die Erschaffung (quoted n. 144), p. 3; U. Utro, Per un approccio interdisciplinare ai sarcofagi 
paleocristiani : la Trinità sul sarcofago “dogmatico” dei Musei Vaticani, in La cristianizzazione in Italia 
tra tardoantico edaltomedioevo. I a cura di R. M. Bonacasa Carra, E. Vitale, Palermo 2007, pp. 267-82. 
On another “cross-reference” between Eve and the New Testament on a coæval sarcophagus from 
St. Paul Outside-the-Walls, see U. Utro, Iconografie bibliche sui sarcofagi delUecolo di Costantino 
nella raccolta dei musei vaticani, in Costantino 313 d.C y catalogo a cura di G. oena Chiesa, Milano 
2012, p. 125. Also on the sarcophagus from Trinquetaille (in the Musée lapidaire d’art chrétien of 
Arles; Sefore 328) the opening scene with the First Parents (representing either—analogously to the 
sarcophagus from St. Paul Outside-the-Walls—the Création of Eve or the Restoration of Adam and 
Eve from their fall) is juxtaposed with the Adoration of the Magi, cf. Bruyne, L’imposition (quoted 
n. 144), pp. 178-82; J.-M. Rouquette, Trois nouveaux sarcophages chrétiens de Trinquetaille 
(Arles), CRAI 1974, pp. 254-77, here at pp. 269, 276; Y. Christe, A propos du sarcophage à double 
registre récemment découvert à Arles, Journal des savants 1975, pp. 76—80, here at p. 78; J. Engemann, 
Zu den Dreifaltigkeitsdarstellungen der frühchristlichen Kunst : Gab es im 4. Jh. anthropomorphe 
Trinitàtsbilder?, Jahrbuch fur Antike und Christentum 19, 1976, pp. 157-72, here at pp. 159-69; 
Kaiser-Minn, Die Erschaffungy pp. 19-28, pl. 9-10. 
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the latter this i s indicated by the Foremother’s hymn of thanksgiving to God considered 
above. 148 The association of the matron’s pensive posture with her royal vestment may be 
interpreted in the light of the description of Eve in Conceming the death ofAdam , where 
she “weeps and rejoices” at the sight of the child. At the same time, the dark timbre of 
Eve’s palla créâtes a contrast with the brightly clad Mary, who is seated at the opposite 
side of the throne and to whom also the child’s eyes are turned, thus emphasising the 
centrality of the Saviour’s Mother. In my view, the appearance of the first actor of the 
history of fallen humanity in the mosaic endows the picture of the Theotokos , to whom 
the church is consecrated, with a semantic “vanishing point”; the new-born child seated 
singly on God’s throne thus bridges the origins of the human race and the historical 
moment of his Nativity in Bethlehem. 

The affinities that we hâve observed between the Syriac and Armenian sources 
(Conceming the death ofAdam , Lord’s Infancy , Conceming the bones ofAdam and Eve and 
the Chronicle ofZuqnïn ) and the monuments from Italy and Southern France lead us to 
conclude that between the fourth and the fifth century the traditions regarding the first 
human beings that underlie the Eastern sources were also known in the West. 

* 

* * 

The Lord’s Infancy suggests that the text of the “Covenant” brought by the Magi, always 
kept hidden, was for the first time uttered by its author, the incarnate Creator, who thus 
brought its promise to fulfilment. In the economy of the account of the Magi, Melk‘on 
can approach the new-born child with the request to read the document only because in 
the course of the Magi’s preceding visits the child had displayed features transcending his 
physical âge. This circumstance, as well as Jesus’s polymorphous 149 apparitions, may point 
to some contact with docetic sources. 150 There are grounds to think that the Armenian 
apocryphon had contacts with both the traditions of dimorphous (new-born child/adult) 
and polymorphous (Son of God/son of man/dying/risen) apparitions of the Saviour. 151 
The former can notably be compared with an instance found in the apocryphal Acts of 

148. See note 53 above. According to Y. Christe, on the Trinquetaille sarcophagus Adam and 
Eva are represented in their restored State: Christe, A propos du sarcophage (quoted n. 147), p. 78; 
Engemann, Zu den Dreifaltigkeitsdarstellungen (quoted n. 147), p. 167. 

149. We speak of “polymorphism” in a broad sense, adopting the définitions proposed, in 
particular, by Junod, Polymorphie du Dieu Sauveur (quoted n. 126), pp. 38-39; by H. Garcia, La 
polymorphie du Christ : remarques sur quelques définitions et sur de multiples injeux, Apocrypha 10, 
1999, pp. 16-55, here at pp. 18-20, 32; and by Klauck, Die apokryphe Bibel (quoted n. 112), p. 311. 

150. cf. Stroumsa, Another seed (quoted n. 71), p. 78; Id., Savoir et salut : traditions juives et 
tentations dualistes dans le christianisme ancien, Paris 1992, p. 49; Klauck, Die apokryphe Bibel (quoted 
n. 112), pp. 314-5, 369-73. 

151. In the latter case it seems that an originally tetramorphous apparition was later reformulated 
in such a way as to fit the tripartite structure of the story about the Magi’s visits. Another instance 
of Jesus’s trimorphous apparition in the Lord’s Infancy is discussed in Dorfmann-Lazarev, La 
transmission (quoted n. 10), pp. 570—2. Accounts about Jesus’s changing appearances circulated also 
in oral transmission, see Lanalanyan, Oral traditions (quoted n. 15), pp. 17 (§ 32), 120 (§ 33711), 123 
(§ 342*1»), 130 (§ 354P), 351-2 (§ 80111). Cf. also E. Peterson, Einige Bemerkungen zum Hamburger 
Papyrus-Fragment der Acta Pauli, in Id., Frühkirche (quoted n. 12), pp. 183-208, here at pp. 203-4; 
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John, a Greek heterogeneous text of the second half of the second century. In “John’s 
Discourse on the Polymorphy of the Lord” (chapters 87-93; 103-5), a distinct piece with 
docetic features, 152 James and John are called for discipleship by Jésus who is walking by 
the sea of Galilee, whilst their ship is—unlike in the Synoptic accounts (Mk 1.19-20 
et par.)—in mid-sea. From the ship, they perceive him, standing on the shore, in two 
different forms, as a child and an adult (ch. 88, 11. 10—8). 153 However, this apparition 
is later interpreted by John as a mere expression of the Lord’s transcendence (ch. 91, 
11. 5-7). 154 A kindred tradition, which speaks of Jesus’s successive apparitions to his 
disciples in the forms of a youth, an elder, a child, then again as an elder and a child, is 
attested by Photios (c. 810— c. 893). In his Bibliotheca , composed in the 850s, he refers 
to Leukios Charinos, to whom, since the beginning of the fifth century, apocryphal Acts 
were ascribed. 155 

In the Lorcïs Infancy , by contrast, Melk‘on approaches the new-born child as the 
Ancient of days, actor of the beginnings of the human history (cf. 1 Cor. 8.6; Col 1.15-7; 
Jn 1.3,10; Heb 1.2; Apo 3.14). This dimorphism of Christ can hâve its background in 
the conceptions of pre-existence of Messianic figures, as they are expressed in the “Book 
of Parables” (deriving from a non-identifïed Jewish current and dated to c. 30 BC) of 
1 Enoch (39.6; 48.2-7; 62.7) 156 and in the Fourth Book of Ezra (12.32; 13.26; 14.9, 
dated to c. 90-6 AD). 157 This tradition is also attested in a number of rabbinic sources, 158 
and amongst others in the Targum Jonathan of the book of Micah 5.1 and of the book 
of Zechariah 4.7, where the Messiah’s “name is uttered from the beginning” of the 
world îTiïW Tiïtfl). 159 This is confïrmed in the treatise Pesahim fol. 54 a of the 

Babylonian Talmud where the Messiah’s name is the last in the list of the “seven things 
which had been created before the world was created.” 160 Furthermore, in the treatise 


G. G. Stroumsa, Polymorphie divine et transformations d’un mythologème : l’“Apocryphon de Jean” 
et ses sources, Vigiliae christianae 35, 1981, pp. 412-34, here at pp. 412-27. 

152. According to the editors, Junod and Kaestli, who hâve given this title to this part of the text, 
it represents a distinct work; seeActa Iohannis (quoted n. 126), pp. 466—93. 

153. Sœ Acta Iohannis, pp. 190-1. 

154. Ibid., pp. 196-7, 472. 

155. Photius, Bibliothèque. 2, Codices84—185, texte établi et trad. par R. Henry, Paris 1960, 
p. 85,11. 35-8. 

156. S. Uhlig, Dos àthiopische Henochbuch (Jüdische Schriften aus hellenistisch-rômischer Zeit 5), 
Gütersloh 1984, pp. 579, 590-1, 614; Black and VanderKam, The Book of Enoch (quoted n. 131), 
pp. 44, 49-50, 59. 

157. According to the Latin and the Syriac versions: Der lateinische Text der Apokalypse des 
Esra, hrsg. von J. Klijn, Berlin 1983, pp. 79, 83, 87; The Old Testament inSyriac according to the 
Peshitta version. Song ofSongs, Tobit, 4 Ezra, Leiden 1966, pp. 39, 42, 45. Cf. also H. L. Strack und 
P. Billerbeck, Kommentarzum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, vol. 2, München 1924, 
p. 334; U. B. Muller, Messias und Menschensohn in jüdischen Apokalypsen und in der Offenbarung 
des Johannes, Gütersloh 1972, pp. 48-51, 111-22; cf. also Peterson, Einige Bemerkungen (quoted 
n. 151), pp. 191-2, n. 36. 

158. Cf. Strack und Billerbeck, Kommentar (quoted n. 157), pp. 335, 346. 

159. The Bible in Aramaic. 3, The latterprophets according to Targum Jonathan, ed. by A. Sperber, 
Leiden 1962, pp. 446, 482. 

160. Æ77D2 IlDOiï [Treatise Pesahim], vol. 1 (6 *7'lft l ?n), ed. A. Steinsaltz, Jérusalem 1972, 

pp. 226-7. 
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Yebamoth fol. 16 b of the Babylonian Talmud the words of Ps 37.25 (I hâve been young 
and hâve become old) are ascribed to an enigmatic Prince of the Universe (ü5*l}?n "IW). 161 

The visions of Eve and the Magi imply that before the Résurrection Jésus could 
transcend the properties of his human body, which potentially relativises its concreteness 
and historicity. Yet the polymorphous apparitions do not necessarily indicate a docetic 
tendency on the part of the author, for the canonical Gospels contain comparable éléments 
(Mk 6.49 / Mt 14.26; Mt 17.2; Lk 4.30; Jn 8.59). To what extent can the descriptions 
of the new-born Christ found in the Lord’s Infancy be qualified as docetic? 162 The child’s 
polymorphous apparitions are certainly not aimed at relativising either Christ’s physical 
pirth or his sufferings and death: although there is no witness of Mary’s delivery in the 
Armenian apocryphon, both Eve and the Magi encounter a child who was truly born of 
Mary. When the cloud of the theophany withdraws from the Cave, “the child is clearly 
seen” by Eve; she notably observes how he is “fed with milk;” she “takes him up in her 
bosom, [...] cuddles, caresses and kisses him, [...] wraps him in swaddling clothes and 
puts him in a manger” (puigunnhukuii brlitr iTui&ni.lj& [...], Ijbruiljrtr Ijuipuiifp [...]: 
[U.]nhuq qifui&nil|& |i q|ml|u |ur [...] qqm.tr q&ui U fiuiifpnirtr [...]: bi iquiinhuq q&ui 
JuiuG^uirruiuf U hqhuq q&ui |i ifuntr)- The sequence of these verbs is certainly meant to 
emphasise the reality of the child’s humanity. When Eve leaves the Cave she informs the 
approaching Salome about the Virgin who “gave birth to a boy” (uirm ifui&mlj Mum). 163 
As for the Magi, the child’s apparitions in different forms teach them about his future 
sufferings and bodily death. 

161. See fol. 16 b , in nittT nDOtt [Treatise Yebamoth ], vol. 1 (13 TIE^n), ed. A. Steinsaltz, 

Jérusalem 1985, p. 69. The dimorphism puer-senex of the Messiah, a contemporary of the Création of 
the world and a new-born child appearing at a particular moment of history, bas also been transmitted 
to the Jewish mystical tradition. In his book Revealing the Depths ofthe T or ah. Nathan Nata b. Solomon 
Spira (Sapira’) of Cracow (1585—1633) spoke of the Messiah Son of Joseph who appears in the world 
as an “infant suckling his mother’s breast.” This idea, which relies on the conception of pre-existence of 
the Messiah in the Judaism of the Second Temple and on the Kabbalistic conception of pre-existence 
of soûls, played an important rôle in the spiritual world of the Polish and Ukrainian Hassidim. Certain 
Hassidic circles notably knew traditions of a marvellous child who, while still moving as a babe and 
yet unable to speak, displayed from birth complété intelligence by means of his facial reactions to the 
conversations of the surrounding people. Another Hassidic tradition spoke of an elder, for whom the 
entire lifecycle of the Universe passes as a twinkling of an eye and who—on account of that—is yet an 
eternal nursling. These traditions received a noteworthy interprétation with Rabbi Nahman ben Simhah 
of Braclav/Braclaw (1772-1810), in Podolia, whose “Scroll of mysteries” was until recent years only 
known to a restricted group of followers. Rabbi Nahman maintained that his son, who had died at the 
âge of fifteen months at the beginning of June 1806 (i.e. half a year after Austerlitz, during Napoleon’s 
inexorable advance to the east), was a missed Messiah. He expected the Messiamto be, at the âge of 
three, a teacher of the Torah, whose authority would be recognised by the entire people of Israël, next 
to be crowned King of Israël and, yet before the âge of twelve, to become the Emperor of the world. 
Rabbi Nathan Sternharz of Nemirov (1780-1845), Nahman’s scribe and interpréter, sustained that his 
venerable teacher’s child also displayed the complété intelligence evoked above; cf. □'’ttHn ,p"lft .S 

Topn imo rrrrran ncronm iVoi pirro rrran prn n 'cr-ino rbw Tina [Z. Mark, New 

discoveries in the “Scroll of Mysteries” of Rabbi Nahman of Braclav : the Messiah as an infant and a 
Child and Messianic ferment of the year 1806/1807], Tarbiz 7 A, 2004—5, pp. 606—11,615-7, 623-8. 

162. The définition of docetism has recently been discussed by Junod and Kaestli, in Acta Iohannis 
(quoted n. 126), pp. 491-3; Kaestli and McNamara, in Apocrypha Hibemiae (quoted n. 20), pp. 116-7. 

163. MS Matenadaran 757A (quoted n. 15), fol. 50 v —51 r . 
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Yet, for both Eve and the Magi the child’s nature is capable of transcending the 
limitations of human âge. The child whom the visitors to the Cave apprehend is, according 
to the Armenian apocryphon, God incarnate who has full dominion over his body and 
who can change the mode of its existence, freely unfolding his supernatural properties. 
This aspect of the incarnate Logos appears to be consonant with the prevailing doctrinal 
current within the Armenian Church which in the course of the sixth century rejected the 
Council of Chalcedon; subsequently the Church defended the ideas of “incorruptibility” 
of Christ’s body, comparing it to the body of the first created man before his fall, and of 
a single, divine, will in Christ. 164 This indicates that the Lord’s Infancy , in the shape in 
which it has reached us, cannot be identified with the apocryphon brought to Armenia 
by East-Syrian missionaries at the end of the sixth century in an attempt at propagating 
the dyophysite teaching of the Church of the East. 165 It must be regarded as a resuit of 
compilation and re-elaboration of different sources by Armenian editors. 166 The Lord’s 
Infancy thus represents a trace of original theological reflection made in mediæval Armenia 
outside of a formai ecclesiastical framework, the circumstances and the process of which 
are not directly documented by any source. 

The “Covenant” presented by the Magi to Jésus recites: 

In theyear six thousand I shall send my only-begotten Son y God the Word\ who shall corne 
and become incarnate fromyour ojfspring y and my Son shall be a son ofman y and he shall 
re-establish you in originalglory. You shall then become an Adam with an immortalised 
body y a God united to me y God y [able] as one ofus to discem good and evil . 167 


164. Elsewhere, the Lord’s Infancy bears traces of the debates on the properties of Christ’s humanity 
and especially its incorruptibility; see MS Matenadaran fol. I45 r (Terian, The Armenian Gospel 
[quoted n. 10], p. 145, § 8). The debates on the properties, which began as early as the end of the first 
century and which were protracted until the middle of the third century, also knew a later repercussion 
in the form of a controversy on incorruptibility (see Acta Iohannis [quoted n. 126], p. 478, n. 1). In 
Armenia, these flourished between the sixth and the eighth centuries. The extreme form of the teaching 
of incorruptibility, known as “aphthartodocetism,” was, however, condemned by the Armenian Church 
at the council of Mantzikert (Manazkert) in 726; see I. Dorfmann-Lazarev, The travels and studies 
of Stephen ofSiwnik {c. 685-735) : redefining Armenian orthodoxy under Islamic rule, in Heresyand 
the making of European culture : médiéval and modem perspectives , ed. by A. P. Roach and J. R. Simpson, 
Farnham 2013, pp. 355—81, here at pp. 371—81; on the Armenian Church’s Christology, see also Id., 
Arméniens et Byzantins (quoted n. 47), pp. 96-129, 138-90. 

165. On the Christology of the Church of the East, see: H. CEAE3HEB, XpucmoAozux Accupuüacoü 
ITepKeu BocmoKa. Ahoau3 ochobhux MamepuaAoe b Koumexcme ucmopuu (jjopMUpoeaHUJi eepoyneHua 
[N. Seleznev, Christology of the Assyrian Church ofthe East : analysis ofthe main data in the historical 
context ofthe formation of doctrine\ y Moscow 2002, esp. p. 46—66; see also a comparative analysis 
of the Christology of the Church of the East and the non-Chalcedonian Churches: I. Dorfmann- 
Lazarev, Beyond empire. 1, Eastern Christianities from the Persian to the Turkish conquest, 604-1071. 
Non-Chalcedonian Churches and the Church of the East : two Christologies in synopsis, in Cambridge 
history of Christianity y vol. 3, ed. by T. F. X. Noble and J. M. H. Smith, Cambridge 2008, pp. 67-70. 

166. The hand of a miaphysite editor of the Lord’s Infancy is évident in its conclusion: MS 
Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. I43 r , 145 r , 147 v . The éléments of the L^r^/'f/w^wcycontrasting 
with the doctrinal profile of the Church of the East are analysed in Dorfmann-Lazarev, La transmission 
(quoted n. 10), pp. 569—73. 

167. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 61 v -62 v . 
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The number “six” in the date of Son’s coming is to be related to the sixth day of 
Création on which Adam was moulded. 168 Some versions of the “Covenant,” such as 
God's document , State this explicitly. This recension begins with the following words: 

In the sixth âge, on the sixth day, at [the date corresponding to] the beginning ofyour 

existence, I shail send the only-begotten Son [ ..] m 

The coming of Christ during the sixth millennium, which can also be associated 
with the delay of the Messiah, is also predicted in a number of texts belonging to the 
literature about Adam and Eve. One of the underlying problems of this family of texts 
concerns the stages of the fall of Adam and Eve and their graduai enslavement through 
Satan, as well as the stages of Christ’s libération of humankind. 170 The Armenian Sermon 
about Adam and Eve narrâtes how Satan deceived Adam and Eve after their expulsion 
from the Garden. 171 In exchange for Satan’s promised deliverance Adam signs with him 
a contract by his handprint, consigning his offspring to the Deceiver’s captivity. Later, 
when Adam and Eve réalisé that they hâve been duped, God comforts them, promising 
them a future salvation, and in one of the extant versions of the Sermon this promise is 
found in a cheirograph (àbn&uiq|ip) , a “handwritten document,” which an angel brings to 
the mourning Adam and Eve. 172 According to this cheirograph, in the sixth millennium 
God’s Son shall corne, indwell a virgin’s womb, be born as a son, heal the sick, give good 
tidings to the poor, vivify the dead; he himself shall be crucified, shall die, shall be made 
alive; he shall set Adam free from servitude to hell and re-establish him in his original 
glory. 173 An analogous account is found in another Armenian work, Departure ofAdam 
and Eve from Paradise . There, the angel brings Adam God’s handwritten document which 
announces the Incarnation of God’s Son who shall restore Adam. Even more explicitly 
than in the Sermon about Adam and Eve , the Nativity there represents the culmination 
of the story, the event which brings forth Adam’s deliverance: 


168. Cf. Murmelstein, Adam (quoted n. 11), pp. 245—6, n. 2; p. 252, n. 1; p. 259, n. 1; p. 260. 

169. MS Matenadaran 2111 (quoted n. 77), fol. 229 v ; cf. M. E. Stone, Adam and Eve in the 
Armenian traditions : fifth through seventeenth centuries , Atlanta 2013, pp. 40-1. 

170. The remarkable diffusion of this literature in Armenia has to be linked to the debates on 
incorruptibility. Indeed, according to B. Murmelstein, “Der Erloser, vom Fluch der Sünde Adams 
frei, besitzt, wenn er als Mensch erscheint, die ursprüngliche Gestalt Adams. Er zieht bei seiner 
Menschwerdung Adam an,” Murmelstein, Adam (quoted n. 11), pp. 250—1. In the footsteps 
of Severos of Antioch (d. 538) and Julian of Halikarnassos (d. c. 527), eighth-century Armenian 
theologians discussed the incorruptibility of Christ, the second Adam, with the référencé to the change 
of qualifies that the nature of Adam and Eve underwent after the fall; see Stç>ne, Adam and Eve 
(quoted n. 169), pp. 45, 49-50, 52, 54-6, 68, 71, 73, 79, 81; Dorfmann-Lazarev, The travels 
(quoted n. 164), pp. 373-81; on Severos and Julian, see A. Grillmeier and Th. Hainthaler, Jésus 
der Christus im Glauben der Kirche. 2, 2, Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhundert , Freiburg 

1989, pp. 107-8, 114-5. 

171. See M. E. Stone, The legend of the cheirograph, in Id., Adam's contract (quoted n. 13), 
pp. 3—4, 71—2, 84—5. 

172. The version of the 'Piupnq 1^111 uh Il t[tuuh bmjjfi [Sermon on Adam and Eve] § 39, 

preserved in MS Matenadaran 5913, is edited by Stone, Armenian apocrypha (quoted n. 61), p. 54. 
For the sake of convenience, Stone entitles this work Adam , Eve and the Incarnation. 

173. Sermon on Adam and Eve §§ 40-2, in Stone, Armenian apocrypha (quoted n. 61), pp. 56—8. 
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God hearkened to their prayers and sent his Angel and gave Adam the good tidings that 
the Lord God [should] become man and [Adam should] be delivered from Satan s hands. 
And [the Angel] gave Adam God’s handwritten [document] (^btuu^ftph UuumLbnf, and 
[there it] was written thus: “Grieve not y Adam: Satan has deceivedyou; he said ‘Until the 
unbegotten is bom and the undying dies 9 because I am the unbegotten y and the undying 
[is] deity. For after six âges I shail send my only begotten Son from out ofthe light ofmy 
deity y and [he] shall take a body from a holy and immaculate virgin y so that [being bom] 
from your ojfpring my Son should become your son. For the unbegotten [shall be] bom y 
[shall] erase the handwritten [document] ofyour transgressions and retumyou into your 
original glory. ” As [Adam] heard these good tidings y he rejoiced . 174 

According to Seth’s document recorded in the Syriac Testament ofAdam , Adam was 
told that God would return, become a human being from a Virgin and that, through his 
ministry, Adam would be divinised. 175 These traditions, which are concerned with the 
prédiction of divine incarnation, had to be known to the editors of the Lord’s Infancy\ it is 
to them that the scribe met by Jésus in Galilee must refer when he admits knowing from 
the Scriptures that the heavenly Messiah shall be incarnate “after six thousand years”: 

It is written in the Law by our Forefathers y and we know it through writing and abide by 
God 9 s commandments y that it shall happen afier six thousand years that the King Messiah 
shall corne from heaven and [shall] become incarnate from a holy virgin y [becomingl like 
a man y and [he shall] walk on earth . 176 

The concluding chapter of the Armenian apocryphon, which briefly récapitulâtes its 
main thèmes, juxtaposes again Christ’s advent with the création of humankind. It speaks 
of the Word, who once had created Adam in his image, coming today to earth to save 
Adam through his ministry, already begun in his childhood. The conclusion also States 
that Christ was conceived six months after his Precursor: 

In the sixth month [after] John had been conceived in the womb y good tidings weregiven 
to the holy virgin Mary. For that reason y he baptised with water for six months and [he] 
was the precursor and the forerunner ofthe Word ofGod y until came the one who was the 
giver and the founder ofthe Law. And he initiated [his ministry] in his childhood\ and 
accomplished everything according to the economy in order to work out salvation for ail, 
comprehensively, and he cared for the achievement ofthe Forefather Adam s / salvation y 
ofj the one whom he had created in his image} 11 


174. Departure ofAdam and Eve from Paradise 24 (Recension “B”), lin W. L. Lipscomb, The 
Armenian apocryphal Adam literature , Pennsylvania 1990, p. 248 (cf. Recension “A” 25, pp. 132-4); 
our translation slightly differs from Lipscomb’s. See also the work Conceming the eras ofthe world 6, in 
Stone, Armenian apocrypha (quoted n. 61), p. 139. The tradition speaking about Christ’s advent during 
the sixth millennium was received by mediæval Armenian authors; cf. Grigoris Arsaruni, IThljhnLpinh 
phphpgnLtuàng [Interprétation ofreadings (in the Lectionary)] , ed. K‘. C‘rak‘ean, Venice 1964, p. 115; 
Samuel Kamrjajorec i, 3ui^uiqu mwLhftg in^pnihuilpiAtuig [On the dominicalfeasts] y in lTujuthhujq.ftpp *îujjng y 
vol. 4, Antelias 2009, pp. 725—6 (translations: Stone, Adam and Eve [quoted n. 169], pp. 312/§ 8 
and 387/§ 5 respectively; commentary: ibid. y p. 41). 

175. Testamentum Adae (quoted n. 85), pp. 1339-42, 1345-8. 

176. MS Matenadaran 7574 (quoted n. 15), fol. 131 v —132 r . 

177. Ibid. y fol. 145 V . 
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Through the description of the guests coming to the Cave in Bethlehem, the Lord’s 
Infancy stretches a thread between the origins of the human race and the Messiah’s 
Nativity. The new Sabbath, inaugurated by the stillness of the Universe, indicates the 
advent of the pre-existent Prince. It also brings Eve, who had been the first to eat from 
the fruit of the “tree désirable to make one intelligent” (Gen. 3.6), back into the world. 
By revealing to Joseph her identity and by singing a hymn of thanksgiving to God for 
“having raised her anew from the ancient fall and established her in original glory,” the 
first woman confers upon the birth in the Cave a radical soteriological significance; the 
scene of the Nativity acquires the depth commensurable with the length of the history 
of mankind. Eve’s encounter with the child and his mother fulfils the vision that at the 
dawn of human history was beheld by Seth and his sister. Before Eve’s eyes, the Cave 
also becomes the site of the theophanies that had earlier accompanied the Exodus and 
the Gift of the Torah. 

The Magi, who are convened in Bethlehem by an angel, behold the polymorphous 
visions which enable them to recognise in the new-born child the Ancient of days, the 
author of the “Covenant” inherited by them from Adam. The infant is then requested 
to announce this document, thus bringing its promise to fulfilment. In Arnaldo 
Momigliano’s words, in the apocalyptic literature “la fine délia storia e il principio délia 

storia si toccano. [...] La rivelazione délia vera fine porta anche alla rivelazione del vero 

• • • » 1 
principio. 1/0 

We hâve first seen how appointments in a rick-yard on Great Saturday could become 
occasions whereby knowledge concerning Christ’s encounter with Adam and Eve was 
transmitted; it occurred in the lapse of time separating the guests’ arrivai at the church 
and the beginning of the liturgical célébration. Here, analogously, the infant’s encounter 
with Eve, as well as the transmission of the Forefathers’ memory through the Magi, take 
place in the “margins,” ôioxi ouk f|v auxoîc; xotcoç èv xcp mxaÀ,t>|Liaxi (Lk 2.7b). 


178. A. Momigliano, Indicazioni preliminari su Apocalissi ed Esodo nella tradizione giudaiça, 
in Id., Pagine ebraiche , a cura di S. Berti, Torino 1987, p. 104; the italics are mine, I. D.-L. Different 
however is the picture painted by Boris Pasternak, according to whom the rise of the Star of Nativity, 
“towering up in the midst of the entire universe” (OHa B03BbiiuaAacb [...] cpeAb ueAOH BceAeHHoiï), brings 
down to the Magi the révélation of ail the future: “And in a strange vision of the era to corne | there 
was rising afar ail that was after to betide. | Ail thoughts of âges, ail dreams, ail wonds.. (H crpaHHbiM 
BHAeHbeM rpaAymeH nopw | BcraBaAO ba^ah Bcë npmueAiuee nocAe. | Bce mwcah bckob, Bce mchth, Bce MHpbi), 
in Povcdecmeeuacaji 3ee3da (The star of Nativity), 1947. In the same year, this poem became part of the 
bound manuscript Verses from a novel in prose , the personality of whose main character was still in the 
process of élaboration. The manuscript was destined to be circulated strictly amongst trusted friends. 
Eventually, an expanded pseudepigraphon , entitled “Jurij Zivago’s Notebook,” formed a part of the novel 
Doktor Zivago , 1936, see: B. IÏactephak, IJoAnoe coôpauue coHunenuu c npuAOMeuu&MU e odunuadt^amu 
moMax. 4, AoKmop ZCueazo : poMau , cocraBAeHHe h KOMMeHTapHH A- B- TeBeiceAHH, E. B. nacrepHaica h 
E. B. IlacTepHaK [B. L. Pasternak, Complété works in eleven volumes. 4 y Doctor Jivago : a novel , 
compilation and comments: D. V. Tevekeljan, E. B. Pasternak and E. V. Pasternak], Moscow 2004, 
p. 538 [11. 25-7, 36-45]; p. 748, n. 18. 
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Appendices: Visitors to the Cave of the Nativity; Document written with 

God’s FINGER AND BROUGHT TO THE NEW-BORN CHILD 

1 -5. Below are edited the fïve épisodes of the Script ofthe Lord’s Infancy , which in the 
présent study hâve been at the centre of our attention. More than forty manuscripts of the 
Lord's Infancy exist, dating from 1239 to the end of the nineteenth century, and whose 
readings vary greatly. According to A. Terian, they attest to four stages of the révision of 
this work. Besides, the collections of homilies cahntir preserve isolated épisodes regarding 
the events between the conception of Jésus by the Virgin and the Flight to Egypt. 179 

The five fragments are drawn from the miscellaneous manuscript 7574, which was 
copied in 1239-40 in Sebastia and is preserved in the Library of the Institute of Ancient 
Manuscripts of Armenia (Matenadaran), in Yerevan. The textual study conducted by 
A. Terian has led him to conclude that this manuscript represents the only witness to the 
earliest known recension of the Armenian apocryphon. A spécial word of thanks is owed 
to Professor Terian for his generous offer of a photographie copy of this manuscript for 
the purpose of the présent research. 

On several occasions, the readings of this manuscript can be amended with recourse 
to the following three manuscripts of the Lord’s Infancy : 

• Recension “A”, copied in 1824, which reproduces a short version of the Lord’s Infancy , 

copied in Erznka (Erzincan) in 1821. It was edited by E. Tayec‘i in 1898. 180 

• two manuscripts preserved in the library of the Armenian Patriarchate of St. James in 

Jérusalem and dated, admittedly, to the seventeenth century: Jérusalem 1432 181 and 

Jérusalem 3164. 182 

Furthermore, we also hâve recourse to the following three miscellaneous manuscripts 
containing the account of the Magi’s visit to Bethlehem, which were edited by Tayec‘i: 
Versions “E” (seventeenth century?), “Z” ( Conceming the Kings Magi, of an unknown 
date) and “Ë” (dated 1538). 183 

6. The sixth text edited below is an independent version of the Document written 
and sealed with God’sfinger , which is found in the miscellaneous MS 2111 (fol. 229 v ) of 
Matenadaran , copied in 1654-75. 

7. The seventh text reproduces the account of the good tidings given to Adam by the 
angel, which is drawn from one of the recensions of Departure ofAdam and Eve from 
Paradise . It was published for the first time in the volume Utffiqph qpng np l^n^p éngmluibm 
[Beginning ofthe Writings that are called “Miscellanea”] ', Constantinople 1717, fol. 15-8, 
and more recently by W. L. Lipscomb. 184 Here it is accompanied with a new translation. 

179. Cf. Peeters, Évangiles apocryphes (quoted n. 10), pp. xxxiv—xxxviii; Terian, The Armenian 
Gospel (quoted n. 10), pp. xiv-xv, xxvi—xxx. 

180. Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), pp. 1-126. 

181. No. 1432. Gospel of Infancy, in iïwjp gnLgwlf, vol. 5 (quoted n. 66), pp. 103-7. 

182. U. ITiuUbMj, lTui&ljnipbiu& uiibuiiurui&Gbr [S. Mxsean, Infancy Gospels], Sion 46, 1972, 

pp. 235-9. 

183. T àyec‘ i, Apocryphal (quoted n. 14), pp. P*—d*, 278-306. 

184. 2,* U»\iiMJ3u.\j, Ziujlfiulftuh JuitnhhuiqfunnLpjnLh b—<bQ tj-tj. [H. Anasyan, Armenian bibliology : fjth— 
eighteenth centuries ], vol. 1, Yerevan 1959, col. 239—40; Lipscomb, The Armenian (quoted n. 173), 
p. 248; cf. also pp. 17, 238-40. 
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i. Eve’s visit to Bethlehem 185 


[b]i JiGfG bjbuq' brpuijp |i [uGq|iP 
ifuiGlpupuiP&|i: bi |i q&uqG JupnuP 

inbuuiGtp qbpljJiGu [un&uipfibuq, b qbpljjipu 
puipÀpuigbuq, b q&bnfG unfpuipÀbuq, npiqfu 
pt juiiqu fiuiuuiGtp: bi inbuui&tp qunfbGuijG 
^niG^ l}bGquiG|i, np pGquiPifuigbuq, 
{j|nfuipkuq} IpujJiG, 186 b inuipbpu qfinqifniGg, 
uuqu bpljGJiq quiquipbuiju, np ^G^tJiG, h 
inbuuiGtp qjnuiuiuipu bpl]G|ig, np ri^ ^uipdtJiG 
b pGpuiGuij|i&, b qprqniGu pbuiuipu, np 
n^ i|bpuiGuij|iG: iuijtr jbpljjip b inkuui&tr 
Ijnid tf|i Gnp, q|i Ijuijp ui&qp, b Ijuiuuqnpà' 
finq ifuiqbuq: bq|i& qÀbnu |i pbpui&u 
[îLpbuiGg, [îppb pt ifbp&bgniguiGt|iG, uij[ 
unfb&bqniG fiiuifpuipÀbuq ququ JiipbuiGg' [1 
i|bpuij fiuijbgbuq [|i&t|iG: Sbuui&fr* b Huiunu 
i|uipbuqu, npf {ri^} bppuijJiG, b {ri^} quijJiG, 187 
b n^ uiPuiàtJiG, b fini[]iL& fiuiifpuin&uijp 
qqiuuuqtuGG |iip b Ijuiptr fiuiplpiiGbj 
qfiuiunG, uij[ qÀbn.&& puip&puiqnjG 
i[bpuiqniqui&tp« b inbuui&tp Hbqbqunn tf|i 
qpnj. niquiu 188 GuipuiI|uiuipu bqbuq qpbpui&u 
[upbuiGg um bqp qpnjG' n^JiG^ Gui^uiljtliG: bi 
uijuiqfu |i chmf à&GqbuiG u[nip]p IpiuJiG 
luiTbGiujG tu p tu p tu àf |i IjbtuGu [ttpbtuGg 
p&quiPifuigbuq [ji&lJiG: 
iuijtp |i Hbnuiuuiui&t 3ni|uti|i b inbuui&tp 
l]|iG tfji, np quijp |i fibnuiuuiui&t tuGtn|i, b 
Ijtntut tfJi tfb<y qniuni|& uipljbuq: *l|iuiniufibuq 
Gifui, innibuq Gifui nq^njG' uiul; 3ni|utiji. b|iG, 
qni ntuuijî quiu, Ipuif jn bppuiu: 

Rut bt qJi^G^ fu&ipbu, np Guipgui&bu 

gjiu: 


After leaving [the cave, Joseph] parted in search 
for a midwife. And whilst he was going, he saw 
the heavens descend and the earth lifted and, 
raising his hands, [he] was, as it were, reaching 
to the air. And he saw [that] every living breath 
dwelt in torpor, dazed [into stillness], and [that] 
the éléments of the winds [and] the atmosphère 
of heaven [were] stayed [and] did not breathe, 
and he saw the luminaries of heaven which did 
not move and did not follow [their course] and 
the winged fowls which did not fly up. He looked 
at the earth and saw a new pitcher laid there and 
the potter sifting clay; [some] put [their] hands to 
their mouth, without bringing them, as it were, 
near [the mouth], but ail, with their eyes raised, 
were watching aloft. He also saw flocks led, which 
neither advanced, nor returned, nor grazed, and 
the shepherd [who] lifted up his staff and could 
not strike his flock, but [kept] his hand lifted to 
the uppermost. And he saw a brook in a ditch; 
the camels pastured, with their muzzles set to the 
edge of the ditch, without tasting anything. And 
so, at the hour of the holy Virgins delivery, ail 
the créatures in [the course of] their lives were 
[suddenly] dazed [into stillness]. 189 
Joseph gazed [into] the distance and saw a woman 
who was coming from afar, and a large cloth [was] 
cast across her shoulder. After meeting [and] 
greeting her, Joseph said: “O woman, whence art 
thou coming and whither art thou going?” 

The woman said: “And what seekest thou by 
asking me?” 


185. MS Matenadaran 7574, fol. 49-5l r . 

186. ii&quirifuiçjbuq jjufiurbuq ljuij|i&: according to Recension “A”, in Tayec'i, Apocryphal (quoted 
n. 14), p. 37; MS Matenadaran 7574 reads: p&quirifuiçjbuq t[i&. 

187. n '2 brpiuj|i&, b n'j quijjiG: according to Recension “A”, in Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), 
p. 37; MS Matenadaran 7574 reads: p&puiGuij|i& b quij|i&. 

188. niqmu: according to Recension “A”, in TayecT, Apocryphal (quoted n. 14), p. 37; 
MS Matenadaran 7 574 reads: ni|uu. 

189. “ail créatures in the course of their lives were [suddenly] dazed [into stillness];” according 
to Recension “A”: uufb&uijG inuirbrf ji Ipujui&u Jurbui&g p&quirifuiçjbuq l|uij}i& (ail the éléments stayed 
dazed in their places), in Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), p. 37. 
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U»u^. ITuiGlpupuipÀ bppuijbg|i [u&qpbif: 

U»ut lj|iGG. bi ni[ np Miuii juijpG: 

U ul; 3ni[uti|i. lTuir|iuiif, nr u&buq t |i 
uiuiGuipG, Gui i|jiGuil|bguii |iG& |i l]Gnip|ii&. 
b tr* JiGÀ puin ifuipif&nj, uij[ pum ui&niuiG 
Ijn^buq qniquil||ig JiGÀ, b jqnip|iiG Gnpui |i 
2,nqinjG Uppnj t: 

U»ut Puip[inf uiuuigbp, uij[ iquiinifbiu 

JiGÀ, pt ni p t Gui: 

Ibut 3ni|utiji. b l} b inbu: 

bppb qGuigJiG bpljnfbuiGG pGq GuiGuiiquipfiG, 

bfiuipg 3ni[uti|i b uiut gGui. b|i&, qni 

iquiuufbiu JiGÀ qui&nuu&t fnufift, q|i 

q|imuiq[iq, pt ni[ [îgbu qni: 

il ut l||i&&. 3[î Guipqui&bu q[iu. bu bif 

QuiJuimîuijrG imfbûbgiuG' buu, U bl^ 

uibuuiGb[ qi|ipl}nip|ii&& ui^uuf JnfniJf, np 

qnpàbguii |iGÀ: 

Suiju jnibuq 3ni|uti]iuij' quipifuiguii p&q 
ufuiG^bjJiuG, np btnbu: 

bi bljbuq ljuigbuq Gnqui |i Gbnuiuuiui&t |i 
qninG uijp|iG b inbuui&t|i& juiGljuipàuil|[i 
q&bqni&u bpljGJiq puigbuq, b |nju uuiuui[ilj 
Gbqbuq |i i|bpniuin ifJiG^b |i i|uijp, b u|ii& 
GpbqtG' quufpuip Ijuiiuiigbuq Ijuijp |i ijbpuij 
uijp)i&, b huijG ui&ifuiPif&ng i|bp|i& quiunugG 
pjbjJi [JiGtp Gnqui, np bpqt)iG qbpqu 190 
ui G qui qui p Àui]&|u b ijiumuunp uin&t|iG 
qU.[uinnuu]à: 

bi quijG pubuq b uibubuq 3ni|uti]iuij b 
GuiJuuufuiipG, uiGl|buq |i i|bpuij bpbuuiq 
JurhuiQg bplj[ir iguiguiGtfiG b |i GuijG iTbà 
uiipG&t|i& qU»[uinniui]à b uiulJiG. UupGGbiuJ 
S[t]p U.[uuinuu]à b[upuijt]qji, np uipuipbp 
uijuuiip ijipljnip|iiG npqinq ifuipqlpiiG |i 
ququinbuiG fnuf, i|bpuin|i& IjuiGqGbqbp 
q[iu [1 qpipifui&t uiGinji b fiuiuinuunbgbp 


[Joseph] said: “I am seeking a Hebrew midwife;” 
The woman said: “And who hath given birth in 
the cave?” 

Joseph said: “Mary, who was nurtured in the 
Temple, she was given to me as wife by lot; and 
she was not [given] to me according to the flesh, 
but was called my consort by name; and her 
conception is from the Holy Ghost;” 

The woman said: “Thou hast spoken fairly; but 
tell me where she is;” 

Joseph said: “Corne and see.“ 

As the two went along the road, Joseph asked her, 
saying: “O woman, tell me thy name, so that I 
may know who thou art;” 

The woman said: “'Why art thou asking me? I am 
the Foremother of ail, Eve, and I hâve corne to 
see salvation with my eyes, [the salvation] which 
hath been wrought on my behalf.” 

When Joseph heard this, he was astonished at the 
marvel which he beheld. 

And they went on and stopped at a distance from 
the entrance to the cave, and suddenly they saw 
the vaults of the heavens open, and a strong light 
flood from above until the earth, and there stayed 
a fiery pillar [like] a lamp built over the cave; and 
the voice of the suprême bodiless powers, who 
were singing songs with unceasing voice and 
were glorifying God, was audible to them. 

And when Joseph and the Foremother heard and 
saw this, they fell upon their faces, prostrated 
themselves and blessed God with a loud voice, 
saying: 191 “Blessed [art thou,] the Lord, God of 
Israël, who hast wrought today salvation for the 
sons of men in thy coming, raised me anew from 
that fall [of old] and established [me] in original 
glory. Now my soûl hath been honoured and my 
hope hath exulted in God my Saviour.” 


190. MS Matenadaran 7574, fol. 50 v : the copyist initially wrote uiutr brqu (“[he] said songs,” with 
the verb in the sing.) which was later corrected, probably by the same hand, on brq|Ji& qbrqu (“[they] 
sang songs,” with the verb in the pi.). 

191. The extant recensions reveal an unsuccessful éditorial attempt at associating Joseph with 
Eve’s words: the blessing which follows is recited in the singular; after the blessing it is Eve alone who 
is said to hâve recited it; only Eve is said to behold the child from the cloud when it withdraws.. These 
three observations permit us to conclude that in the more ancient text Eve was alone in reciting this 
blessing. It is, indeed, Eve who may remember her “ancient fall” and thus confer upon the birth in 
the cave a soteriological significance. 
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juimu£|iQ ijnunuG: U»j<3xf ifbàuigiuV 9 ui&ÀG 
|nf II g&àuiguiT jnju [îiT j [Huinniui]^ 

[nf: 

bi quiju uiuuigbuq Gui|uuiifuiLP& biuij[i b 
inbumGh\ qji piupÀpuiGuijp unfiqG jbrl|[iGu 
U fibiuuGuijp juijplJi, b piugunnbubuq bphfcp 
ifuiGnil|G 3[|iuni]u' puiqifbuq juiGpuiGJig 
ifunip, b quijp, uinGnjp quinJiGuG ifuiip [iipüj, 
b l|bpuil|ptr Ijuipuiifp, b quiPÀbuq |i inbqji 
|up brpuijr: bi quijG uibubuq 3ni|uti]iuij b 
Gui[uuiifuiLP&' qnfiuigbuq ijiumuiinr [t] |iG 
qU.[uinnuu]à b fijiuigbuq qiupifui&uij|i& b 
uiut[|i]&. fT bpptf [niuii quiju jnufbft, l|iuif 
binbu ui^uiif |upni[f quiju uiifb&uijG, np bqb: 
bt Gui|uuiifuijrG bifnun juijpG b uinbuq 
qifuiGnil]G |i q|iplju [up b j\iuiGquiquiuib[iu[ 
qqni^P qGui, b fiunfpniptp, b unpfiGtr 
qU.[uuinuu]à. q|i \r ifuiGnil|G qbqbg|il] 
inbu|buiifp, iquijàuin, b i|uijb|ni 2 , b qnuupp 
bpbuuiif: bi iqunnbuq qGui |uiuGÀuirruiif b 
bqbuq qGui |i ifunip bqui&g: 
bi b|buq GuiJuuiifuiLpG juijpt uiGm|i b uibubuq 
jui&ljuipàuil||i l}Ji& ifji, np quijp |i fuiquiftG 
b [pniuuiqtjifji, nrnnf uiGmG \p Unqnifb 
S»&uig GuijuunfuijpG pGquinui£ Gnpui b uiut 
qGui. «Rbq Gnp unbui|i u. Ijnju niTG, np p&uu 
quijp qjirntr, uipni ifuiGnilj à&uu: 


And when the Foremother Eve had said this, [she] 
saw the cloud rise into the heavens and withdraw 
from the cave, and the infant Jésus was clearly 
seen seated in the manger of dumb [beasts], and 
[he] went and took the breast of his mother, and 
was fed with milk, and went back to his place. 
And when Joseph and the Foremother saw this, 
they gratefully glorified God and, amazed, they 
marvelled, saying: “Who hath ever heard this 
from anyone, or seen with his eyes, ail this that 
hath happened?” 

And the Foremother entered the cave, took the 
child up in her bosom and, cuddling [him], 
caressed him, and kissed [him], and blessed 
God. For the child had a beautiful appearance, 
a shining, gentle and joyful countenance. 193 And 
wrapping him in swaddling clothes, she put him 
in the manger of oxen. 

And the Foremother went out from that cave 
and suddenly saw a woman coming from the 
city of Jérusalem, whose name was Salome. The 
Foremother went towards her and said her: “New 
good tidings to you! A virgin who knew no man 
at ail, gave birth to a boy.” 


192. The intransitive form tfb&uiguii (translated into English with the passive “was magnified/ 
honoured”) implies Eve’s soûl as its subject. This reading is confirmed by Recension “A”, in Tayec‘i, 
Apocryphal (quoted n. 14), p. 39. Alluding to Magnificat (Le 1.46-47), where a causative form of the 
same verb is used (Ifb^uiqniuqt ui&àû Juf qStr. bi g&Àuiguu finq|i |iif jUannniuiÀ 4>rl)|i2 |uf), Eve’s words 
give expression to her rédemption fulfilled at Christ’s Nativity (cf. note 53 above). 

193. Cf. 1 Enoch 46.1, which speaks of the graceful countenance of the Soj 

accompanies the “Beginning of the Days,” in Enoch’s vision: Uhlig, Dos âthiopischdf^aufiîëâ n. 156), 
pp. 586-7; Black and VanderKam, The Book of Enoch (quoted n. 131), p. 48. f—if » 
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2. The Magi’s arrival in Jérusalem 194 

The star that guides the Magi daily during their journey fïrst leads them to Jérusalem: 


Utfiui ifnqf juiplibjjig, nrf bl|buq 
tjiû jui^Juiurfil; JnrbuiGq puiqnuf 
[q]uiL>ni<r[uii.]f 195 [1 fui qui f G b [rnuiuiqljif 
quuTJiuu p: bi tjiû puiquiinrf ifnqniq bqpuirf 
ifJufbuiGq. uirui^[i&' puiquiinrG iquiru|iq 
tTtqfnG, brljrnpq' puiquiinpb fiGqlpiiq 
S»uiupuiu 196 , brrnrq' puiquiinpQ uipuipuiqinq 
^luiqmuiuuip 197 , b. qpiijuf quiiruiqG 
Gnqui, np tjiû ljuirqbuqr quiLruiiqbinf 
brlpinuiuuiG: bul] quiipfG, np tjiû pGq ûnuui' 
pnini[ brl]ninuiuuiG fiuiquip, q|i uiiTbGuijG 
2[nuiGnip[uG if|inj if|inj fiuiquipuiq ljuipqbuq 
tr: Unfui uiifb&bfbuib |i if|i ijuijr dnqm|b<jui&' 
[1 fuiquifû b [pniuuiqt] if: bi uiuuiqG, np 
uin.uifGnrqh' Gnqui' uin (huifuijG èuiMjbquii 
[njuG, b Gnfui quibqji uin.|iG' uiiTb&uijG 
puiqifnip|iiG fibàbpqG: 

IbubG puiquiuipf& qifjufbui&q. SJÎG^ 
uipuiuqnif uijckf, l]unf jn bppjiqnif: IbubG. 
blpjjjf, |uGqpbuqnif uuiniq[iL i[uiub 


Behold the Magi from the East, who in the 
course of nine months came from their land with 
numerous forces to the city of Jérusalem. And the 
kings of the Magi were brothers to one another: 
the first, the king of the Persians Melkon; the 
second, the king of the Indians Gaspar; the 
third, the king of the Arabians Balthazar. 198 And 
twelve commanders were appointed [as] the 
heads of their forces; and the forces that were 
with them amounted to twelve thousand, for 
each [commander] was endowed with authority 
over one thousand. 199 Ail these gathered in one 
place in [proximity to] the city of Jérusalem. 
As for the star that had been leading them, its 
light forthwith became obscured; and ail the 
multitude of the mounted [forces] made a hait. 
The kings said to one another: “What should 
we now do, and where should we go?” they said: 
“Let us enquire meticulously concerning the 


194. MS Matenadaran 7574, fol. 53 v -54 r . 

195. MS Matenadaran 7574, fol. 53 v : uumrf (“days,” nom., pl.) must be a corruption of quuruuf 
(“powers,” instr., pl.), a reading preferred in accordance with the text that follows (see the phrase 
following the reference to note 197 below); see Terian, The Armenian Gospel (quoted n. 10), p. 48, 
n. 193; this reading is also confïrmed by Recension “A,” in Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), p. 42. 

196. ^uiupuiu [Gasbas] must be corrected to ^uiupuir/^uiuiquir [Gaspar] in accordance with the 
occurrences of the name of the king of the Indians found elsewhere. The confusion between the letters 
p and u is attested elsewhere in the manuscripts. 

197. The pronunciation of ^uiqinuiuuir [Paltasar] is rendered in our translation according to the 
Western Armenian phonetic System. Versions “E,” “Z” and “É” hâve, respectively: Baldasar , Battasar 
and Paldasar. The interchange of the letters p and uj is due to the rotation of consonants in the Western 
Armenian phonetic System. 

198. Cf. Ps 71 (72). 10. The divergent provenance of the three Magi finds a particularly éloquent 

expression in Mik‘ayél Gric’s miniature painted in 1700 at T‘oxat‘ (Tokat) {Jérusalem 1918, fol. 278 v ): 
S. Der Nersessian, Armenian manuscripts in the Freer Gallery of Art , Washington 1963, pl. 108, 
fig. 370. \ 

199. Versions “E,” “Z” and “Ë” also provide the names of the twelve commanders: Barhurida 
(Barxurida), Dad(i)misa (Dadmusa), Bardimisa (Bardimsa, Bardmisa), Sahaypana (Sahabana, Sahapana), 
Xorina (Xorinêa), Dëdmisa (Dëdmusa), Dispula (Disbula, Dispaha), Xumara (Xamara, Xamara), Sarura 
(Savursa, Savura, Samura), Ispana (Ak‘sira), Sahura (Sahuri), Samiram; see Tayec‘i, Apocryphal (quoted 
n. 14), pp. 278, 285 and 296 respectively. Of these only the names Sahabana and Ak‘sira may be linked 
to the names Cahban and Axsiros, which are found in the lists of the twelve Magi attested by eleven 
Syriac texts; cf. Ch. Jullien and Ph. Gignoux, Les mages christianisés : reconstruction historique et 
onomastique des listes nominales syriaques, in Pensée grecque et sagesse d’Orient : hommage à Michel 
Tardieu , sous la dir. de M. A. Amir-Moezzi et al ., Turnhout 2009, pp. 329-33. The Armenian text 
thus largely draws on independent traditions. 



THE CAVE OF THE NATIVITY REVISITED 


325 


iTui&l|uiGG U uiu|ui hrpjignif q6uiGum|UirfiQ 
tfbp: bi IjuuflJiG fiuirguiGb[ qifuiQl|uiGI;G: 
hprb binbu 2,bpRi[qfu qpuiqifnip|nG quiipuig 
GbàbpigQ, nr ^nip^ qfuiquifuiiQ pbuil|buq 
t|iG, brljbiUL jnjd |i GnquiGb bi |i tf|iinu bljbuq, 
uiut SjîQ^ ^Q un f m > nr uiuin bljbuq bQ puiqnuf 
quiipuiif: bi pQ^Jnf tjïtuppuiifniplbuuf] P Ü 1 ^Q» 
b n£ nf |i GnquiGt ifnunQ b uirGI; |i fuiquifu: 
bi qjuuiuipf unqui 1]uip|i ifbà bQ, nr bl]|iQ 
uiR tfbq inbuuiQb[ qifbq: 


child and then proceed on our way.” And they 
wanted to ask concerning the child. 

As Herod 200 saw the multitude of the mounted 
forces which had been stationed around his 
city, he feared them exceedingly. Reflecting, he 
said: “Who are these who hâve corne here with 
numerous forces? They are replenished with 
sumptuous things, and none of them even enters 
the city; and their chiefs are so great that they 
hâve not corne to see us.” 


3. The Magi’s Account to Herod 201 

The Magi tell Herod and his princes that the star had been leading them during the 
nine months of their journey to the place where a king’s son is to be born in Judæa in 
order to worship him, and that it was hidden from their sight once they had reached 
Jérusalem. 202 


2[i uiju [îQQbrnrq uiifjiu b np |i 6uiQuiiquipG|i 
uiuin biff, b uiiqui Ipxipuigiuf [1 inbqjiu 
duiifuiQbp b uiuinqQ, nr uiRui^Gnpqfp tfbq 
GuiQuiiquiq, ifJiQ^b qiujuiuLP Ijiugbuq |i 
i|bpuij ifbp bpbtp: bi jnpduuf ifinipuiqbuq 
tfbp [1 GuiQunquipfiQ, b uiuinqQ ql]Q|i tfbp 
fibinbfp ifjiG^b [1 inbqjiu juiju, b uijchf 
àuiM]bguii [njuQ jui^uiq inbunipbQt ifbpift, 
b [1 iniupuil]niuuiQu uiGl|buq biff. qJunbifF 
qJiQ^ uipuiuqnif: lbjuiq|iu|i |uuu|iuiGnufG bqb 
GuiQunquipG|iu ifbpnj, jnpnuf q&uiquif: 

U.ut 2,bpm|qtu. SjîQ^ [uliqjip niQ|if, np 
tuju^uiiji GuiQuiiquipfi bl|buq ff puiqnuf 
auiipuiif b n&àuiihif: 

HuhQ ifnqffi. ITbf juiquiqu lujCnr^lj blpf 
uiuui b l]uiif|uff GuipquiQb[ qbbq, q|i pubuq 
biff jui^IuiupGQ ifbp, pf npq|i puiquiuip|i 
àGuu jup?|uuipGG 2,pfuiuinuiG|i, b bljuif bpljjip 
iquiquiQb[ Qtfui: 

bi [îppb piuui quiju 2,bpni[qtu, |unni|bquii b 
bpljbuu jnjd [1 puiGfG, qnp uiuuiqJiG: 


“For this is the ninth month since we [hâve 
begun] this journey, and we then succeeded in 
reaching this place, and the star that guided us 
at ail times was until today seen staying above us. 
And when we hastened on our journey, the star 
also followed us until this place, and now its light 
has been concealed from the sight of our eyes, 
and we fell into doubt: we do not know what 
we should do; such an obstacle occurred on the 
journey that we travelled;” 

Herod said: “What enquiry hâve you, [so] that 
you hâve undertaken such a long journey with 
numerous forces and with gifts?” 

The Magi said: “We hâve corne here for the 
following [reason about which] we desire to ask 
you, [namely] that we hâve heard in our country 
that a son of a king was born in the land of Judæa, 
and we hâve corne here to prostrate ourselves 
before him;” 

When Herod heard this, he was troubled and 
feared exceedingly the wqrd that they had 
uttered. ' 


200. A. Panaino suggests that the traditions opposing King Herod and the Magi could hâve its 
background in the lack of Herod’s royal legitimacy in the eyes of the Jews of the Land of Israël during 
the first two centuries CE. He also sets the disesteem for Herod in contrast with the sympathy that 
authoritative figures arriving from Persia might arouse in Jews; see Panaino, I Magi e la loro Stella 
(quoted n. 79), pp. 75-8, 97-101. 

201. MS Matenadaran 7574, fol. 56 r . 

202. The extant recensions diverge on the circumstances of the Magi’s encounter with Herod; cf. 
Terian, The Armenian Gospel (quoted n. 10), pp. 48-51, esp. notes 200 and 201. 
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4. The Magi reveal to Herod the source of their knowledge 203 

Rut 4bpni[qtu. bi jnpiflf [niuijf quijq, qnp Herod said: “And from whom hâve you heard 

uiutf, U l|iuif n iquiuufbuig bbq: that what you are saying? who has related [it] to 

RubG ifnqf G. ITbf |i Gui|uuifiuipg ifbpng inGJuTf you?” 

qi[ljuijnip|nGu quiju' qpbuq U iquifibuq, U The Magi said: “We hold this testimony from 

puiqnuf duiifuiGuil] uiquiu>u<kuq if&uij|i& our Forefathers, written and kept, and for a long 

fiuipfG ifbp uiqqf uiqqf, U npqjif npqing time our fathers [in their] générations remained 

|iipbui&g iquiuini|ipbg|i&, if|i& 2 k bljbuq in expectation [of its accomplishment], and 

fiuiubuq q|ip&, U puiGG uin ifbq Ijiuiniurbcjiui: [their] sons charged their [own] sons [to keep it], 

bi uiiqui, firuiifuiGuiiG U.[uuiniàn]j, |i bbnû until this Writ came [down to us and] reached 

fipb^imuljliG, np bpUbgun ifbq, U bljuif |i [us], and its account was fulfilled with us. And 

uibq]iu juiju, qnp S [t] p bgnjg ifbq: then, by God s command, through the angel who 

Rut 4bpni|qtu. bi niuin]i ni&jif qi[ljiujnip|n&u, had been revealed to us, we came to this place 

qnp qnif ifJiuijG q|untf: that the Lord showed us;” 

RubG ifnqfG. ITbp i[l|uijnip|i [iG] u nj |i ifuipqljuiGt Herod said: “And whence hâve you this testimony 

t, uiji jR[uuiniàn]j, U ui [uuiniui] àunnnip which only you know?” 

unrtGu U fipuiifuiGu iquiuiquiifuig, qnp The Magi said: “Our testimony is not from men, 

Junuuiuiguii S[t]p juijuiGbj 204 npquig but from God; and this God-given law and 

ifuipql]ui&, uin ifbq iquifibuq 205 Ijuij enjoined commandment, which the Lord had 

guijuuiip: promised to reveal to the sons of men, [is] kept 

Rut 2,brni[qtu. bi nuun|î |igt q[ipû uijû, np by us [and] subsists even until today;” 
uiqqG bbp ifjiuijG ni&|i& quijG, U uij[ nf: Herod said: “And whence is this Writ, the one 

RubG ifnqfG. \kj\ uiqq n^ nf qjiuit quijq, which only your nation has, and no-one else?” 

puijg ifJiuijG uiqqG ifbp ni&|i& qi[l|uijnip|u&u The Magi said: “No other nation knows this, 

quiju: ft|i jbui bpu&bpij Rquiifuij |i qpui|umtG but only our nation has this testimony, for after 

b buijt&|i uujui[&ui]Gb|nj qRpbp bin Adam had departed from Paradise and Cain had 

S [t] p U. [uinnuu] 6 Rquiifuij ql)tp' npq|i murdered Abel, the Lord God gave Adam Seth, 206 

if|u|ipuipnipbiu& U qpniqpu quiju pGq Gifui' the son of consolation, and together with him [he 

ifuiuiuiifpG R[uuiniàn]j qpbuq, U ijiuiljbuq, U gave] this document, written, closed and sealed 

IjGfbuq: bi Utp uinbuq [1 fiuiipt [upift' bui [1 with God s finger. And after receiving [it] from his 

jnpq|i [np, U nrq|ifG npqing' juiqqu |upbui&g: father, Seth gave it to his son, and the sons of [his 

bi iqunnnitr uinbuq Gngui' iquilUq qpniqpu own] sons—to their families. And they received 

qqni^nipbuiifp ifJiG^b |i tinj, b bnj bui jnrq|i the behest to keep this document diligently until 

|up' |i Utif, b npqjif npqing |npbui&g' jbin Noah, and Noah gave [it] to his son, Shem, and 

|iipbui&g, b uinbuq buiniG jRpruifiuiif: the sons of their sons—to [those who came] 

bi Rpruifiuuf bui |i fuifiuiGuijuiujbuiG after them; and after receiving [it], they gave [it] 

UTqfjiubqblp b uiGin|i' juiqqG ifbp, |i bjnpnu' to Abraham, and Abraham gave [it] to the high 

|i puiquiuipG iquipu|ig: bi fiuipfG uin|i&, bq|i& priest Melchizedek, and from him [it reached] 

203. MS Matenadaran 7574, fol. 56 v -57 r . 

204. tuiiin&bp “to reveal” (inf.); the gap found in the manuscript between the letters b and 1 had 
most likely been occupied by an ui which was later erased. The initial form must thus hâve been 
juijin&buq (“revealed,” part.); cf. Recension “A”: uin&b[ (“to make,” inf.), in Tayec‘i, Apocryphal (quoted 
n. 14), p. 46. 

205. upufibuii: “kept” (part.). The second letter ui is inserted by another hand. It must formerly hâve 
been iquifibi (“to keep,” inf.). The participial form iquifibuq is attested in Recension “A,” in Tayec‘i, 
Apocryphal (quoted n. 14), p. 46. 

206. Cf. Gen. 4.25; 5.3. 



THE CAVE OF THE NATIVITY REVISITED 


327 


|i ubGbl||i u|uiinnini[' ifJiG^b bl]buq pniqpu 
uiju bfiuiu um ifbq, b tfbf quijG qjipG pGq 
tfbq ni(î|iiff, q|i qjiqnif uirui^[i GnppGàui] 
uipfuij|iG' nrqinj puiquiinr|i(î b[uruijt] qji: 


our nation [and] Cyrus, the king of the Persians; 
and the fathers took [it and] put in a chamber 
with [every] honour, until this document came 
and reached us; and we keep this document with 
us in order to put [it] before the newly bestowed 
prince, the son of the king of Israël.” 


5. The Magi’s visit to Bethlehem 207 

The Magi enquire of Herod about the place of the future Messiah’s birth. At the king’s 
request, the priests and the scribes reveal to them that he is to be born “in Bethlehem of 
Judæa, in King David’s city.” 208 Once set free by the king of Judæa, the Magi bend their 
steps to Bethlehem again guided by the star. In Bethlehem, the kings, the princes and 
the multitude of the forces accompanying them stop and dismount short of the cave, 
and then set about singing, accompanying their songs with musical instruments and 
dances; they loudly bless God for deigning to permit them to reach this place in order 
“to honour the great day and the mystery that had been revealed to them,” words which 
refer to the prophecy of the written document kept by them. 209 


hprk binbu 3nuiti|i 210 quiju unfb&uijG, b 
lTuip|iuiif, brljnicjbuq [1 puiquiuiPiuqQ b 
[1 quiiPuiqQ unfbGbqniG, uifiuipbl} 
pnq]i& quijpQ b ifiuifubuiQ [1 inbquift 
ui&in|i, b tfuiGnil]& 3[|iuni]u 4?[p|nunn]u 
iT[iuijG if&uiq |i juijp[i uiGq b puiqifbuq Ijuijp 
jiuGpuiG[iq ifunipG: hppb inbu|i& qGui 
unfb&uijG [î^fuuiGfG, uiuuig[iG q3niuti]i. H 
àbp, pûqfp quipfinip[iu b i|iui|uuinuil}ui& 
JiQ|iu. tf|i bpljG^JiP, tfbf uipqbf ifuipq[ilj btff, 
[îppb qfbq: 

buf 3niubji. niuui|i bl}bui[ ff qnif luuin, Ijtuif 
qn [u&qptf: 

IbubG tfnqfb. U*bf |i fibauiuip ui^Juuipfit 
bljbuq btff jbpljptG iquipu[iq' puiqnuf 
pGèuij[iif, b quibljuiiff inbuuibb[ qGnpui^JiG 
ifuiGnil|G' quipfuijG fipfjig' b bpljjip iquiquiGb[ 
Gifui: U.pq, bpf q|un|iqbu uipqbf, pt ni p t Gui, 
iqunntfbq^f ifbq qG2tTuip|iin&, q[i inbuqnif 
q&ui: 

Suiju [îppb [niuu lTuip|iuiif, 

|u&qnip[bunf]p bifniin [1 juijpG, b umbuq 
qifui&nil]& [1 q[iplju [ilp, g&ànip[buitf]p 


When Joseph, as well as Mary, saw ail this, they 
were frightened at the kings and ail their armies, 
[and] they left the cave in terror and fled from 
that place, and the child Jésus Christ remained 
alone in that cave; and [he] remained seated 
in the manger of dumb [beasts]. When ail the 
princes saw him, they said to Joseph: “O, elder, 
why fearest thou and art thou fleeing? Be not 
afraid; are [not] we perchance people like you?” 
Joseph said: “Why hâve you corne here and what 
are you seeking?” 

The Magi said: “We hâve corne from a distant 
country, the land of the Persians, with many 
gifts, and we desire to see the new-born child, the 
king of the Jews, and to prostrate ourselves before 
him. Now, shouldst thou perchance know where 
he is, tell us the truth, so that we may see him.” 
When Mary heard this, she entered the cave 
with joy, and taking the child into her bosom, 
she glorified God with exultant heart and with 
gratefulness. And the Magi again asked Joseph: 
“O, venerable elder, tell us precisely [where he 


207. MS Matenadaran I e )! 4, fol. 58 v -62 v . 

208. Ibid. y fol. 58 r . 

209. Ibid, y fol. 58 v . 

210. The rendering of Joseph’s name varies in the manuscript. 3iuuh|i [Yusëpjy instead of the usual 
Armenian 3iu[uh(i [Yovsëpjy may reflect linguistic contamination in Southern Armenia. 
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urin|ii b qnfinip[buiif] p ijiuiiuuinrtr 
qU.[uinnuu]à: bi ljrl|[iG uiGqunf ifnqnujG 
fiuirquiG|;|iG g3ni|uti]i. H ujuiinnuulpiiG àbr, 
iquiuiiTbiu ifbq uinniqunqfu, pt q|nn|iqbu 
uipqbuuf, q[i inbuqnif: 

bi 3niufiji ifuiinunfp qniquiQtr quijrG |i 
fibiuuuinuiQt: bi ifnqnicjG |uQqnip[buitf]p 
fiuiubuq |i qninG uijp|iQ b rnbuJiG qifuiGnil|G' 
puiqifbui[ jiuûpuiG|ig ifumrû. k uiGljkuif 
brl}|ip iquiquiGIJiG Gifui puiquiinpfG, b 
^[uuiGfG, b uij[ unfbGuijG puiqifnip|nG 
dnqni|nj&, b pbrbuq ifunnnigui&lJiG q&nitpu 
tuRiu^ji Qnpui: 

bl}& juiiuuf S'iuuiquip puiquunrG fi&qlpiig 
b puigbuq qquipqu 211 ifbàuiqJiGu, qinui^u, 
ql}uiu|iui, b ql||iGuiifnGG, b ql|Gqrnil]G, b 
q^[\iuiGb|Jiu uiGni^uifininnipbuiG JnqnqG 
b [uGljngG, b unuhuifuijG fibquii finin 
uiGni^nipbuiG b bjig quijrG, jnrnuf t|iG uiGq: 
bul} ^luiqiniuuiur puiquiinrG uiruipuiging, 
puigbuq qquiQbu ifbànipbuiG |n.rnj, inuipbuq 
ifuiinniquiQtp uiriu^[i Gnpui nulj[i, tupàuip, 
uiljui&u iquiinnuulpu&u, b ifuipquip|nnu 
qbqbq[ilju, b^unjijiqu: hulj IHqfnG puiqunnpG 
pbpbuq qifnuui b qfiuqnifu, qpbfibqu, b 
qà|iPUiG|iu, b quij[ Ipniuui iqiuinnuuljiuGu: 
bi [îppb ifuiinniquiG(;|iG qp&àuiju (upbuiGg |i 
ujuiinjiL npquij puiquiinp|iG b [upuijt] qji, 
juijGduiif b[bui[ puiquunpfG [1 juijp(;G b 
q&uigbuq Gnqui uinui&b|i& |i puigniuin 
iTbl}niu|i, bpbfbuiQ Gnfui ifjnupiuGbui^ 
GuinuiG, fiuipqui&t^b qif[nfbuiGu b uiul;|i&. H 
quiPifiuGiu[Ji qnp^u, qnp inbuuif ui^uiif 
ifbpnijf. uijuiq[iu[i uiqfuiin b inGuiGl] qnpii[ 
juiifbGuijG pG^Jiq. uiniG, b ri^ juipIj, b 
inbqji HuiGquinbuiG, uijj luGiuujiuin b 
uiGifuipquipGuil], i|uijp|i, np qnjp Gngui 
iqtrnf, b àuiMjnjp' ui&bui&q [upbuiGq: S|i&2 
^p quq ifbq [1 fibnuiuinuiGI; b inbuuiGb[ 
qqnuui. uiuuiq^f G^ifuiplun. G^uiG 

ufuiG^bjbuiq inbutf ui&q. bljiujf, 
iqunnifbugnif if[ufbiuGq pt qJiG^ t uijG, np 
bpbbquii ifbq: 


is]—shouldst thou perchance know—so that we 
may see [him] 

And Joseph indicated the cave frcm afar with 
his finger. And the Magi reached the entrance 
to the cave with joy and saw the child seated in 
the manger of dumb [beasts], and the kings, the 
princes and ail the multitude of those gathered 
fell down and prostrated themselves before him, 
and bringing the gifts, [they] offered [them] 
before him. 

Gaspar, the king of the Indians, stepped 
forward, opened precious nard, storax, cassia, 
and cinnamon, and olibanum, and incense of 
sweetly perfumed oils and of gums, and a sweet 
scent instantly poured forth and filled the cave 
wherein they dwelt. 212 And Balthazar, the king 
of the Arabians, opened his great treasure and 
carried before him and offered gold, silver, 
precious gems, beautiful pearls and sapphires. 
And Melkon the king [of the Persians] brought 
myrrh and aloe, linen, purple and other precious 
cloths. 

And when the kings [had] presented their gifts 
in honour of the son of the king of Israël, they 
went out from the cave and retreated alone to a 
remote, solitary place, [and] ail three sat together 
and asked one another, saying: “What marvellous 
deeds hâve we beheld with our eyes! [They] are so 
poor, being deprived of ail means: [they hâve] no 
house, no roof and no place to rest, but [there is] 
a desert, uninhabited by men [and] wild [place], 
which has not provided them [with] what they 
needed, nor even [with] a shelter. Why hâve we 
corne from a distant country to see them? Say 
truly, what marvellous sign did you see there? 
Let us recount to one another what it was that 
appeared to our sight;” 

The brothers said altogether: “Indeed, you speak 
fairly;” ( 


211. qquirqu: “ornaments.” We agréé with A. Terian who corrects it to q&uirqu, “nard,” following 
other witnesses, such as Recension “A” and Versions “E,” “Z” and “È” (TayecT, Apocryphal [quoted 
n. 14], pp. 49, 282, 292, 302), Terian, TheArmenian Gospel (quoted n. 10), p. 55, n. 212. 

212. Cf. Is 60. 6. According to Versions “E” and “È” (Tayec‘i, Apocryphal [quoted n. 14], pp. 280, 
298), the scent of incense had already “filled the city” of Jérusalem when the Magi had stopped by 
its walls. 
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UoibG ifJiuipuiG bqpuirfG. ILjn, puirinf uiutf: 
Ru b G pGq S*uiuujuir puiquiuirG fiGqljUiq. 
3npchuif qlpnuiLG 213 uiuirbuq ifuunniqbr 
uiRUi^[i Gnrui, nrujlfu inbubr qGui: 

Rut S'uiuiquip. bu qGui tfuirifGni[ 
Hpq[i R[uinniàn]j uibu|i' puiqifbuq |i 
juipnR iJnuRiug, b quiirf uiGifuirifGnq 
uiqui[uui] inrf|iG uirui^Ji Gnrui: 

RubG qGui. Puirjihf uiubu: 

TuirÀbuq uiubG q^luiqmuiuuip' puiquiuirG 
uipuipuiquiq. 3nrduiif qquiG&G inuirbuq 
ifuiinniqbr uirui^[i Grpui, nriqlfu inbubp 
qGui: 

Rut S»uiuujuir. bu qGui ifuiPif&ni[ npq|i 
ifuipqnj uibu[i, nrq|i uipfuijji' Guuibuq 214 
|i ijbruij puirÀrnipbuiG quifinj|iq, U quupf 
puiqnuff uirui^[i Gnrui: 215 
RubG qGui. bi qni puirjihf uiubu: 

TMurÀbuq uiubG qUlqfnG' puiquunpG 
iquirufiq. 3nrduuf qqifnuui inuirbuq 
ifuunniqbr umui£|i Gnpui, npiqlfu inbubp q&ui: 
U.ut IHqfnG. bu inbu|i qGui ifuipif&ni[ |i 
^uip^iupui&u ifbnbui^ b quip^ibui[ juipniqbui[ 
)i ifbnbpq: 

U*uuiq[iG qGui. bi qni puip[inf uiuuiqbp: 

Suiju [îppb puuiG puiquunpfG, fi[iuiquiG jnj(J 
b uiut)iG qiTJufbuiGu. SjiG^ t Gnp ufuiG^b^Jifu, 
nr inbuuiQbiff, qnr gniguii ifbq, b ûifuiû 


They said to Gaspar, the king of the Indians: 
“Whilst carrying olibanum you were offering [it] 
before him, in what form did you see him?” 
Gaspar said: “I saw him [as] Son of God with 
a body, seated on the throne of glory, and the 
forces of bodiless [beings] were ministering 
before him;” 

They said to him: “You speak fairly.“ 

They spoke again [turning] to Balthazar, the king 
of the Arabians: “Whilst carrying the treasure 
you were offering [it] before him, in what form 
did you see him?” 

Balthazar 216 said: “I saw him [as] a son of man 
with a body, a son of a king, seated on a high 
throne, and numéro us forces before him;” 

They said to him: “And you also speak fairly;” 
They spoke again [turning] to Melk on, the king 
of the Persians: “Whilst carrying myrrh 217 you 
were offering it before him, in what form did 
you see him?” 

Melkon said: “I saw him dead in body through 
[his] Passion and risen again from the dead;” 
They said to him: “And you also hâve spoken 
fairly.” 

When the kings heard this, they were amazed 
greatly, saying to one another: “What is this 
new marvel? We beheld what was shown to us 
[ail], but our testimonies were not similar to one 


213. With recourse to manuscripts Jérusalem 1432 and 3164 and Recension “A,” A. Terian 

maintains that Ipnuu (cloth) is a corruption of (olibanum); see Terian, The Armenian Gospel 

(quoted n. 10), p. 35, n. 216. Indeed, we are previously told that “precious cloths” (Ipnuuf u)uimniuil)ui&f) 
were amongst the gifts of Melk‘on, whereas Ij&qpiulj (olibanum) appears amongst Gaspar’s gifts. Also 
the accounts of Recension “A” (Tayec‘i, ApocryphaU p. 43, 49, 50) and Versions “E,” “Z” and “Ë” 
(Tayec‘i, Apocryphal [quoted n. 14], pp. 282, 292 and 303 respectively) corroborate this reading. 
Besides, this reading would be consistent with Matthew 2.11 and Pseudo-Matthew 16.2 which speak 
of gold, incense and myrrh. Thus, the reading of MS Matenadaran 7574 could resuit from confusion 
with either Melk‘on’s visit or that of Eve who has a “large cloth (l]inuu) cast across her shoulder.” 

214. The original had had mbubuq (seen) and was later corrected to Gumbidi (seated). 

215. b quupf puiqnuff lunui^ Gnrui (and numerous forces before him): Versioh “Ë” is more explicit 
about the earthly nature of the “high throne” in this vision, and probably with the aim at stressing it: b 
quurf puiqifnipbuiG ifuirqljuiG uinui£|i Gnrui, nrf uiGljbuq brljjir iquiq|i& Gifui (and the forces [composed] 
of multitude of men before him, which fell down and bowed to the ground before him). Recension “A” 
and Versions “E” and “Z” hâve very similar readings; see Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), pp. 303, 
50, 282—3 and 292 respectively. 

216. MS Matenadaran 757 4 has here “Gaspar,” but in accordance with A. Terian, in this case 
we follow the group of manuscripts which cite Balthazar; cf. Terian, The Armenian Gospel (quoted 
n. 10), p. 55, n. 217. Indeed, Balthazar’s vision is explicitly referred to below as the “second vision.” 

217. On this instance, Recension “A” and Versions “E,” “Z” and “Ë” repeat the list of Melk‘on’s 
gifts found above (Tayec‘i, Apocryphal [quoted n. 14], pp. 43, 49, 282, 292, 302). 
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ifjufbui&g n 2 t|i& i[ljuijnip|iiGfu: 2,uiuuiniuiff another! We believe in this deed which we hâve 
[1 qnpàu, qnp ui^uuf ifbpni|f inbuuif: seen with our [own] eyes.” 

bi i[uirjJuG juipnigbuq puiquiinpfft uiutJiG Rising promptly, the kings said to one another: 

qiffufbui&u. blpujf, ifJiuipuiG brpjiqnif juijpG “Let us go together to the cave and see what 
b. inbuqnif, pt qJiG^ hrb|i ifbq: bi [shall] plainly appearto us.” 219 And the king of the 

qGuiqbuq puiquunpG fiGqlpug Shuuujuip, b Indians Gaspar went [forward], entered the cave 
bifnun juijpG, U binbu qifui&niljG' puiqifbuq and saw the child seated in the manger of dumb 
juiGpuiG|ig ifuiur, h |un&uipfibuq brl||ip [beasts], and he bowed, prostrating himself before 

biquiq Gifui: bi binbu qbpljpnpq inbufqG him. And he beheld the second vision, [that] of 
puiquunp|i& uipuipuiging ^ujqiniuuuip: bi the king of the Arabians Balthazar. And when 
[îppb b[ Shuuujuip' puiquunpG fiGqljuig' uijG, advanced Gaspar, the king of the Indians, the one 
np junuuf q&ui ifuipif&ni[ binbu' GnjG diuifuijG who had first seen him [Son of God] 220 with a 
binbu ifuipif&ni[ npqji ifuipqnj: {bi uinduufuijG body, he saw at this time a son of man with a body. 
b[ puiquunpG fi&qljuig b ujuiiniTbuig Gnqui, {And the king of the Indians instantly went out 

pt quinui£|iG inbu[qG n^ inbu|i, uij[ qfnjG, and told them: “I did not see the first vision, but 

Ruiqinuiuuip, qnp iquunifbqbp ifbq: bi uiiqui yours, Balthazar, [about] which you had told us.” 
bifnun puiquunpG uipuipuiqinq b binbu And then the king of the Arabians entered [there] 

q3|iuniu puiqifbuq |i q|iplpi ifuup [îpnj, b and saw Jésus seated in his mothers bosom, and 
uiGljbuq bpljjip biquiq Gifui, b quinuiffiG he fell down [and] prostrated himself before him, 
inbufqG n^ binbu, uij[ binbu qGui' nrujfu b and he did not behold the first vision, but he 
puiquunpG ifnqniq IHqfnG' ifuipif&ni[ ifbnbuq beheld him as the king of the Magi Melkon [had 
|i ^uip^uipuiGu b juipniqbuq |i ifbnbpiq: bi done]: dead in body through [his] Passion and 
GnjG duufuijG b[ uipinuifu b uiuuiq Gnqui, pt risen from the dead. And he instantly went out 
quinui£|i(î inbuJqG n^ inbu|i, uij[ qfnjG, ITbjfnG: and said to them: “I beheld not [my] first vision 
bi uiiqui bifnun puiquunpG iquipu|iq IHqfnG, b but yours, Melk‘on.” And then the king of the 
binbu q3|iunui' puiqifbuq |i ijbpuij quifinj|iq. Persians Melk‘on entered [inside] and saw Jésus 
b bplj|ip biquiq Gifui, b qiumu^[i& inbufqG n^ seated on a throne, and [he] prostrated himself 
binbu, uij[ binbu q&ui ifuipifGnif Ibuinnuuà |i before him and did not behold his first vision, but 
Ijniut à&buq: b[ i|uiqi|uiquil]|i juGqnipbuufp b he beheld him as God with a body, born from 
q&uiq, iquiinifbuiq puiquiinpuiqG b quupuiqG, a virgin. He promptly went out with joy and 
bpt uipquipb G^ifuipjun lb[uinnuu]à t Gui, went to give word to the kings and the forces: 
np puin [îipuifuiG^ip iqunniupuiquigG, “He is indeed the true God who, in accordance 
qnp ifuiinniquif Gifui' q&nj& inbunipbuiG with each of the offerings that we presented him, 
l|bpiquipui&uiq bpbquu ifbq: bi quip&buq appeared to our sight in similar form.” And they 
uiubG giffufbui&u. blpujf bppnpq uiGquiif said again to one another: “Let us return [there] 
quip&qnif fiuuuiuinbuu b uiiqui brpjiqnif for a third time for [the sake of] certainty and 
qGui&uiiquipfiu ifbp:} 218 then proceed on our way.”} 

3uipniqbuq qGuiq|i& ifJiG^b |i qninG uijp|i& b Rising, the kings went to the door of the cave, 
ifinfiG piuquiinpfG if|i puin ifjin^L inbuuiGt|iG entered [therein] one after another [and] saw each 
qinbu|i|& iffufbui&q, npiqtu qniquii Gnqui, b others vision [s], [those] wnfch had [formerly] 
Gnfui GnjGujtu qGènip[bunf] p upin[u pbpljrbuq been revealed to them, and they likewise exulted 
JiGfjiG: bi blj[iG ifbàuu |uGqnip[bunf]p, [and] rejoiced in their hearts. And they returned 

218. The fragment in curly brackets is reproduced from Version “E,” in Tayec‘i, Apocryphal 
(quoted n. 14), p. 283; cf. also Version “Z,” pp. 293^4. 

219. The account Conceming the Kings Magi phrases this address in the following way: b mbugnif 
bpt iuji G^uiG gnigui&t tfbq uijuuur (and we shall see whether or not he will show us another sign today), 
Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), p. 293; Version “E” (Tayec‘i, Apocryphal , p. 283) is similar. 

220. Version “E” has “God” (Tayec‘i, Apocryphal [quoted n. 14], p. 283). 
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iqiumifbg|ib quiiruigû, pt G^ifuiplnn Gui flpq[i with great gladness [and] recounted to their forces: 
U.[uinniàn] j t, np puin [upiufiuli^liip &iu|ipiug(i, “He is truly the Son of God who was revealed to 
nr ifuiiniuguif Gifui' qftnjb inbunipjnû us in appearance[s] of [different] forms according 
l]bru|iurui&uig bpbbguu ifbq, U qnq^njbb ifbr to each of the gifts that we offered him, and he 
u|uiuinini[ U. u|irni[ p&ljuquii: 2uiuuinuig|i& honourably and lovingly received our salutation.” 
puiquiinrfG, U ^(uui&fG, U puiqifiupJuGf The kings, the princes and the multitude of 
dnqni|njû, nr bl|buq tjili uiûq: people who gathered there believed. 

bi uiiqui quip&buq puiquiuiph lTh|fnG, And then King Melk on took again the book of 
uinbuii qq[ip ljuiuiljiupiuli|ili' qnr ni&b' pûq the covenant, which he had by him in custody— 
[îir |i iquifibuui |i Qui|uuifiuipg uiGui|i, qnr [kept] from the Forefathers, as we hâve said,— 
uiuuiguif U inuirbuq ifuimmguiGtr* umui^|i and carried [it] and offered [it] before him; and 
&nrui b uiutp. UHui Guiifuil] qpnju, qnp he said: “Here is the written document which you 
buinip ifbq |i iquifibuin |i Gui|uuifiuipg uiQin|i: hâve given to us for custody since the Forefathers;” 
Rut QGpbpg|ip qqjipq 221 fiuimiuinbun: he said: “Read this Writ meticulously.” 222 

bi q|ip qJunjG, np qpbuq b ijiuil|buq, And [this is] the Writ of the beginning [of this 
1 |uijp |i ujuifibumji, qnp ifnqfG uiPchuG|i document], which had been written and closed 
fiuiifuirbguiG pui&uq' qq|ipG' b uiuq nufbf [and] which remained in custody; the Magi 
pbpbu&nq fuifiuiGuij[igG b uij[ uufbGuijG considered not befitting that this document 
dnqni|pqbuiGG, q]i tjiû uipduiG|i pibpij, [should] be opened and given to any of the priests 
qj» n 2 t[i& npqjif uipfuijnipbuiGG, q|i or of the rest of the entire people for reading, for 
Juui^nqf b nipuignqf Ji&bpig t[*G < 1 >pIj 2 [iG: [these] were unworthy of listening [to it] because 
Rpq, uiju tp q[*P qpnjG, qnp l]&fbui[ b [they] were not sons of the kingdom, insofar as 
i[iuil]biu[ Ipnjp fipunfuiGuiiG U.[uinniàn]j: they were to become crucifîers and repudiators 
&|i jbtn Rquufuij bpubbpijb |i qpui[\imfG b of the Saviour. This, therefore, is the text of the 
buijtGJi uiquiGui&bpij qbqpuijpG' q^uipbp document which remained sealed and closed by 
uniq uin Ibqunf |i i|bpuij ifuifiniuib npqinjG God’s command: 223 

[îipnj, fuiG qb[uibb[G Gnrui |i qpui[mnfG: In fact, after Adams departure from Paradise 
btn U.[uinniui]à Rquufuij npq[i qlltp, np and Cain’s murdering his brother Abel, Adam 
puipqifuiG|i npq|i tf|u|ipuipnipbuiG: &[i mourned for his sons death [more] than over 
Ibqunf juinui£ gui&lpuguii ui [uinniui] àui&uq, his departure from Paradise. God gave Adam 
b U.[uinnuu]à |unGuipfibguii ifuipquiGuq Seth as son, which in translation [means] “Son 
i|uiuG uinuidq qpnj [npnj [unGuipfinipbuiGG: of consolation.” For Adam had earlier desired to 
btn U.[uinniui]à qni[mnG b qbprpmfb pGq become God, and God condescended [in order] 
&ui|uuifiuijp&, iffifGnpqnipbunfp {qpnjG np} to become man because of his exceeding mercy 

[and] love of men. 224 God gave the covenant and 


221. The manuscript has qq|irm. The confusion between the letters q and m is due to different 
pronunciations of consonants in various régions of Armenia; cf. also note 128 dbove. 

222. Collation with Versions “Z” and “Ë” confions that it is Melk‘on who addresses the infant. 

223. The following words may be regarded as a preamble that ancestors of the Magi, who 
transmitted to them the Document written by God> had attached to it. God’s Writ should then begin 
with the words “In the year six thousand...” below. 

224. With recourse to MSS Jérusalem 3164 and Jérusalem 1432 and Recensions “A” and “B” 
(TayecT, Apocryphal [quoted n. 14], pp. 51 and 127 respectively), which hâve “and love of man” 
(b ifuipquiu|ipnipbuiG), Terian proposes to amend the reading of MS Matenadaran 7574 which has 
here “the humility of his exceeding mercy;” cf. Terian, The Armenian Gospel (quoted n. 10), p. 58, 
n. 230. Recension “B” represents the most expanded version, and its testimony may only be evoked 
here because it is concordant with other recensions. Also Version “Z” is concordant with this reading: 
Tayec‘i, Apocryphal , p. 294. 
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qpbuq b. l|Gfbuq {tr} ifuiinuiifpG |iipni [, 225 bpt. the vow through the Forefather, by the médiation 
qi|bq Huiquip uitf bpnpqji uimufbtf qif|iuià|i& of a document that was written and sealed with 
RpqJiG [uf, qRuiGG U.[uinniui]à, nr bljbuq his [own] finger: “In the year six thousand 226 
ifuiPifGuiGui[j] |i quiuuljt fnufift. b I shall send my only-begotten Son, God the 

Hrq|iG |nf nrq|i ifuirqnj, b qfbq quipÀbuq Word, who shall corne and become incarnate 
i|bruin|iG jumuiffiG i|iuiru& fiuiuinunnbq|iq: of your offspring, and my Son shall be a son of 
3 uijG dunf brj]ig|iu qni llquiif ui&ifuifiuiqbuq man, and he shall re-establish you in original 
ifuipif&ni]' U.[uinnuu]à pGq U.[uinnuu]àu glory. You shall then become an Adam with an 
tf|iuiuipbui[, |ippbqtf|i |iift&£ x GuiGui2b[qpuip|i immortalised body, a God united to me, God, 
b q2uip: Ibju q|ip qpnjG qpbuq, qnp pbrbuq [able] as one of us to discern good and evil.” This 
ifnqniqG' ifuunniquiGI;|iG uimu^Ji ifui&lpu&G: was the text of the written document 227 which 

U.pq, [îppb l}unnuipbq|iG puiquiuipfG b the Magi brought and offered before the child. 
|i£|uui&f& q|ubqpnuuèu b q|unpRnipqu When the kings and the princes 228 had 
[îLpbuiGq, qnp |uuiiubquiG uinbbp Ipuqbuq accomplished what they, in their [own] words, 
Gnqui uiGq juijpG uilrlpu bp|iu: bt uiiqui had sought and intended to do, they sojourned 
[unpfinipq uipuip|iG puiquiinpfG b uiubG. there three days, in [proximity to] that cave. And 
blpiijf, iffiuipuiG bppjiqnif [1 juijpG, then the kings held counsel and said [amongst 
bpljjip iquiqqnif, b |unuinnt|uiGbuqnif themselves]: “Let us go together into the cave, 
qGui U.[uuinuu]à, b uiiqui brpjiqnif prostrate ourselves and profess him God, and 
qGui&uiiquipfiu tfbp |uuiquiqnip[bunf]p: bt then proceed on our way in peace.” And [this] 
Gnqui GuiuuGbuq unfb&bf|i&: bi juipniqbuq pleased them ail. Rising, the kings and the princes 
puiquiuipfG b [î^fuuiGfG ifin[iG juijpG, bpljjip entered the cave, prostrated themselves before 
iquiq|i& 3 [|iuniu]|i, b |unuuini|ui& bqb&, b Jésus, professed [him] and said: “You are true 
uiubG. d^ifuipjun U.[uinnuu]à bu qni b Ppqji God and Son of God.” And they ail went out [of 
U»[uuiniàn]j: bt b[buq Gnqui uufb&bgniG' the cave], loudly blessing God with jubilation. 

|i ÀuijG ifbàji g&ànip[buuf]p unpfiGf[iG 
qU.[uuinuu]à: 


6. Document written with God’s finger. Independent recension 229 

U.ju t qjip' ifuiuiuufpG U.[uuiniàn]j qpbuq, This is the document written and sealed with 
b l|&fbuq, b uin[ui]f [bui][ àbmutfp God s finger and sent at an angels hand to Adam 
fip[b]2in[ui]l]|i uiR U»q[ui]if |i juiju for [the sake of] his salvation: 
i|ipl}[n]i[p]b[ui&]u. “In the sixth âge, on the sixth day, at [the 

b tjbgbpnpq quipniG, juiinip i[bqbpnpq|i |i date corresponding to] the beginning of your 
ulj|iqp& j|i&b[nipb[ui&] fn umuifbqfiq qif|iuià|i& existence, I shall send the^only-begotten Son, 

225. The words in curly brackets are missing in MS Matenadaran 7574 and are reproduced from 
the account Conceming the Kings Magi (Tayec‘i, Apocryphal [quoted n. 14], p. 294). 

226. The account Conceming the Kings Magi adds here: [uii]nir i|bçjbrnrq|i, ulj|iqp& iji&b|nipbui& fn 
([on the] sixth day, at the beginning of your existence), in Tayec‘i, Apocryphal (quoted n. 14), p. 294. 

227. “written document”: the account Conceming the Kings Magi has: q[irG uirui£|i& qrbuq 
ifuimuiifpG RutnniÀnj (the primary document written by the finger of God), in Tayec‘i, Apocryphal 
(quoted n. 14), pp. 294—5. 

228. Cf. Is 49.7. 

229. MS Matenadaran 2111, fol. 229 v . 
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Rpq|i&' qPuiGG U.[uinniui]à, nr bl|bui[ 
ifiupifGuiGuij |i qiuuuljl; fnuftfl;, b |JiG[ig[i Rpqji 
[uT nrqji ifuipqnj, b qfbq juirui£|iG ijiumuG 
quip&buq Gnrnqbuqt i|bpuin|iG: bi uiiqui bqjig[iu 
qm, Rquiif, [îprb qif|i |i ift&£ uiGifuifi ifuiriFGni[ 
pGq U.[uinnuu]à ifJiuiiRpbuq: Ibju t qfu' 
uir[ui]^[iG' qpb[ui][ ifuiuuuifpG U.[uinniàn]j b 
ljGfb[ui]p b pbpbuq [1 fipb^uiuiljiuq' binniG 
Ibqunfuij, qnr Rquiif bin [1 Utp b Dtp jnpq|iu& 
[ur b jnpqing jnrqjiu 230 if[JiGJ^b gbnj: bi \inj 
bin |i Utif, b Utif jnrqJiuG [ur b jnrqinq jupqjiu 
iffJiGJ^b qU*pp[ui]fi[ui]if: bi U.pp[ui]fi[ui]if bin 
[1 lfb[f|iubqbl| f[ui]H[ui]G[ui]j, b ITb^fJiubqblj 
bin |i b[nrnu p[ui]q[uiin]pG iquipu|ig, b Gui bq 
|i ubGbl|[i iquifib[ qqni2[n]i[pbunf]p iTfJiGJ^b 
|i ifnquG, qnr pbrbuq ifnqfG ifunn[n]iq|i& 
umfuij^ji 3 [[iuniu][i 4 ?[r|iuinnu]|i : 231 


God the Word, who [shall] corne [and] become 
incarnate from your ofFspring, and my son shall 
become a son of man, and he shal) renew you 
>again< in original glory, and you, Adam, shall 
then be as one of us, with an immortal body 
united to God.” 

This is the first document written with Gods 
finger and sealed, [which] angels brought [and] 
gave to Adam, which Adam gave to Seth, and 
Seth—to his sons and to the sons of [his] sons, 
until Noah, and Noah gave [it] to Shem, and 
Shem—to his sons and to the sons of [his] 
sons, until Abraham. And Abraham gave [it] to 
Melchizedek the priest, and Melchizedek gave 
[it] to Cyrus the king of the Persians, and [Cyrus] 
put it in a chamber to be kept diligently until 
the Magi. The Magi brought and offered it before 
Jésus Christ. 


7. Angel’s good tidings to Adam 

FROM DEPARTURE OEAdAM AND EVE FROM PARADISE 232 


[b]i jbin fi|i&q uiiRipgG |nuui Uunnniuià 
uiquiip|iq Gnqui, b uiniufbuiq qfirb^inuil] [ilp, 
b uiibinbuiq Ibqunfuij i[uiuG ifiupqiuGuipjG 
SbuiR& IbuinniÀnj b uiqiumjqG [1 Àbnuig 
U tu m tu G tu j [1: bibin>nip< Rqiuifuij q&bnuiq[ip& 
Uunnniàn], b \p qpbuq uijuiqfu- lf[i uipinif[ip, 
Rquiif, [uiupbiug qfbq UiuiniuGuij. ijuiuG 
uijG, np uiuuiq, pf. ITJiG^b uiGà|iG& àGuiGJi 
b uiGifuifiG ifbmu&|i, q|i uiGàJiGG bu bif, b 
uiGifuifi' uiuinnuuànip|u&: £np [1 i[bq quipniG 
uiRuifbqJiq qif|nuà|i& fipq[iG [uT [1 [niunj 
luuinniuiànipbiuG Jiifuj, b ifuiPifJiG uinqt 
unipp b juiGiupiuin Ijniuf, qnp [1 quiiuiljfG 
fnufift bqjiq|i npqjiG |nf npq[i fn: 2 |i uiGàJiGG 
àGuiGJi, b q^bnuiq|ip jiuGqiuGuiq fnq, b 
quip^niuqf qfbq juirui£[iG ijiumuG fn: bppb 
qui j u uiibin|iu& piuui, nipuiju bqb: 


And after five days God hearkened to their 
prayers and sent his angel and gave Adam 
the good tidings that the Lord God [should] 
become man and [Adam should] be delivered 
from Satans hands. And [the angel] gave Adam 
God’s handwritten [document], and [there it] 
was written thus: “Grieve not, Adam: Satan has 
deceived you; he said ‘Until the unbegotten is 
born and the undying dies’ because I am the 
unbegotten, and the undying [is] deity. For after 
six âges I shall send my only begotten Son from 
out of the light of my deity, and [he] shall take a 
body from a holy and immaculate virgin, so that 
[being born] from your ofFspring my Son should 
become your son. For the unbegotten [shall be] 
born, [shall] erase the hanoymtten [document] 
of your transgressions and return you to your 
original glory.” As [Adam] heard these good 
tidings, he rejoiced. 


230. jnrqinçj jnrqjiu: there is a duplicated préposition j, and the syntagma has to be understood as 
nrqinçj jnrq|iu, i.e. a to the sons’ sons.” 

231. This text is followed on the next page (fol. 230 r ) by a Concise history ofthe holy forefathers 
(^imuiJnLpii [l\j] Çlu Juinw lui hwfuui^ujpgh uppng) copied by the same hand. 

232. Conceming the departure ofAdam and Eve from Paradise 24 (Recension “B”), in Lipscomb, 
TheArmenian (quoted n. 174), p. 248. 
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Rome, Church of St. Mary Major, mosaic of the triumphal arch, left wing, 432-40: 
Annunciation, Explanation of Josephs doubt and Adoration of the Magi. 

Photograph of Beat Brenk. 











SOUVENIRS ÉVANOUIS DE BYZANCE 
AU TRÉSOR DE SAINTE-ALDEGONDE À MAUBEUGE* 


par Jannic Durand 


Le trésor de l’ancien couvent des chanoinesses de Sainte-Aldegonde à Maubeuge, 
fondé aux temps mérovingiens, doit sa célébrité à quelques œuvres insignes qui ont 
quasi miraculeusement échappé aux destructions de la Révolution avant d’être déposées, 
au xix e siècle, dans la chapelle Sainte-Aldegonde de l’église paroissiale Saint-Pierre-et- 
Saint-Paul de Maubeuge. Parmi celles-ci, la crosse d’argent doré du xm e siècle attribuée 
par la tradition à sainte Aldegonde, le reliquaire réputé abriter son voile, exécuté par un 
orfèvre de Valenciennes en 1469, ou encore la chasuble qui lui aurait appartenu, un 
splendide drap d’or du xm e siècle peut-être d’origine mongole, comptent au nombre des 
monuments des arts somptuaires les plus remarquables des derniers siècles du Moyen Age 
conservés dans le nord de la France 1 . Malheureusement, la trace de la plupart des autres 
pièces de l’ancien trésor se perd avec la Révolution. 

On connaissait néanmoins l’existence de deux inventaires du trésor, le premier établi en 
1482 et le second en 1568, signalés dès 1844 2 sans être pour autant exploités. On savait, 


* L’auteur tient à remercier très vivement pour leur aide M me Mireille Jean, directrice, et les Archives 
départementales du Nord, et M. Laurent Wiart, directeur de la Médiathèque municipale d’Arras, et 
M. Pascal Rideau, ainsi que M mes Nicole Cartier, Élisabeth Taburet-Delahaye, Élisabeth Antoine, 
Ioanna Rapti et Dorota Giovannoni. 

1. Pour la crosse et le reliquaire du voile de sainte Aldegonde, voir : Les trésors des églises de France , 
catalogue de l’exposition de Paris, musée des Arts décoratifs, Paris 1965, n os 17 et 15. En dernier lieu 
pour la crosse : Une renaissance : Fart entre Flandre et Champagne 1150-1250 , catalogue de l’exposition 
du musée de Cluny-musée national du Moyen Age et du musée de l’hôtel Sandelin, Saint-Omer, sous 
la direction de Ch. Descatoire et M. G il, Paris 2013, n° 119. Pour la chasuble dite de sainte Aldegonde, 
une étude en laboratoire de prélèvements, confiée par la conservation régiotiale des Monuments 
historiques au centre de recherche et de conservation des musées de France (C2RMÉ) pour une datation 
au carbone 14 et au laboratoire de recherche des Monuments historiques (LRMH) pour l’étude des fils 
et de la dorure, a conclu à une date située entre 1230 et 1300, compatible avec une origine orientale, 
peut-être mongole. Voir L.-N. Panel, La chasuble dite « de sainte Aldegonde » du trésor de Féglise 
Saint-Pierre-et-Paul de Maubeuge : enquête sur un objet classé , mémoire de diplôme de conservateur 
du patrimoine, Institut national du patrimoine, 2013. Voir aussi la communication de D. De Reyer, 
W. Nowik, L.-N. Panel, J. Philippon et P. Richardin aux conférences de la 25 e assemblée générale du 
CIETA au musée historique des Tissus de Lyon, 30 septembre-3 octobre 2013. 

2. Annuaire statistique du département du Nord , Lille 1844, n° 69. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 335-352. 
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surtout, qu’ils étaient illustrés, selon une pratique apparue très exceptionnellement à la fin 
du XV e siècle qui prélude de manière singulière à nos modernes catalogues de musées et 
de collections. Les deux inventaires, qui forment chacun un volume indépendant, ont été 
sauvés sous la Révolution par l’une des dernières religieuses. Celui de 1482, toujours en 
mains privées, a fait l’objet d’un microfilm dont un exemplaire est déposé aux Archives du 
Nord à Lille 3 . Rédigé en français, il compte 59 feuillets et 139 dessins à l’encre rehaussés 
de couleurs. Celui de 1568, lui aussi en français, complété de notes jusqu’en 1693, est 
aujourd’hui conservé au service Patrimoine de la Médiathèque municipale d’Arras 4 . 
Il comporte 86 feuillets de texte et 184 illustrations, elles aussi dessinées à l’encre et 
coloriées, dont 83 correspondent aux œuvres signalées en 1482 encore existantes en 1568. 

La publication intégrale des deux inventaires, programmée pour 2015 sous la direction 
conjointe des Archives du Nord et de M me Nicole Cartier, spécialiste de l’orfèvrerie 
du nord de la France, permettra de restituer visuellement, aux côtés des rares œuvres 
préservées de l’ancien trésor, plus d’une centaine d’œuvres disparues et jusqu’alors 
inconnues. Ayant été contacté dans le cadre des travaux préparatoires à cette édition, j’ai 
été plus particulièrement intrigué dans cet ensemble par les dessins de trois reliquaires 
où transparaît le souvenir, direct ou indirect, d’œuvres byzantines. J’espère que la petite 
étude que j’en propose ici saura retenir l’attention de Jean-Pierre Mahé, à qui je la dédie 
très amicalement. 


Le premier reliquaire était associé à l’une des reliques majeures du trésor : le chef 
de sainte Aldegonde qui avait été déposé en 1439 dans un grand chef-reliquaire d’or et 
d’argent doré, disparu sous la Révolution. Enrichi d’émaux et de pierreries, il figurait la 
sainte en buste, vêtue en religieuse et la tête ceinte d’un diadème de fleurs, flanquée de 
deux anges thuriféraires agenouillés. Le tout reposait sur une terrasse à décor architecturé 
supportée par de petits piliers. Le reliquaire est représenté, comme il se doit, sur les deux 
inventaires où il apparaît dans les deux cas au début, au folio 3, sans différences notables 
(fig ; 1 et 2). 

A l’avant, on remarque une statuette d’ange debout qui tient dans ses mains un petit 
reliquaire carré auquel sont suspendus par des chaînettes deux joyaux rouges. Elle-même 
juchée sur une petite console, la statuette est dotée d’une base à pans coupés au décor 
apparemment différent de celui de la terrasse du grand reliquaire. Cet ange constituait en 
effet une œuvre indépendante, et à coup sûr amovible, comme le confirme implicitement 
le second inventaire qui précise que l’ange est « d’ordinaire devant! le chief Madame 
s(ain)te Aldegonde », sous-entendant qu’il pouvait aussi, au besoin, en etre retiré. L’ange 
est d’ailleurs représenté seul au revers du folio 3 sur les deux manuscrits (fig. 3 et 4). Il 
pouvait même être un peu plus ancien que le buste-reliquaire auquel on l’avait associé. 


3. Où il est conservé sous la cote microfilms 1 Mi 57 (Inventaire illustré du trésor du chapitre de 
Sainte-Aldegonde de Maubeuge. XV e siècle). Sur le manuscrit lui-même, le titre moderne est le suivant : 
Inventaire de la trésorerie de l'illustre et noble chapitre de Madame saincte Aldegonde de Maubeuge en 
Hainaut dressé en l'année 1482. 

4. Sous la cote ms. 1325 et avec ce titre moderne : 1 er inventaire [sic!] du trésor établi à la fin du 
Moyen Age et annoté au xvii e siècle. 
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Fig. 1 - Inventaire de 1482 du trésor de Sainte-Aldegonde de Maubeuge, fol. 3 : 

le reliquaire du chef de sainte Aldegonde. 

Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 37. 
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Fig. 2 - Inventaire de 1368 du trésor de Sainte-AIdegonde de Maubeuge, fol. 3 : 
le reliquaire du chef de sainte Aldegonde. Arras, Médiathèque municipale, ms. 1325. 
Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 60 RI-2. 
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Fig. 3 - Inventaire de 1482 du trésor de Sainte-Aldegonde de Maubeuge, fol. 3 V . 
Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 37. 
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Fig. 4 - Inventaire de 1568 du trésor de Sainte-Aldegonde de Maubeuge, fol. 3 V 

Arras, Médiathèque municipale, ms. 1325. 

Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 60 RI-2. 
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Il appartenait, en tout cas, à la série bien connue des anges d’orfèvrerie gothiques qui, 
depuis le milieu du xm e siècle, présentent devant eux un reliquaire 5 . 

Dans l’inventaire de 1482, l’ange et son petit reliquaire sont brièvement décrits à la 
fin de la notice placée autour de la tête de la sainte : « [...] Au devant dudit chief est ung 
angèle tenant u[ng] petit taubliau de fin or estofFet de pluiseurs s[...] et esmaillures comme 
plus au plain sera par[...] séquente » 6 . À la page suivante, l’ange tenant son reliquaire 
est à son tour accompagné de cette légende : « Item, une petite relicque quarrée de fin 
or, dedens laquelle il y a du précieux Sang de Nostre Seigneur Jésus Christ, aournée de 
IIII saphirs, IIII grenas, IIII grands perles, VIIII petis, IIII petittes tourquoisettes, pesans 
ensemble deux onches dix sept estrelins demy 7 , laquelle pièche tient ung angèle devant 
le chief de Madame saincte Aldegonde comme demonstre aulcunement ceste figure. » 

Ces quelques notes et le dessin redonnent au petit « tableau » reliquaire tenu par l’ange 
des contours relativement précis (fig. 3 et 4). Il adoptait la forme d’un boîtier plat carré 
peu épais, ce que confirme la vision partielle de ses tranches sur deux de ses côtés, ornées 
d’un motif de chevrons et, aux angles, d’un rinceau stylisé. La face était occupée par 
une Crucifixion, entourée d’une large bordure de filigranes, rendus sur le dessin par de 
petites vrilles. La bordure était à son tour enrichie de saphirs, de grenats et de perles, dont 
huit, plus petites, étaient associées deux à deux, ainsi que de quatre « tourquoisettes » ou 
petites turquoises que les couleurs du dessin, mêmes ternies, placent aux angles. Quant 
à la Crucifixion, il s’agissait d’une plaque d’or et d’émail cloisonné « enfoncé » sur or 8 , 
comme l’attestent à la fois l’emploi du terme « esmaillures », les couleurs du dessin et 
l’affirmation que le reliquaire était tout en or. La Vierge et saint Jean étaient représentés 
debout de part et d’autre de la croix avec, au-dessus des bras, ce qui doit être interprété 
comme le Soleil et la Lune. On voit aussi courir à la verticale, de part et d’autre du corps 
du Christ, une inscription, faite de signes indéchiffrables qui se contentent de simuler des 
lettres. Enfin, une bélière en forme de main aux doigts refermés sur un anneau permettait 
le cas échéant de suspendre le petit reliquaire. 

Indépendamment de l’aspect naturaliste de cette bélière, plus propre aux traditions 
de l’art gothique et qui pourrait avoir remplacé une bélière originale plus ancienne, il est 
permis de s’interroger sur l’origine et la date du petit tableau émaillé qui semble en effet 
avoir été en remploi dans les mains de l’ange. Si la technique de l’émail cloisonné sur 
or a été notamment utilisée au ix e siècle par les orfèvres carolingiens puis par ceux des 


5. D. Lüdke, Die Statuetten der gotischen Goldschmiede : Studien zu den « autonomen » und 
vollrunden Bildwerken der Goldschmiedeplastik und den Statuettenreliquiaren in Europa zwischen 1230 
und 1530 , München 1983, pl. 218-221, 243-246; Voir aussi J. Durand, Le tiiésor sous saint Louis, 
dans Le trésor de la Sainte-Chapelle : Paris, musée du Louvre, 31 mai-27 août 2001 , catalogue sous la 
dir. de J. Durand et M.-P. Laffitte, Paris 2001, p. 141. 

6. « Item le chief madame sainte Aldegonde ayant par le desse[...] / pour recuellier ledit chief 
remplis de mollures et aultres or [... et le] / piet estofFet par le dessoulz de VIII buzettes faisants piet 
et [...] / sont estaublis deux angeles agenouillers te[nans...] / une petite nef pour Penchiens. Toutte 
ceste piè[che...] plusieurs lieux de dorures comme la pièche [...]. / Au devant dudit chief est ung 
angèle tenant u[ng] petit taubliau de fin or estofFet de pluiseurs [...] et esmaillures comme plus au 
plain sera par[...] séquente. » 

7. C’est-à-dire un peu moins de 90 g. 

8. C’est-à-dire que le réseau des cloisons rempli des émaux a été placé à l’intérieur d’une cuvette 
en creux aménagée dans la plaque d’or. 
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ateliers du Saint-Empire des x'-xi 0 siècles 9 , la forme du reliquaire et le fait qu'il puisse être 
suspendu évoquent surtout des exemples du Moyen Age byzantin. Les traits principaux du 
reliquaire rappellent ainsi ceux de la staurothèque d'or émaillé du trésor de Santa Maria 
délia Scala à Sienne, attribuée au xii c siècle, rapportée de Constantinople à Sienne au 
XIV e siècle, elle aussi enrichie d’une large bordure gemmée et dont le couvercle coulissant 
émaillé est orné d'une Crucifixion 10 . La Crucifixion elle-même, dépourvue d’anges en 
vol, mais avec le Soleil et la Lune, évoque plusieurs exemples byzantins des x^xn 0 siècles, 
comme celle du couvercle du triptyque-reliquaire de la cathédrale de Monopoli 11 , et plus 
encore celle de l'un des reliquaires remontés au centre du triptyque provenant de l'abbaye 
de Stavelot aujourd'hui à New York (fig. 5) 12 , ou celle d'un couvercle de reliquaire du 
Kremlin de Moscou 13 , même si les pieds du Christ reposent toutefois, sur ces exemples, 
comme d’ordinaire à Byzance, sur un suppedaneum ^. Un autre élément plaide encore 
en faveur d'une origine byzantine, au moins pour la plaque émaillée : l'inscription qui 
court de part et d'autre de la croix. Elle correspond, en effet, aux dernières paroles du 
Christ sur la Croix, selon saint Jean (19,25-27), « Voici ton fils » et « Voici ta mère », 
qui, en grec, se répartissent volontiers de part et d'autre de la croix, sous les bras où, 
comme sur le reliquaire de New York déjà mentionné, le long du fut. Leur longueur est 
très supérieure aux rares inscriptions latines qui se contentent, en pareil cas, des quelques 
lettres des noms de Marie et de Jean 15 . 

Dans le second inventaire, le dessin du reliquaire ne montre pas de véritables 
différences, même si le dessinateur a omis les inscriptions verticales et si son saint Jean 
lève les mains devant lui. Le dessin y est accompagné d'une courte légende, rappelant la 
position de l'ange sur le buste reliquaire : « Cest ange est encore penct au cou le chef ». 
Cependant, une note manuscrite portée au-dessous du dessin apporte une information 
précieuse relative, cette fois, au contenu du reliquaire : elle résume les éléments d’une 

9. M.-M. Gauthier, Émaux du Moyen Âge occidental , Fribourg 1972, p. 37-59 et n os 9-26. 

10. Z oro di Siena : il tesoro di Santa Maria délia Scala , a cura di L. Bellosi, Milano 1996, catalogue 
de l’exposition de Sienne, Ospedale di Santa Maria délia Scala, p. 107-108, n° 4. 

11. The glory of Byzantium : art and culture ofthe middle Byzantine era A. D. 843-1261, exhibition, 
The Metropolitan Muséum ofArt, New York, from March 11 through July 6, 1997 , ed. by H. C. Evans 
and W. D. Wixom, New York 1997, p. 162-163, n° 110. Voir aussi H. A. Klein, Byzanz, der Westen 
und dos « wahre » Kreuz : die Geschichte einer Reliquie und ihrer künstlerischen Fassung in Byzanz und 
im Abenland , Wiesbaden 2004, pl. 26a. 

12. New York, the Pierpont Morgan Library, AZ 001 : W. Voelkle, The Stavelot triptych : Mosan 

Art and the Legend ofthe True Cross , New York 1980, pl. 7, en haut, et fig. 39 ; Klein, Byzanz, der 
Westen und das « wahre » Kreuz (cité n. 11), pl. 91a et d. I 

13. Byzantine antiquities : Works of art from the fourth to fifieenth centurierin the collection ofthe 
Moscow Kremlin Muséums : catalogue , ed. I. A. Sterligova, Moscow 2013, n° 19. 

14. L’absence du suppedaneum est peut-être due au caractère un peu hâtif du dessin. Il n’en 
demeure pas moins qu’il s’agit de l’un des éléments les plus importants qui invite à la prudence. Il arrive 
cependant dans l’art byzantin que le suppedaneum soit parfois à peine plus large que le fut de la croix 
et très peu visible, comme sur un ivoire du Louvre {Byzance, Tart byzantin dans les collections publiques 
françaises : Musée du Louvre, 3 novembre 1992-1er février 1993 , Paris 1992, n° 158) ou un ivoire de 
Berlin (Klein, Byzanz, der Westen und das « wahre » Kreuz [cité n. 11], pl. 36). 

15. Les figures de la Vierge et de saint Jean sont ainsi, par exemple, accompagnées au xi c siècle des 
lettres S MARIA et IOHS sur la cassette reliure de la cathédrale de Verceil (Gauthier, Emaux [cité 
n. 9], p. 63 et fig. 28). 
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Fig. 5 - New-York, The Pierpont Morgan Library, inv. AZ001. 

Triptyque de Stavelot : détail du plus petit des deux reliquaires byzantins 
remontés sur le volet central. Argent doré, émail cloisonné, pierres semi-précieuses. 

Cliché d’après The Stavelot triptych (cité n. 12), illustration 7. 


reconnaissance de reliques qui eut lieu en 1625 en même temps que celle des reliques 
enfermées dans le buste-reliquaire : « Relicques trouvées au quaré que tient Fange cy dessus 
estant d’ordinaire devant le chief Madame s(ain)te Aldegonde, ouvert le XXVIII novembre 
de Fan 1625 par le R(évérend) Prélat de Liessies, don Anthoine de Wincqs 16 , [...] par 
l’inscription latinne suyvante : De corona Domini, sanguine, linteo, spongia, sindone, 
tabula in qua faciès Christi apparet, cum cruce ejus tincta cruore, capillis B(ea)tae 
Mariae 17 . Et s’y at esté trouvé une pièce du corporalle trempé au sang du Sauveur du 
Miracle faict à Mauboeuge. » 

La liste des reliques donnée en latin recopie manifestement les éléments d’une 
authentique qui devait se trouver en 1625 à l’intérieur du reliquaire. Toutes sont des 
reliques dominicales, sauf les cheveux de la Vierge dont la présence n’a cependant rien 
d’étonnant, associée ici comme si souvent aux reliques de son fils. Ce sont également 
des reliques de la Passion (Couronne d’épines, Saint Sang, LinceuL Éponge, Suaire, 
Croix teinte du Sang du Christ), sauf une qui, apparemment, se singularise : celle de la 
« table sur laquelle apparaît le visage du Christ » (tabula in qua faciès Christi apparet). La 


16. L’ouverture du buste-reliquaire et, accessoirement, celle du reliquaire tenu par l’ange, eut lieu 
le 28 novembre 1623, sous l’abbatiat de Bonne de Haynin, en présence des RR. PP. Pierre Lejeune, 
abbé d’Hautmont, et dom Antoine de Winghe, abbé de Liessies. 

17. « De la Couronne (d’épines) du Seigneur, de son Sang, du Linceul, de l’Éponge, du Suaire, 
du tableau sur lequel apparaît son visage, ainsi que de la Croix teinte de son sang, des cheveux de la 
bienheureuse (Vierge) Marie. » 
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formulation rappelle toutefois celle de la relique du Mandylion ou Sainte Face d’Édesse 
acquise à Constantinople par saint Louis avec l’ensemble des reliques dominicales déposées 
en 1248 par le roi à la Sainte-Chapelle de Paris. Elle est ainsi décrite dans l’authentique 
de cession des reliques par Baudouin II de Constantinople en 1247 et dans les inventaires 
ultérieurs du trésor : Sanctam toellam tabulae insertam (« la Sainte Toile insérée à la table 
[où est la face de Nostre Seigneur Jésus-Christ] »), plus tard dite « Véronique » 18 . On 
remarquera, néanmoins, que la formulation peut aussi être rapprochée de celle utilisée 
par Gérard de Saint-Quentin peu après 1242 dans son récit de la translation des reliques 
de Constantinople à Paris, visiblement tributaire d’une tradition attestée dans le nord 
de la France : Tabula quedam qua y cum deponeretur Dominus de Cruce y ejus faciès tetigit 
(« une table qui, lorsque le Christ fut déposé de la croix, toucha son visage ») 19 . En tout 
cas, cette liste de reliques est parfaitement compatible avec une origine byzantine du 
reliquaire. Quant au fragment du Corporalle trempé au sang du Sauveur du miracle faict 
à Mauboeuge y cette relique était liée à un miracle survenu à Maubeuge avant 1395 qui 
réaffirmait la présence réelle du sang du Christ dans le calice 20 . Son ajout, postérieur 
à la rédaction de l’authentique en latin puisque cette relique n’y figure pas, s’explique 
aisément par la nature même des autres reliques. 

Le petit tableau reliquaire émaillé tenu par l’ange placé au-devant du reliquaire de 
sainte Aldegonde pouvait donc être le vestige d’une petite staurothèque byzantine. Ainsi 
remployé et porté par un ange, il permettait d’associer plusieurs reliques dominicales à 
la relique majeure de la fondatrice des moniales de Maubeuge. 

* 

* * 


Le deuxième reliquaire, un reliquaire de la Vraie Croix (fig. 6), n’apparaît qu’une seule 
fois en dessin, au fol. 15 du premier inventaire, car il avait déjà disparu avant la rédaction 
du second, comme l’attestent deux notes postérieures ajoutées à la notice qui figure, pour 
sa part, au fol. 13 v21 . Cette dernière précise que le reliquaire, en argent doré, enrichi de 
saphirs et de perles, pesait deux marcs et deux onces 22 et revêtait la forme d’une « layette 
ayant un couvercle ouvrant et rivant par le desseure, quant bon samble » 23 . Il s’agissait 


18. Cf. Le trésor de la Sainte-Chapelle (cité n. 3), p. 49-50, n° 1 1 [8°]. A. Vidier, Le trésor de la 
Sainte-Chapelle : inventaires et documents , Paris 1911, Inventaire L (1534), n° 8; Inventaire M (entre 
1534 et 1573), n° 19; Inventaire O (1575), n° 19; Inventaire R (1740), n° 19 (« et dans le milieu est 
la représentation de la sainte face de Notre Seigneur, ou la Véronique »). 

19. Le trésor de la Sainte-Chapelle (cité n. 5), p. 46, n° 8, et p. 70-71. I 

20. Ce miracle, qui en rappelle plusieurs autres analogues comme celui du corporal de Bolsena 
près d’Orvieto survenu dès 1263, eut lieu avant 1395 dans une chapelle située hors de la porte de la 
Maladrerie à Maubeuge : un prêtre qui célébrait la messe doutant de la présence réelle du Christ dans 
l’hostie vit soudain le contenu du calice, au moment de prononcer les paroles de la Consécration, 
bouillonner, remplir le calice et déborder sur le corporal. 

21. « Perdue » (en marge au-dessus du texte) et « Perdue pour laquelle a esté rendue une aultre par 
Jan Desramet trésorier de ceste église comme s’ensuit la figure » (au-dessous du texte). 

22. Soit environ 525 g. 

23. Fol. 13 v : « Item une relicque d’argent doret, à manière de layette ayant un couvercle ouvrant 
et rivant par le desseure, quant bon samble. La ditte pièche sour les bordures estoffée et enrichie de 
XIIII saphires et LXIX perles estaublis et ordonnés de bonne mesure selonc l’estât d’icelle. Item, sour le 
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4 à m % 


Fig. 6 - Inventaire de 1482 du trésor de Sainte-Aldegonde de Maubeuge, fol. 15 : 

reliquaire de la Vraie Croix. 

Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 57. 
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donc d’un coffret plat doté d’un couvercle coulissant, selon une typologie qui obéit à la 
formule la plus courante pour les staurothèques byzantines. On notera d’ailleurs que, sur 
le dessin, un trait épais marque, à la partie inférieure, les deux extrémités de la bordure 
solidaire du couvercle, et qui coulissait avec lui. Enfin, sur ce couvercle, comme sur bien 
des staurothèques byzantines, était représentée la Crucifixion, en l’espèce enrichie de 
trois rubis balais et d’une topaze. 

Cependant, au-delà de la part d’interprétation inhérente à tout dessin, et si l’on se 
fie à plusieurs détails, le reliquaire n’était sans doute pas une œuvre byzantine, mais bien 
une œuvre d’orfèvrerie gothique. Les tranches du boîtier, en effet, s’ornent de feuilles 
dentelées plus ou moins naturalistes qui, légèrement spiralées, s’arrachent sur un fond 
apparemment guilloché. Ce motif rappelle très étroitement des œuvres du nord de la 
France de la première moitié du xm e siècle, comme la frise qui ourle la mandorle du 
reliquaire d’une dent de saint Nicolas à Arras 24 , et on le retrouve dans l’inventaire même 
du trésor sur plusieurs reliquaires attribuables sans aucun doute possible au xm e siècle 
gothique 25 . Sur les bordures de la staurothèque, la disposition des perles en bouquet sur 
fond de métal lisse, en alternance avec des saphirs, évoque aussi les décors de perles et de 
pierreries apparus dans l’orfèvrerie gothique du milieu du xm e siècle, par exemple sur la 
reliure du « Troisième évangéliaire de la Sainte-Chapelle » vers 1260-1270 26 , de même que 
le double système de ressauts souligné de cordons qui encadre la Crucifixion 27 . Surtout, 
les bases semi-circulaires sur lesquelles reposent les pieds de la Vierge et de saint Jean 
rappellent très précisément des modèles du xm e siècle, comme le plat avec la Crucifixion 
du Premier évangéliaire de la Sainte-Chapelle, vers 1220-1230 (fig. 7) 28 , où le Christ est 
pareillement couronné d’épines, et où les acteurs possèdent un caractère pondéreux et 
des drapés abondants dont le dessin semble se faire l’écho. 

La notice ajoute qu’à l’intérieur du reliquaire se trouvait « une croix de bois de la Sainte 
Vraye Croix, laquelle est enchâssée dedens or fin et aournée tant sour les debouts de la ditte 
croix comme aux quatre anglez d’icelle de XII gros perles assez vaillaubles ». Si l’on se fie au 
nombre des perles, il ne s’agissait pas d’une croix à double traverse mais d’une croix latine, 
dotée de deux perles aux extrémités des bras et, manifestement, de quatre autres placées à 
leur intersection, selon un principe qu’on observe sur des œuvres byzantines où la croisée 
des bras, qu’il s’agisse de croix à double ou simple traverse, est ainsi souvent cantonnée 


couvercle rivant d’icelle est l’image d’un crucifix, nostre Dame et saint Jehan, trois balais sour couleur 
sanguin et une toupaze. Item, par dedens dudit reliquiaire est une croix de bois de la Sainte vraye croix, 
laquelle est enchâssée dedens or fin et aournée tant sour les debouts de la ditte croix comme aux quatre 
anglez d’icelle de XII gros perles assez vaillaubles. Le tout pesant deux mars deux onches de laquelle 
s’ensieult la figure. » 

24. Trésors des églises de France (cité n. 1), n° 39 et pl. 95. Voir aussi Une renaissance (cité n. 1 ), n° 108. 

25. On en trouve une variante, notamment, sur les colonnettes d’une monstrance du fol. 10 
contenant plusieurs reliques dont une de saint Jean Baptiste, et sur une autre monstrance à tourelles, 
dotée de trois cylindres de cristal, au fol. 9. 

26. Le trésor de la Sainte-Chapelle (cité n. 5), n° 37. 

27. Ils évoquent notamment ceux du plat avec la Crucifixion du « Deuxième évangéliaire de la 
Sainte-Chapelle », vers 1240-1248 : Le trésor de la Sainte-Chapelle (cité n. 5), n° 36. 

28. 7£/W.,n°35. 
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Fig. 7 - Paris, BnF, département des manuscrits, latin 8892. 

Premier évangéliaire de la Sainte-Chapelle. Plat inférieur de la reliure : Crucifixion. 

Paris, peu avant 1248. Argent repoussé et doré sur ai s de bois. 

de perles 29 . Il est donc éventuellement possible, dans la mesure où la relique de la Croix 
n’affecte pas toujours à Byzance la forme à double traverse, que la croix elle-même ait pu 
être apportée à Maubeuge à la suite de la prise de Constantinople par la Quatrième croisade 
en 1204 et du pillage de la Ville par les croisés. On pourrait d’autant plus le croire que le 
reliquaire lui-même avait été précisément conçu, sans doute au xiii c siècle et dans le nord 
de la France, sur le principe même d’une staurothèque byzantine. 

* 

* * 


29. J. Durand, La relique impériale de la Vraie Croix d’après le typicon de Sainte-Sophie et la 
relique de la Vraie Croix du trésor de Notre-Dame de Paris, dans Byzance et les reliques du Christ , 
éd. par J. Durand et B. Flusin (Monographies 17), Paris 2004, p. 91-105, en particulier p. 98-100. 
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En revanche, le doute n’est plus permis en ce qui concerne l’origine byzantine d’un 
troisième reliquaire du trésor, dessiné en 1482 au fol. 18 (fig. 8). Il est ainsi décrit, au 
fol. 17 v qui lui fait face : « Item, ung taublet que on dist une paix que on met les jours 
solemnels au grand autel, lequel par le deseure est d’or. Le résidu sour les costés et derrière 
est d’argent, le dit taublet sour la bordure de deseure est estoffet de XVI pierres et par 
le dedens de VIII aultres qui est sour le hault XXIIII voires ou pierres blanques, bleux, 
vers et vermaulx. Et par le dedens dudit taublet est ung demy ymaige de Dieu le fils 
eslevet a demy et estoffet d’esmailles de plusieurs couleurs et par le derrière y est gravée 
une croix avecques aultres joyeusetez, estoffées de quelques esmaille de couleurs. Pesant 
ensamble avecques une chaînette d’argent pendante à la ditte pièche par le desseure 
VI onces XV estrelins. S’ensieult la figure ». En marge, une mention postérieure ajoute 
que « ce taublet que on dist une paix a esté rennovlet et mise d’aultre sorte ce veille saint 
Jehan XXXI », c’est-à-dire transformé en 1531. Il disparaît, néanmoins, avant la date de 
rédaction du second inventaire. 

Le reliquaire, dont le dessin montre qu’il était en forme de petit tableau carré peu 
épais, était en or pour toute la face (« le deseure »), tandis que les côtés et le revers (« le 
résidu sour les costés et derrière ») étaient faits d’argent. Il pesait un peu moins de 200 g 
au total, chaîne comprise. À la face, le rebord en saillie était orné de seize pierreries, et le 
fond intérieur de huit autres disposées, si l’on se fie au dessin, sur le nimbe du personnage 
en buste et aux deux angles inférieurs 30 . Il ne s’agissait, en réalité, que de « verres » ou 
de « pierres » de peu de valeur, blancs, bleus, verts et rouges (« blanques, bleux, vers 
et vermaulx »). Comme le montre le dessin, la face était occupée par un personnage à 
mi-corps, vu de profil, les mains en prière devant lui dans lequel la notice du fol. 17 v 
reconnaît une image de « Dieu le Fils », tout en précisant que cette dernière, légèrement 
en relief, est émaillée de plusieurs couleurs (« ung demy ymaige de Dieu le fils eslevet a 
demy et estoffet d’esmailles de plusieurs couleurs »). Le revers, pour sa part, était orné 
d’une croix, accompagnée d’ornements qui ne sont pas autrement définis, rehaussés 
d’émaux (« et par le derrière y est gravée une croix avecques aultres joyeusetez, estoffées 
de quelques esmaille de couleurs »). On remarque en outre, sur le dessin, que les tranches 
étaient occupées par une alternance de rosettes et de bandeaux ornés de croisillons, et que 
le bord de la face principale est souligné d’un cordon perlé. Enfin, à la partie supérieure, 
une bélière polyédrique permettait de suspendre l’objet. 

Curieusement, le texte de l’inventaire identifie le personnage en prière avec « Dieu 
le fils », peut-être parce que, dans l’angle supérieur gauche, apparaît un personnage en 
buste nimbé bénissant dans lequel il était facile de reconnaître Dieu le Père surgissant 
des nuées et bénissant, même si l’inventaire n’en dit mot. Le fils a toutefois des traits un 
peu étranges : un visage imberbe, rond, enfermé dans un voile enreloppant qui prend 
des airs de maphorion , sans compter le lourd manteau émaillé de bleu dont il est vêtu. 
En réalité, il s’agit d’une image byzantine de la Vierge en prière, les mains levées devant 
elle vers le Christ en buste, surgissant des nuées, qui la bénit. Un petit reliquaire émaillé 
aujourd’hui au trésor de Maastricht offre, à la fin du xi e siècle, un évident parallèle pour 


30 . On compte en réalité neuf pierreries : une dans chaque angle inférieur et sept sur le nimbe. Il 
est donc possible qu’une de ces dernière aient manqué à la date de rédaction de l’inventaire. 
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Fig. 8 - Inventaire de 1482 du trésor de Sainte-Aldegonde de Maubeuge, fol. I7 V : 

encolpion reliquaire. 

Lille, Archives départementales du Nord, microfilm 1 Mi 57. 
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l’iconographie de la Vierge dite hagiosoritissa , intercédant auprès de son fils (fig. 9) 31 . 
Plusieurs autres éléments confirment l’origine byzantine probable de l’objet. La forme 
en boîtier plat carré et peu épais, qui est celle aussi du reliquaire de Maastricht, rappelle 
celle de nombreux autres petits reliquaires ou encolpia byzantins de la période byzantine 
moyenne ou tardive, tels celui émaillé du Kremlin de Moscou avec l’Anastasis 32 , ou 
d’autres à l’Athos 33 . La forme polyédrique de la bélière est elle aussi caractéristique d’un 
type de bélières byzantines médiévales 34 . Le revers, gravé d’une croix enrichie d’émail, 
évoque celui d’un encolpion en or émaillé attribué au xn e siècle du musée archéologique 
de Sofia, précisément orné d’une Vierge hagiosoritissa : la croix y est flanquée de deux 
cyprès (fig. 10) 35 qui permettent d’imaginer ce que pouvaient être les « aultres joyeusetez, 
estoffées de quelques esmaille de couleurs » mentionnées dans l’inventaire. Deux arbres 
pouvaient ainsi flanquer la croix du revers, ou deux acanthes, également symboles 
d’immortalité, exactement comme sur les reliquaires de la Vraie Croix. 

Un dernier élément mérite d’être relevé car, joint au détail du décor figuré sur le 
dessin, il constitue peut-être un indice de datation. La figure émaillée du Christ était, en 
effet, en léger relief (« eslevet a demy et estoffet d’esmailles de plusieurs couleurs »). Rares 
sont les émaux byzantins qui ont été exécutés sur relieP 6 . On ne peut guère citer que 
le visage et le globe de l’archange sur la célèbre icône de saint Michel en pied du trésor 
de Saint-Marc de Venise, disputée entre la fin du xi e siècle et le xn e siècle 37 , l’icône des 
musées de Berlin provenant de l’ancien trésor des Guelfes représentant saint Démétrios 
à cheval, datée des xn e -xni e siècles, où le visage du saint en léger relief, son vêtement rayé 
et le champ de fleurons sur lequel il se détache sont en partie émaillés 38 , ou encore, de 
manière plus lointaine, les rehauts d’émail qui singularisent les tableautins du cadre de 
l’icône de la Sainte Face de Gênes 39 , comme sur quelques autres revêtements d’icônes 


31. The glory ofByzantium (cité n. 11), 1997, n° 113. Sur le type de la Vierge en prière dite 
hagiosoritissa et celle dite Paraklesis , voir Ch. Baltoyanni, The Mother of God in portable icons, 
dans Mother ofGod : représentations ofthe Virgin in Byzantine art : exhibition Benaki muséum , Athens, 
20 October 2000 - 20January 2001 , ed. by M. Vassilaki, Milano 2000, p. 139-153, en particulier 
p. 147-149; voir aussi, ibid., notice n° 38 (Sh. Gerstel). 

32. Byzantine antiquities (cité n. 13), n° 25. 

33. Y. Ikonomaki-Papadopoulos, B. Pitarakis, K. Loverdou-Tsigarida, Enkolpia : the holy 
andgreat monastery ofVatopaidi, Mount Athos 2001, n os 32 à 37, 44, 56 et d’autres. 

34. Cf. B. Pitarakis, Les croix-reliquaires pectorales byzantines en bronze (Bibliothèque des Cahiers 
archéologiques 16), Paris 2006, p. 28. 

35. The glory ofByzantium (cité n. 11), n° 226; Everyday life in Byzantium : Byzantine h ours, 

works and days in Byzantium : Athens , Thessaloniki, Mystras : Thessaloniki, White Tower\ October 2001 
—January 2002 , ed. by D. Papanikola-Bakirtzi, Athens 2002, n° 704. ( 

36. Voir Enciclopedia delTarte medievale , s.v. Smalto Bisanzio (A. R. Calderoni Masetti, 
J. Durand et A. Shalem). 

37. Il tesoro di San Marco. 2, Il tesoro e il museo , opéra dir. da H. R. Hahnloser, Firenze 1971, 
pl. XVI et XVII, cat. 16. Voir aussi Le trésor de Saint-Marc de Venise : Galeries nationales du Grand 
Palais , Paris 1984, n° 18. 

38. Der Welfenschatz : der Reliquienschatz des Braunschweiger Dômes aus dem Besitze des Herzoglichen 
Hauses Braunschweig-Lüneburg , hrsg. von O. von Falke, R. Schmidt und G. Swarzenski, Frankfurt 
am Main 1930, pl. 17. D. Buckton, The gold icon of St. Demetrios, dans Der Welfenschatz und sein 
Umkreis , hrsg. von J. Ehlers und D. Kôtsche, Mainz 1998, p. 277-285. 

39. C. Dufour Bozzo, Il « Sacro Volto » di Genova , Roma 1974, p. 120-122 ; Mandylio : intomo 
al volto sacro : da Bisanzio a Genova : mostra di Genova, Museo Diocesano 18 aprile — 18 luglio 2004 , a 
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Fig. 9 - Maastricht, trésor 
de la basilique Notre-Dame. 

Encolpion reliquaire : Vierge hagiosoritissa. 
Or, argent doré et émail cloisonné. 

Cliché d’après le catalogue d’exposition 
Mother ofGod (cité n. 31), fig. 118, p. 181. 



Fig. 10 - Sofia, musée archéologique national, inv. 487. 

Encolpion : Vierge hagiosoritissa (face) et croix entre deux cyprès (revers). 

Or et émail cloisonné. 

Cliché d’après le catalogue d’exposition Everyday life (cité n. 35), n° 704, p. 514-515. 
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orfévrés de la fin du xni e siècle ou de la première moitié du XIV e siècle 40 . À cela s’ajoutent 
l’ornementation du fond de Yencolpion de Maubeuge, meublé de rinceaux, et celle du 
redent de l’encadrement, également rempli de rinceaux. Ils semblent transposer un décor 
analogue à ceux qui animent le fond de plusieurs icônes à revêtement d’orfèvrerie de la 
seconde moitié du xm e siècle ou du début du XIV e siècle, comme celle de Manuel Disypatos 
aujourd’hui à la cathédrale de Freising 41 , ou encore celle, à peu près contemporaine, de 
Constantin Acropolite maintenant à la galerie Trétiakov de Moscou 42 . On retiendrait 
volontiers une datation semblable pour Yencolpion disparu du trésor de Maubeuge qui 
pourrait avoir accompagné le retour d’une ambassade des comtes de Hainaut ou des ducs 
de Bourgogne auprès de la cour byzantine des Paléologues. 


Cet encolpion , en tout cas, comme le reliquaire de la Vraie Croix et le tableau-reliquaire 
tenu par un ange au-devant du buste de sainte Aldegonde préservaient chacun à leur 
manière à Maubeuge une partie de l’héritage du grand empire d’Orient. 


cura di G. Wolf, C. Dufour Bozzo, A. R. Calderoni Masetti, Firenze 2004, p. 49*67 (H. L. Kessler), 
p. 155 (M. Cavana), p. 161-163 (P. Hetherington), p. 175-189 (F. Dell’Acqua). 

40. A. Grabar, Les revêtements en or et en argent des icônes byzantines du Moyen Age, Venise 1975, 
p. 7, 35-48; J. Durand, Precious-metal icon revetments, dans Byzantium : faith andpower (1261- 
1557), ed. by H. C. Evans, New York 2004 (catalogue de l’exposition de New York, Metropolitan 
Muséum), p. 243-251. 

41 . Grabar, Les revêtements en or (cité n. 40), n° 16, pl. XXIV; Mother ofGod (cité n. 31 ), p. 117, 
335, pl. 113 ; Madonna : dos Bildder Muttergottes, Lindenberg im Algàu 2003 (catalogue de l’exposition 
du musée diocésain de Freising), n° III. 16, p. 157-158. 

42. Sainte Russie : l'art russe des origines à Pierre le Grand : exposition, Paris, musée du Louvre, 
5 mars-24 mai 2010 , sous la dir. de J. Durand, D. Giovannoni et I. Rapti, Paris 2010, n° 146. 



LA JÉRUSALEM DU IV e SIÈCLE 
ET LE RÉCIT DE LA CONVERSION DE L’ARMÉNIE 


par Nazénie Garibian 


I. Le PREMIER RECIT ECRIT DE LA CONVERSION DE L’ARMENIE 

La création de l’alphabet national en 405 représente une démarche décisive dans le 
processus de la christianisation de l’Arménie. Conçu pour la traduction de la Bible, puis 
des livres liturgiques et des écrits patristiques, pour mettre le pays en contact direct avec 
les Écritures, donc avec le Salut et afin d’ancrer le rite et le culte dans la vie quotidienne, 
cet alphabet permit bientôt de développer une riche littérature propre, dans laquelle 
Thistoriographie occupe une place prédominante. Grâce à cette dernière, l’histoire 
arménienne s’intégre, dès la conversion au christianisme, au récit historique universel 
sur l’Économie du Salut fourni par la Bible, devenant une prolongation de l’histoire 
Providentielle. Une telle perspective transforma l’attitude des Arméniens vis-à-vis de leur 
mémoire traditionnelle, basée sur les fables ancestrales d’origine païenne, et par extension 
leur identité. Alimentée par l’idée que l’évangélisation de l’Arménie incarne le dessein de 
la Providence, cette identité est conçue par les Arméniens comme une Nouvelle alliance 
que Dieu a conclue avec eux, une grâce qui peut être mesurable à celle offerte à Moïse 
et au peuple d’Israël 1 . 

La littérature arménienne prit ses débuts durant une période historique difficile. Après 
le partage, vers 387, de la Grande Arménie entre les Empires rivaux sassanide et byzantin, 
les deux parties du peuple se sont retrouvées devant la menace de la division culturelle 
et confessionnelle. En l’absence d’un pouvoir centralisé, la société arménienne dut faire 
face, d’un côté, à l’apostasie des chrétiens au profit du mazdéisme iranien, de l’autre, à 
la politique byzantine d’assimilation. 

Les lettrés issus de la première école dite des « Traducteurs » s’efforcèrent alors de 
préserver l’unité de la nation tant sur le plan spirituel que temporel, représentés par le 
roi Trdat le Grand et le patriarche Grégoire l’Illuminateur 2 . \ 


1. J.-P. Mahé, Entre Moïse et Mahomet : réflexions sur Thistoriographie arménienne, REArm 23, 
1992, p. 121-153; Id., L’alphabet arménien et les saints Traducteurs, dans L’alphabet arménien, 
Marseille 2006, p. 29-76; V. Calzolari, La citation du Ps. 78 (77), 5-8 dans l’épilogue de 1 ’Histoire 
de l’Arménie d’Agathange, REArm 29, 2003-2004 p. 9-27. 

2. Agatangelos, History of the Armenians , transi, and commentary by R. W. Thomson, Albany 
1976, p. ix-x, xxxiv et xcii-xciii; N. Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle et les premiers 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 333-368. 
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Il ne paraît donc pas surprenant que la première œuvre littéraire proprement 
arménienne soit du genre historiographique, et que cette œuvre raconte la conversion 
de l’Arménie : récit qui se reconnaît comme la suite des Écritures, permettant ainsi de 
participer, tout comme l’œuvre écrite de Moïse, à la perpétuation de l’Alliance divine 3 . 

En effet, il est établi actuellement que la première rédaction de ce récit, connue dans 
les sources sous le titre de Vie de saint Grégoire ou Livre de Grégoire (V), remonterait 
aux années 417-428 4 . Elle aurait été composée sur ordre du patriarche Sahak le Grand 5 
à l’occasion de la nouvelle disposition des églises de Valarsapat 6 , afin d’y fixer le siège 
catholicossal et promouvoir cette résidence royale au statut de métropole spirituelle de 
toute l’Arménie 7 . Le récit a probablement été retouché après le concile d’Éphèse en 431 8 , 


avant d’être inclus dans une nouvelle version de l’histoire de la conversion de l’Arménie, 


entreprise après 451 par un auteur qui se nomme Agat‘angelos (A). Celle-ci représente 
actuellement la « rédaction nationale » (Aa). Nous pouvons juger du contenu de la version 
originale d’après les deux traductions (grecque Vg et arabe Va et Var) 9 , qui garderaient 
trace de passages remontant au milieu du V e siècle 10 . Il diverge en plusieurs points - parfois 
essentiels - de la rédaction initiale. Les deux rédactions (A et V) ont connu par la suite 
plusieurs versions remaniées en diverses langues, qui chacune s’adapte aux circonstances 
historiques spécifiques de son pays 11 . 

Toutefois, l’analyse de l’ensemble des textes du « dossier d’Agat‘angelos » révèle un 
noyau constant du récit, dans lequel les légendes orales cristallisées dans la mémoire 


sanctuaires chrétiens de l'Arménie, London - Fribourg - Erevan 2009 (publication de la thèse doctorale 
Art et théologie en Arménie du IV au V siècle, Paris, EPHE 2005), p. 205-232. 

3. Pour cette interprétation du récit de la Conversion , voir Calzolari, La citation du Ps. 78 (cité n. 1). 

4. Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 209 et 218-225. Voir aussi 

U». SkP-'l t b'in\j')»3U.\j, U»quipuiûqbr|nu|i uiruipuiljuiQ [uifpui(|rnipjiu& Qnriufiiujin uiifpnq£uil|iu& p&uiqfirp, 

Sin. 455 [A. Ter-Levondyan, Le manuscrit complet nouvellement découvert de la rédaction arabe 
d Agathange, Sin. 455], ^ItuunStu-ptuhtuupptulftuh tftuhtj.hu 60/1,1973, p. 209-237 ; J.-P. NLahe, Affirmation 
de l’Arménie chrétienne (vers 301-590), dans Histoire du peuple arménien, sous la dir. de G. Dédéyan, 
Toulouse 2007, p. 163-212, ici p. 182 et A. et J.-P. Mahé, Histoire de lArménie des origines à nos jours, 
Paris 2012, p. 93) situent la première rédaction avant 428 et b. lima, Zutjwuuttuhp ZnLUinfihfiujhnuli 
ljujpujzpzujhnLJ [N. Adontz, LArménie à l'époque de Justinien ], Erevan 1987, trad. arm. de l’éd. russe 
de 1908, p. 379, n. 1, l’attribue à l’inventeur de l’alphabet, Mesrop Mastoc‘. 

5. R. W. Thomson, The Lives of Saint Gregory, Michigan 2010, p. 93, suppose qu’elle aurait pu 
être composée par saint Sahak avant son exil en Perse en 428. 

6. Pour l’étude de cette nouvelle topographie, voir Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle 
(cité n. 2), p. 210-213. 

7. N. Garibian de Vartavan, Les traditions dynastiques parthes et le siège patriarcal en Arménie 
au IV e siècle, Bulletin ofParthian and mixed orientalstudies 1, 2005, p. 43-66. ( 

8. Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 219. \ 

9. Pour les textes et l’étude, voir H. Mappt>, Kpeuçeuie apMxm, zpy3um, a6xa3oeb u OAauoeb CexmbiM* 
TpuzopieMb [N. Marr, Le baptême des Arméniens, des Géorgiens, des Abchazes et des Alans par saint 
Grégoire ], St-Petersbourg 1905, G. Garitte, Documents pour l'étude du livre d'Agathange (Studi e 
testi 127), Città del Vaticano 1946 et Ter-Levondyan, Le manuscrit (cité n. 4). 

10. Garitte, Documents (cité n. 9), p. 334 et 348. 

11. Pour un aperçu complet sur le « dossier d'Agat*angelos », voir G. Winkler, Our présent 
knowledge of the History of Agat‘angelos and its oriental versions, REArm 14, 1980, p. 125-141 ; 

lTnt»PU/i.3U.\i, Htjtupiuhtjkrjnup tffth tlptugbpbh fvJptutjpnLpjnLhhhpp [P. Muradyan, Les anciennes rédactions 
géorgiennes d'Agathange\, Erevan 1982; N. Garsoïan, L'Eglise arménienne et le grand schisme d'Orient, 
Louvain 1999, p. 1-4. 
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collective et les sources relatives à la conversion de l’Arménie de façon à obtenir un récit 
cohérent 12 . Ce récit englobe en un seul ensemble les traditions de deux événements séparés 
l’un de l’autre d’un laps de 13 ans. La première est l’histoire des vierges Hrip‘simiennes 
échappées des persécutions de Dioclétien et martyrisées, en 301, à Valarsapat sur ordre 
du roi Trdat IV. L’autre est l’histoire de Grégoire qui fuit les persécutions de Maximin 
Daïa en 311-313, avant d’être emprisonné par Trdat, puis réhabilité grâce aux efforts du 
clan chrétien présent à la cour et consacré, en 314, comme le premier évêque du pays 13 . 

Dans cet effort de composition, à la recherche de parallèles historiques, de modèles 
littéraires ou de prototypes des personnages légendaires, on remarque non seulement 
l’influence de la Bible et des œuvres proprement historiques, mais une large part d’inspiration 
des textes hagiographiques et homilétiques, ceux des exégèses patristiques et des légendes, 
dont une quantité considérable était traduite du syriaque et du grec durant les années qui 
suivirent la création de l’alphabet 14 . C’est ainsi que la narration des événements dans le 
récit se développe sur un fond hagiographique d’affabulations romanesques, en intercalant 
au monde et aux personnages réels interventions miraculeuses et apparitions surnaturelles. 

Or en examinant de plus près les textes du récit de la Conversion, nous percevons parmi 
les motifs littéraires choisis, comme dans une symphonie, des notes prédominantes qui se 
réfèrent constamment à une mélodie de source commune. Cette mélodie est sur la ville 
de Jérusalem ou plus précisément, la Jérusalem chrétienne du IV e siècle dans son aspect 
tant symbolique que matériel. Elle se fait exprimer ici - en quelques accords ré-majeur 
- par les Catéchèses baptismales de Cyrille de Jérusalem et sa Lettre à Constance II, mais 
surtout par la Légende de la Vraie Croix, œuvres qui ont cristallisé les événements et les 
personnages les plus importants dans le processus de la christianisation et de la promotion 
de la Ville sainte. Comme nous verrons plus bas, toutes les trois étaient connues en 
Arménie dès le début du V e s. 


IL La JÉRUSALEM ESCHATOLOGIQUE ET LES LÉGENDES DE LA CROIX 

La christianisation de Jérusalem s’accélère en 324, suite au passage de la partie orientale 
de l’Empire romain sous l’autorité de Constantin le Grand devenu le seul auguste. Elle 
est marquée par deux événements qui changent au plus profond l’aspect matériel et 
la dimension théologique de la Ville sainte. Le premier, survenu très probablement 
vers 326-327 15 , lors de la construction de la grande basilique de Constantin, appelée 


12. Sur ces traditions et la composition de Y Histoire d’Agat‘angelos, voir Thomson, The Lives of 

Saint Gregory (cité n. 5), p. 93-94. I 

13. Pour les détails de cette étude, voir Gariblan de Vartavan, La JérusalemsNouvelle (cité n. 2), 
p. 256-271. Voir aussi Mahé, Affirmation (cité n. 4). 

14. Voir Thomson, Introduction, dans History of the Armenians (cité n. 2) et The Armenian 
adaptation ofthe Ecclesiastical history of Socrates Scolasticus commonly known as The shorter Socrates, 
transi, of the Armenian text and commentary by R. W. Thomson, Leuven - Paris - Sterling 2001, 
p. 3-4 ; J.-P. Mahé, Le premier siècle de l’Arménie chrétienne (298-387) : de la littérature à l’histoire, 
dans Roma-Armenia : grande salle Sixtine y Bibliothèque apostolique du Vatican y 25 mars-16juillet 
1999 , sous la dir. de C. Mutafian, Rome 1999, p. 64-70; Îd., Affirmation (cité n. 4) ; N. Garibian, 
Costantino nella tradizione ecclesiastica armena, dans Costantino I : enciclopedia costantiniana sulla 
figura e Timmagine delTimperatore del cosiddetto Editto di Milano , Roma 2013, p. 441-461. 

15. Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 101-113. 
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Martyrium ou Katholikè, est la découverte du Bois de la Croix 16 . Le second, daté 
précisément du 7 mai 351, est la vision lumineuse de la Croix dans le ciel de Jérusalem. 
Selon la Lettre de Cyrille de Jérusalem à Constance II, elle s’étendait entre le monticule 
du Golgotha et le mont des Oliviers 17 . Cette vision permettait d’authentifier le Bois 
de la Croix retrouvé deux décennies auparavant, tout en étant interprétée comme la 
confirmation du mystère de la Crucifixion et comme le signe imminent de la Seconde 
Parousie. De cette façon, la réalité et la Vérité se sont jointes dans un dessein eschatologique 
à travers la découverte et l’apparition de la Croix 18 . Par le pouvoir du signe de la Croix et 
de sa relique, Jérusalem recevait une position centrale parmi toutes les villes chrétiennes 
car elle incarnait aussi bien le passé biblique que le futur eschatologique 19 . 

Entre ces deux événements, Jérusalem change d’apparence physique. Le somptueux 
complexe ecclésial au Golgotha englobe les sites les plus vénérables de la chrétienté - ceux 
de la Crucifixion et de la Résurrection. D’autres grandes et belles églises sont érigées, 
par les soins de Constantin et des évêques de la ville, sur les endroits importants liés au 
Christ et aux apôtres : la basilique d’Eléona sur la grotte de l’Enseignement au mont des 
Oliviers, celle de l’Agonie au Gethsémani, à côté de la grotte de l’Arrestation, celle des 
douze Apôtres au mont Sion. 

Une liturgie unique de caractère processionnel est élaborée, reliant en permanence 
les sanctuaires des sites où Jésus avait été présent dans la dernière semaine de sa vie 
terrestre. D’après les récits des pèlerins et les plus anciens témoignages du calendrier 
liturgique hagiopolite, le Lectionnaire de Jérusalem , dans les cérémonies des grandes fêtes, 
la Croix et la vénération de ses reliques occupaient une place importante 20 . Toutes ces 
transformations ont attiré des flots de pèlerins, surtout au moment des grandes fêtes, et 
firent croître considérablement la communauté religieuse de la ville. 

Dans l’intention de créer une Jérusalem chrétienne et de promouvoir son statut comme 
berceau de la religion, comme premier siège apostolique et métropole de toute la chrétienté, 
Cyrille de Jérusalem (349/350-386/387) a joué un rôle essentiel. Il s’est servi des lieux 
saints et de ces deux événements liés à la Croix pour transformer la Jérusalem et la Croix 
en deux symboles chrétiens par excellence, connectés entre eux de façon indissociable 21 . 
Déjà dans ses Catéchèses baptismales (348-350), Cyrille insiste sur la valeur du Golgotha, 
lieu de la Crucifixion et dépositaire des reliques de la Croix, comme le « centre du 


16. Cette découverte accompagnait probablement celle du Tombeau du Christ. L’analyse des 
sources permet de supposer que le Bois de la Croix se trouvait dans le Tombeau, voir ibid. 

\7. Voir la Lettre de Cyrille à Constance IL éd. française : J. F. Coakly, Lettre de Cyrille de 
Jérusalem à Constance II, traduction française du texte syriaque, AnBoll 102, 1084 p. 71-81 ; éd du 
texte arm. : L 4 |ilpi|]i briuuuiqbfuiçjuij 0*nujp um 4nuuiiuG^|inu ljuijur:\niuiuif&iuu|iPiup|uG 

bi pûuicjjir [H. Inglizean, La Lettre de Cyrille de Jérusalem à l’empereur Constance : étude et texte 
original], luAi^u UJuophwj 78, 1964, col. 289-301, 449-458, suite 79, 1965, col. 1-16. 

18. B. Baert, A héritage of Holy Wood : the legend ofthe True Cross in text and image, Leiden 

2004, p. 51. 

19. J. W. Drijvers, Cyril of Jérusalem : bishop and city , Leiden - Boston 2004, p. 159-162. 

20. Pour les récits des pèlerins, voir P. Maraval, Récits des premiers pèlerins chrétiens au Proche - 
Orient (vf-vif s J, Paris 1996, pour le Lectionnaire , voir Ch. Renoux, Les fêtes et les saints de N. Adontz. 
Fin, REArm 15, 1981, p. 103-144; Id., Le lectionnaire de Jérusalem en Arménie : le £asoc‘. 2, Edition 
synoptique des plus anciens témoins (PO 48/2), Turnhout 1999. 

21. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 165-167. 
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monde » 22 . Le Christ et la Croix commencent à se manifester comme des puissances 
divines interchangeables : le signe de la croix devient le symbole du Christ dont il dérive 
sa puissance et dont il représente les seules reliques qui soient 23 . Dans la conception 
théologique de l’évêque de Jérusalem, la Croix reçoit une nouvelle signification : elle est 
considérée comme la source de vie, de l’illumination et de la rédemption, la fondation 
indestructible de la foi et du salut, la gloire de l’Église universelle 24 . 

Cyrille accentue d’avantage le lien entre la Croix et Jérusalem dans un autre écrit 
important, sa Lettre à Constance II à propos de l’apparition céleste du signe de la croix 
en 351, envoyée aussitôt après l’événement. Il renchérit sur la relation privilégiée que 
l’Empereur et sa famille doivent avoir avec la Ville sainte, comme c’était le cas sous le règne 
du père de Constance, Constantin le Grand 25 . À travers cette lettre, la Croix a tendance à 
devenir un symbole impérial et à s’affirmer comme un signe guerrier de victoire 26 , tendance 
qui se développe par la suite grâce à la création de la Légende de la Vraie Croix devenue 
l’histoire la plus répandue et la plus référée dans la littérature chrétienne du monde. 

Cette dernière, élaborée entre 351 et 390, durant l’épiscopat de Cyrille et probablement 
encore par ses soins 27 , fusionne les deux événements liés à la Croix par leurs dates pour 
donner naissance à un récit instructif, qui non seulement satisfait la curiosité des pèlerins, 
mais aussi et surtout revendique l’autorité et le prestige prééminents de l’Église apostolique 
de Jérusalem - qui s’est vue octroyer, dans le concile de Constantinople de 381, le titre de 
« mère de toutes les églises » — en confirmant l’orthodoxie nicéenne de ses évêques vis-à-vis 
des tendances subordinatianistes de leurs rivaux de la métropole de la Palestine, Césarée 28 . 

Prenant racine dans la Vita Constantini d’Eusèbe de Césarée, dans les Catéchèses 
de Cyrille et sa Lettre à l'empereur Constance IL la Légende décrit comment la mère de 
Constantin, Hélène, avertie par des visions théophaniques, part pour Jérusalem à la 
recherche du lieu de la Crucifixion et du Bois de la Croix, cachés sous un temple païen 
par les ennemis du christianisme. Renseignée par les habitants de la ville, elle fait fouiller 
le site et trouve en profondeur trois croix, ainsi que les clous et le titulus . L’authenticité 
de la Vraie Croix se révèle par son pouvoir de ressusciter un mort. Hélène construit une 
église sur le lieu de la découverte et instaure une fête annuelle le jour de la découverte 
de la Croix. Elle envoie à son fils une partie du saint Bois et les clous. Ces derniers sont 
employés dans l’apparat guerrier de Constantin. Devenues la propriété de l’empereur 
et doublées par la vision céleste de Constantin, ces reliques de la Croix reçoivent une 
valeur apotropaïque garantissant ses succès militaires, se transforment en signe de victoire 
et en symbole de pouvoir impérial, et cette acception reste tout au long de l’histoire de 


22. Cath. 13.28, éd. française : Cyrille de Jérusalem, Les catéchèses baptismales et mystagogiques, trad. 

française, introd. et notes J. Bouvet, A.-G. Hamman, Paris 1993 ; éd. du texte arm. : briuuuiiibfiug|i, 

^n^nuSh phàujjnLftfhujh [Cyrille de Jérusalem, Catéchèses baptismales ], Venise 1832, p. 255-256. 

23. C. Walter, IC XC NI KA : the apotropaic fonction of the victorious cross, REB 55, 1997, 

p. 193-220. 

24. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 156. 

25. Ibid., p. 159-161. 

26. Inglizean, La lettre (cité n. 17). 

27. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 172-173; voir aussi T. D. Barnes, Constantine 
and Eusebius, Cambridge MA 1981, p. 382, n. 130. 

28. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 175-176. 
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l’Empire 29 . Les reliques de la Croix, la vision de Jérusalem et la vision de Constantin 
forment un triangle de forte connexion, établissant l’alliance de l’empereur, sa famille et 
sa capitale avec Jérusalem. Vers la fin du IV e siècle, la fonction victorieuse de la Croix se 
transmet également dans les milieux ecclésiastiques, où on la trouve, par exemple, dans 
les actes du concile d’Éphèse sous formule de « Christ, notre Seigneur, c’est toi qui as 
vaincu ! Oh, Croix, c’est toi qui as vaincu ! » 

Le récit de la Légende , rapporté par plusieurs historiens des rv^-v* s. 30 , se développe alors 
en deux autres versions surnommées d’après les figures principales - celle de Protonikè et 
celle de Judas Cyriaque. La version de Protonikè, originaire d’Édesse et connue uniquement 
en syriaque et en arménien, est datée des années 431-436 31 . Le récit remonte la découverte 
des croix au I er s. et supplante Hélène par un personnage inventé de la femme de l’empereur 
Claude. Dans la troisième version, les croix et les clous sont retrouvés grâce à un juif nommé 
Judas, également un personnage fictif 32 , qui se convertit au christianisme et devient l’évêque 
de la ville sous le nom de baptême Cyriaque. Dans la tradition arménienne, il est identifié 
à Cyrille de Jérusalem 33 . Cette version, née à Jérusalem et enregistrée en langue grecque 
au début du V e s. (très probablement dès 415 34 ), se répand en Orient et en Occident en 
plusieurs versions et en plusieurs langues 35 . Très tôt, peut-être même dès l’origine, elle 
reçoit comme prologue et épilogue deux autres légendes également d’origine orientale, la 
Vision de Constantin et le Martyre de Judas Cyriaque , avec lesquelles elle forme un corpus 
cohérent 36 . Cette version opère la fusion la plus évidente de la vision de Constantin et des 
deux événements liés à la Croix, dont elle date la découverte de l’année 351 37 . 


C’est dans cette forme tripartite que le « corpus de Judas Cyriaque » serait traduit 
en syriaque dans l’école d’Édesse, aux temps et probablement par les soins de l’évêque 
Rabbula (412-436), qui a fait un pèlerinage à Jérusalem et a dû y prendre connaissance des 


traditions de la légende. On lui attribue également la création de la version de Protonikb 


29. Walter, IC XC (cité n. 23) ; B. Flusin, Les reliques de la Sainte-Chapelle et leur passé impérial 
à Constantinople, dans Le trésor de la Sainte-Chapelle : Paris, musée du Louvre , Paris 2001, p. 20-31. 

30. De Gélase de Césarée à Théodoret. Pour les détails et la bibliographie, voir Drijvers, Cyril 
of Jérusalem (cité n. 19), p. 167-171. 

31. J. W. Drijvers, The Protonikè legend, the Doctrina Addai and Bishop Rabbula of Edessa, 
Vigiliae Christianae 51/3, 1997, p. 298-315. Elle serait créée pour être incorporée dans la Doctrine 
d’Addaï, voir infra. 

32. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 169. M. Van Esbroeck, Jean II de Jérusalem et 
les cultes de st Etienne, de la Saint-Sion et de la Croix, AnBoll 102, 1984, p. 99-134, soutient son 
authenticité en l’identifiant avec un évêque Cyriaque mort en martyr sous Julien l’Apostat. 

33. b. U»4h\jbU.\i, Rl|uijiupiuûnipjii.û urpnjû *l|nprQi (MJiiPiuljnuJi) bi ifor Gnriu RûûiujJi [N. ÀKINIAN, 

Martyre de saint Cyrille (Cyriaque) et de sa mère Anne], huh^u IMuophtuj 62,H948, col. 129-155; 
M. Van Esbroeck, Legends about Constantine in Armenian, dans ClassicalArrnenian culture : influences 
and creativity, ed. by Th. J. Samuelian (Armenian texts and studies 4), Chico 1982, p. 79-101. 

34. H. J. W. & J. W. Drijvers, The finding ofthe True Cross : the Judas Kyriakos legend in Syriac , 
Louvain 1997, p. 11, 20-25 ; Baert, A héritage (cité n. 18), p. 45. 

35. Drijvers, Cyril of Jérusalem (cité n. 19), p. 169; Baert, A héritage (cité n. 18), p. 43. 

36. Drijvers, The finding ofthe True Cross (cité n. 34), p. 21-28. Elles peuvent même être écrites 
par le même auteur, voir N. Pigoulewsky, Le martyre de saint Cyriaque de Jérusalem, Revue de l'Orient 
chrétien 26, 1927-1928, p. 305-349, ici p. 318. 

37. Deux batailles victorieuses de Constance II ont lieu à la même date, voir Drijvers, Cyril of 
Jérusalem (cité n. 19), p. 160. 
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et son adaptation dans la Doctrine d’Addaï (légende du roi Abgar), dont il est considéré 
comme le rédacteur final 38 . C’est encore par son initiative que le « corpus de Judas » serait 
placé, avec la Doctrine de Siméon Céphas et la Doctrine des Apôtres, dans le contexte de la 
Doctrine dAddaïe n vue de justifier la grande ancienneté de l’Église d’Édesse et de la relier 
avec Jérusalem, mais aussi avec l’Église et la famille impériales 39 . Ici, la Légende de Judas 
Cyriaque est qualifiée comme la seconde découverte de la Croix, après celle de Protonikè. 
Un manuscrit syriaque contenant la Doctrine dAddaï , daté vers 500, contient le plus 
ancien témoignage du « corpus de Judas Cyriaque » qui présente toutes les caractéristiques 
d’une traduction syriaque d’après un original grec 40 . 

III. Le rayonnement de l’iconographie vivante de Jérusalem en Arménie 

Ainsi, à partir des années 370, la Jérusalem chrétienne, qui après Constantin était 
sortie de l’orbite d’intérêts des empereurs et de la cour, a pris un éclat sans précédent 
aux temps de la dynastie théodosienne et s’est imposée comme le centre de l’univers et 
le siège de la Première Église, comme l’incarnation eschatologique de la Cité céleste. La 
splendide mosaïque du V e s. de l’abside de l’église Sainte-Pudentienne à Rome (fig. 1) 
interprète cette conception de Jérusalem, où l’image de la Cité éternelle et intelligible est 
greffée sur l’aspect temporel et; réel de la ville, représentée par ses principaux sanctuaires. 
La grande croix en or sertie de pierres précieuses, dressée sur le rocher du Golgotha, est 
au centre de la composition. Elle symbolise à la fois les reliques du Bois de salut, la vision 



Fig. 1 - Représentation de la Jérusalem eschatologique. 

Mosaïque de l’abside, fin rV-début V e s., basilique de Sainte-Pudentienne, Rome. 


38. Drijvers, The jindingofthe True Cross (cité n. 34), p. 14-15, 32-33 et Drijvers, The Protonikè 
legend (cité n. 31). 

39. Ibid. ; Van Esbroeck, Jean II de Jérusalem (cité n. 32) et Id., Legends about Constantine 
(cité n. 33). 

40. Drijvers, The Jindingofthe True Cross (cité n. 34), p. 31. 
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lumineuse de 351 et le monument offert par l’empereur Théodose II au début du V e s. 41 . 
C’est ainsi que le phénomène de la Jérusalem chrétienne est vu, imaginé et propagé par les 
contemporains. Grâce aux pèlerinages et aux contacts avec les communautés religieuses 
actives dans le dernier quart du IV e s., « l’iconographie vivante » de Jérusalem est diffusée 
dans le monde et imitée dans diverses formes et configurations, pour recréer, jusqu’à dans 
les contrées lointaines, des « copies » dotées du même pouvoir que l’original 42 . 

Au tout début du V e s., les autorités religieuses de l’Arménie font appel à la renommée 
et l’iconographie de cette Jérusalem eschatologique lorsqu’elles tâchent d’enraciner le 
christianisme dans le pays et de consolider les positions de son Église. La haute autorité 
spirituelle de la Ville sainte fut appuyée par de nombreux pèlerinages (dont les traces 
continuent à se révéler encore de nos jours) entraînant d’importantes fondations et une 
intense activité culturelle sur place 43 . 

Déjà en 335, une délégation arménienne était partie en mission à Jérusalem, 
probablement pour assister à l’inauguration du somptueux complexe de la Résurrection, 
et avait profité de ce séjour pour canoniser les rites d’initiation (le Baptême et l’Eucharistie) 
selon l’usage hagiopolite, comme en témoigne la Lettre deMacaire adressée aux Arméniens 44 . 

Il est établi actuellement que pour réaménager le site de Valarsapat afin d’y fixer le siège 
catholicossal (entre 406 et 417), saint Sahak eut recours à cette « iconographie vivante » de 
la Jérusalem chrétienne. La topographie sacrée formée par les quatre sanctuaires les plus 
importants de la Ville sainte se manifeste à l’origine de la disposition des trois martyria 
des vierges Hrip‘simiennes autour de l’église-mère Kat‘olikë 45 . Ainsi, la Kat‘olikë qui 
reprend justement l’une des dénominations de la basilique de Constantin, correspond 
par sa position au complexe de la Résurrection au Golgotha, le martyrium du Pressoir, 
qui reprend la traduction du nom araméen de Gethsémani, correspond à la basilique de 
l’Agonie, le martyrium de Hrip‘simë « incarne » la basilique d’Éléona et celui de Gayanê 
est disposé selon la basilique de Sion (fig. 2). 

A peu près à la même période (417-439), pour développer et systématiser l’année 
liturgique arménienne, saint Sahak imita à nouveau « l’iconographie vivante » de 
Jérusalem, cette fois-ci en forme du rite hiérosolymitain, en faisant traduire et introduire 
sans changement son Lectionnaire ^. Ainsi, les fêtes et les rites annuels de l’Arménie se 


41. Pour l’analyse iconographique de la mosaïque, voir C. Milner, « Lignum Vitae » or « Crux 
Gemmata »? The Cross of Golgotha in the early Byzantine period, BMGS 20, 1996, p. 77-99 et 
Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 161. 

42. Pour les « copies » de la Ville sainte, voir récemment Hoeue HepycaAUMu : uepomonua u 

UKOHozpaJjuA caKpaAbHbix npocmpancme, peAaKTOp-cocTaBHTeAb A. M. Ahaob = New Jerusalems : hierotopy 
and iconography ofsacredspaces , ed. by A. M. Lidov, Moscou 2009. 1 

43. Sur la présence arménienne en Terre sainte, il existe une vaste bibliographie, dont nous citerons 
ici trois publications récentes : K. C. Britt, Identity crisis ? Armenian monasticism in early Byzantine 
Jérusalem, Aramazd: Armenian journal ofNear Eastem studies 6/1, 2011, p. 128-153 ; M. E. Stone 
et al ., A new Armenian inscription from a Byzantine monastery on Mt. Scopus, Jérusalem, Israël 
exploration journal 61, 2011, p. 230-235; Corpus inscriptionum Iudaeae/Palaestinae. 1, Jérusalem. 2, 
705-1120 , ed. by H. M. Cotton et al., Berlin 2012. 

44. Macarius of Jérusalem, Letter to the Armenians, AD 335> introd., text, transi, and commentary 
A. Terian, New York 2008, p. 23, 51-54. 

45. Pour l’étude de cette question, voir Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), 

p. 205-282. 

46. Voir les nombreuses publications de Charles Renoux à ce sujet. 
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Fig. 2 - La disposition des sanctuaires de Vaiarsapat \ 
selon la « topographie sacrée » de Jérusalem, début V e s., plan original de N. Garibian. 


rattachent à ceux de la Ville sainte non seulement par les lectures et les chants identiques, 
mais aussi par l’évocation des noms des sanctuaires et du déroulement des processions 
entre les lieux saints. Dorénavant, toutes les sources originaires de Jérusalem ont acquis une 
autorité primordiale dans l’observance des fêtes comme dans les discussions théologiques 47 . 


47. Macarius of Jérusalem, Letterto the Armenians (cité n. 44), p. 17. 
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De ce fait, la personne de Cyrille de Jérusalem, à qui les Arméniens attribuaient la 
composition définitive du Lectionnaire et de nombreuses réformes liturgiques, connut 
des honneurs distingués et fut auréolée de légendes 48 . Il est appelé « patriarche, didascale 
de vérité, confesseur orthodoxe et illuminateur » 49 . Ses Catéchèses baptismales et Lettre 
à Constance II figurent parmi les premières œuvres traduites en arménien après la Bible 
de la main de la première génération de l’école mastoc ienne, et elles jouissaient d’une 
notoriété considérable 50 . Elles étaient incluses dans les lectures rituelles du lectionnaire . 


D’après l’étude de la tradition manuscrite, la légende de la Croix était connue en 
Arménie dans les versions de Protonikè et de Judas Cyriaque 51 . La première est transmise 
avec la Doctrine d’Addaï peu après sa composition finale, car la traduction de cette 
dernière circulait en Arménie dès le premier tiers du V e s. 52 et fut sitôt « arménisée » 
par sa connexion avec la Légende du roi Sanatrouk et du Martyre de Sanduxt 53 . Des 
témoignages plus ou moins explicites recueillis dans les sources historiques arméniennes 
du V e s. portent à croire que la version de Judas Cyriaque était connue en Arménie à cette 
époque 54 . Or la présence, d’une part, dans les recueils liturgiques arméniens, des textes 
de la Vision de Constantin suivie de la légende de la Croix ainsi que du Martyre de Judas 
Cyriaque 55 , dont les traductions arméniennes sont considérées comme très anciennes 56 , 
d’autre part, la popularité de Judas Cyriaque que les Arméniens sont seuls à identifier à 


48. E. Bihain, Une Vie arménienne de saint Cyrille de Jérusalem, Le muséon 76, 1963, p. 319-348 
et n. 5 ; Renoux, Les fêtes et les saints (cité n. 20) et Id., Le lectionnaire albanien des manuscrits géorgiens 
palimpsestes N. Sin. 13 et N. Sin. 55 (X-XI ss.) : essai d'interprétation liturgique (PO 52/4), Turnhout 
2012, n° 234, p. 158-159; Macarius of Jérusalem, Letterto the Armenians (cité n. 44). 

49. Selon une Vie arménienne de l’évêque, remontant probablement au IX e s. mais contenant 
plusieurs éléments plus anciens; voir Bihain, Une Vie arménienne (cité n. 48). Le titre « didascale » 
était en usage pour le ministère d’évêque dans les descriptions liturgiques de Jérusalem des rV-v* siècles, 
voir Ch. Renoux, Les ministres du culte à Jérusalem au IV e et au v* siècle, dans L'assemblée liturgique 

: conférences Saint- 

28 juin- 1 er juillet 1976 , Roma 1977, p. 253-267. 

50. G. Garitte, Les catéchèses de st Cyrille de Jérusalem en arménien, Le muséonlGH , 
1963, p. 95-108; Bihain, Une Vie arménienne (cité n. 48); U. U.rbt»Gus3Ui\>, 2&uiqnijG fiuijl|uiljuiG 
puipqifui&nipjni&&br(i bi Grui&g iqwmifw-if 2 uil]iupiuj|i& & 2 ui&uil|iupjni.&p [S* A.revsatyan, Les anciennes 
traductions arméniennes et leur valeur historico-culturelle], ^tumûw-pwhujulipujlfwh ^wh^hu 1973/1, 
p. 23-37 ; 1». SbP-^lbSPnu3ü.\j, Zmj tffih piupq.Jiuhiulftuh qpuslfuihnLpjnLÏj [L. Ter-Petrossyan, Anciennes 
traductions arménienne y], Erevan 1984, p. 9; R. W. Thomson, Jérusalem and Armenia, Studia 
patristica 18/1, 1985, p. 77-92. 

51. Van Esbroeck, Legends about Constantine (cité n. 33). 

52. La source est connue sous le titre de Lettre d'Abgar que la tradition arménienne attribue à 
Labubna; voir buipiupbhui, f^ntqp Hp^mpaL, Venise 1868; Mahé, Le premier! siècle (cité n. 14) et 
V. Langlois, Histoire d’Abgar et de la prédication de Thaddée. Introduction^ dans Collection des 
historiens anciens et modernes de l'Arménie. 1, Paris 1867, p. 315-316.. 

53. Pour la connexion des deux légendes, voir\j. U»Mh\>bu.\>, iruunb&uiqruil|ui& Rbmuiqouinip ub&br. 
P*iuq.t[ 1 bi Um&qjumnj i[l|uijuipui&iup|ii&p [N. Akinlan, Recherches philologiques : le martyre de Thaddée 
et de Sanduxt], Ztuh^u lUuophwj 83, 1969, col. 399-426; M. Van Esbroeck, Le roi Sanatrouk et 
l’apôtre Thaddée, REArm 9, 1972, p. 241-283. 

54. Garibian, Costantino nella tradizione (cité n. 14). 

55. Pour la Vision de Constantin , voir C. Sanspeur, La version arménienne de Visio Constantini 
BHG 396, Ziuhri^u UJuophujj 88, 1974, col. 307-320, pour le Martyre de Cyriaque , Akinian, Martyre 
de saint Cyrille (cité n. 33). 

56. Ibid.,, voir aussi Akinlan, Recherches philologiques (cité n. 53). 


Serge, 23 e semaine d'études liturgiques, Paris, 


et les différents rôles dans l'assemblée 
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Cyrille de Jérusalem 57 , nous permettent de conclure que cette source est passée dans les 
milieux arméniens dans sa forme triparti te du « corpus de Judas Cyriaque ». 

L’influence de tous ces textes d’origine hagiopolite sur Y Histoire d’Agat‘angelos est 
signalée par diverses occasions. On relève, notamment, la parenté entre les Catéchèses et la 
Doctrine de saint Grégoire™ , la ressemblance entre Grégoire et Cyrille de Jérusalem 59 , ainsi 
qu’entre Constantin et Trdat 60 . De même pour les affinités entre le baptême de l’empereur 
et celui du roi arménien 61 , entre les visions décrites dans le récit arménien et celles de 
Constantin et de Jérusalem 62 . Enfin, les rapports avec les éléments iconographiques des 
lieux saints sont perceptibles, à travers la Légende de la Croix, dans le symbolisme et le 
commentaire de la vision à Valarsapat 63 . 

La comparaison des textes du « corpus de Judas Cyriaque » avec ceux de Vg et Va 
(Var) révèle également une parenté qui concerne aussi bien les éléments narratifs que les 
formules circonstancielles ou les schémas de composition. Il semblerait même que les 
renseignements sur Constantin et sur son histoire, ainsi que les références à Cyrille et à 
sa passion proviennent de la Vision de Constantin et du Martyre de Judas Cyriaque GA , qui 
forment le « prologue » et « l’épilogue » de cette version de la Légende de la Croix. 

Ces observations nous permettent de supposer que les auteurs arméniens de la 
composition originale du récit de la Conversion - autant que l’on peut en juger d’après 
ses traductions grecque et arabe - avaient déjà utilisé cette source tripartite d’une manière 
systématique. Ils auraient pu en avoir pris connaissance directement depuis Jérusalem, 
par le biais de l’école arménienne locale en activité au début du V e s., ou bien par 
l’intermédiaire de l’école arménienne à Édesse, où le cercle intellectuel des saints Sahak 
et Mastoc‘ entretenait d’étroites relations avec l’école des Perses et avec l’évêque Rabbula 65 . 
Dans ce cas, compte tenu du fait que la version de Judas est créée après 415, la date de 
la composition du récit de la Conversion se situerait plutôt dans les années 420-428 66 . 


57. Akinlan, Martyre de saint Cyrille (cité n. 33) ; Van Esbroeck, Legends about Constantine 
(cité n. 33). 

58. Thomson, dans The Armenian adaptation (cité n. 14), p. 32-33 ; History oftheArmenians (cité 
n. 2), p. lxxxv-lxxxvi ; R. W. Thomson, The teachinç of Saint Greçpry : an early Armenian catechism, 
Cambridge MA 1972. 

59. Van Esbroeck, Legends about Constantine (cité n. 33) et Id., Jean II de Jérusalem (cité 
n. 32) ; Gariblan de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 246-254. 

60. R. W. Thomson, Constantine and Trdat in Armenian tradition, Acta Orientalia 50, 1997, 
p. 277-289; Garibian, Costantino nella tradizione (cité n. 14). 

61. Gariblan, Costantino nella tradizione (cité n. 14). 

62. Van Esbroeck, Legends about Constantine (cité n. 33) ; Garibian de Vartavan, La Jérusalem 

Nouvelle (cité n. 2), p. 246-254. I 

63. Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2). Voir infra. \ 

64. Dans les textes arméniens médiévaux du Martyre de Cyriaque , l’identification de Judas Cyriaque 
avec Cyrille de Jérusalem se trahit par la fusion des deux noms : Judas Cyrille (Judas Kiwrel). 

65. Pour les activités des saints Traducteurs, voir Thomson, dans History ofthe Armenians (cité n. 2), 
p. lxxxv; Garsoïan, L’Eglise arménienne (cité n. 11), p. 68-69 et n. 97, 81-83 et suiv. ; K. Yuzbasyan, 
L’invention de l’alphabet arménien, REArm 33, 2011, p. 67-129. 

66. Il a été noté ailleurs que l’image de la conversion de l’Arménie que nous offrent ces textes reflète 
la situation historique des années 420-425 ; voir P. Peeters, Pour l’histoire des origines de l’alphabet 
arménien, REArm 9, 1929, p. 203-237 ; L ILum-smi, Zmjng qpkpp [H. Acaryan, Les caractères arméniens], 
2 e éd., Erevan 1968 ; G. Winkler, An obscure chapter in Armenian Church history, REArm 19, 1985, 
p. 85-180; Histoire du Christianisme. 2, Naissance d’une chrétienté, Paris 1995, p. 946. 
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D’autre part, l’état actuel des textes de la rédaction gréco-arabe, qui se réfèrent à la 
situation doctrinale post-concile d’Éphèse et à la correspondance d’Acace de Mélitène, 
suggère une datation entre 432-438 67 , qui pourrait être la date du premier remaniement 
du récit. Celle-ci correspond non seulement à la période de la révision complète de la 
Bible (431-435) entreprise par saint Sahak, mais aussi à celle de la composition finale de 
la Doctrine dAddaïzt pourrait avoir les mêmes raisons qui ont motivé Rabbula dans son 
entreprise : le tournant doctrinal après le concile d’Éphèse ayant imposé le changement 
de l’orientation théologique et le besoin de confirmer l’origine hiérosolymitaine de son 
Église, en remontant cette origine à l’âge apostolique 68 . En effet, la trace de la Légende 
d’Addaï en connexion avec l’histoire de Sanatrouk 69 dans la rédaction karsuni de la Vie 
de saint Grégoire (Vk), ainsi que les témoignages du Buzandaran et de Movsës Xorenac‘i 
sur sa présence dans Y Histoire d’Agat‘angelos, permet de supposer qu’elle fut incluse 
dans le récit ou bien dès l’origine, ou bien à une certaine étape de sa rédaction entre 432 
et 484 70 . Dans le premier cas, la date du récit primitif de la Conversion se déplacerait 
après 432, ce qui permettrait d’avancer l’hypothèse que les auteurs arméniens ont utilisé 
comme modèle d’inspiration une copie proche de la rédaction finale du « dossier d’Addaï » 
contenant le « corpus de Judas », composée par Rabbula. Dans le second cas, on peut 
maintenir la date proposée de sa création entre 420 et 428. 

Quoi qu’il en soit, il nous paraît tout à fait plausible que dans l’intention d’introduire 
leur histoire dans celle de l’Économie du Salut, les auteurs ou les rédacteurs du Récit 
de la Conversion aient pensé raconter le processus de leur évangélisation par les deux 
vagues depuis l’âge apostolique jusqu’à l’âge de Constantin, évangélisation qui trouve son 
accomplissement à Valarsapat par la conciliation des deux courants de l’évangélisation du 
pays — celui venu d’Édesse et celui venu de Césarée de Cappadoce — et par l’union des deux 
sièges — ceux de Thaddée et de Grégoire 71 . D’autre part, à l’exemple du « dossier d’Addaï » 
qui remonte la fondation et la parenté de l’Église d’Édesse avec l’Église-mère de Jérusalem 
jusqu’aux origines du christianisme, l’inclusion de la légende « arménisée » d’Abgar dans 
le « dossier de Grégoire » permet à l’Église arménienne de poursuivre les mêmes buts. Une 
analyse plus ample de l’ensemble de ces questions est actuellement en cours de préparation. 


67. Pour les références, voir Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 220-223 ; 
pour les questions doctrinales de la période pré-éphésienne, voir Garsoïan, L \Eglise arménienne (cité 
n. 11), p. 68-123. 

68. Drijvers, The jindingofthe True Cross (cité n. 34), p. 14-13, 32-33 et Drijvers, The Protonike 
legend (cité n. 31). 

69. M. Van Esbroeck, Un nouveau témoin du livre d’Agathange, REArm 8, 1971, p. 13-167. 

Id., Le roi Sanatrouk (cité n. 53). I 

70. Voir à ce propos, Ter-Levondyan, Le manuscrit (cité n. 4). Le terminus ante quem serait la 
date de la composition de Buzandaran , établie vers 485 selon N. Garsoïan, The Epie historiés attributed 
to Pawstos Buzand (Buzandaran PatmuTiwnk), Cambridge MA 1989. 

71. Cette tendance pourrait être inspirée de la situation après la « Formule d’union » affirmant, 
en 433, la conciliation des deux évêques d’Antioche et d’Alexandrie (Drijvers, The Protonike legend 
[cité n. 31]). En effet, la tradition rapportée par Vk (8) et Movsës Xorenac‘i (II, 74) place la conception 
de Grégoire l’Illuminateur près de la tombe de saint Thaddée, et Buzandaran (III, 12) désigne le siège 
patriarcal d’Arménie comme celui de saint Thaddée et de saint Grégoire. La tendance inverse, c’est- 
à-dire l’opposition des deux courants et des deux sièges, est développée probablement depuis la fin 
du V e s. et se manifeste dans l’actuelle rédaction « nationale » d’Agat‘angelos : Ter-Levondyan, Le 
manuscrit (cité n. 4) ; Garsoïan, LEglise arménienne (cité n. 11), p. 6-8, 26-27. 
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IV. Le « corpus de Judas Cyriaque » et le Récit de la Conversion 

Dès le début du récit arménien, le dialogue entre Trdat et saint Grégoire ainsi que 
la confession et la prière de celui-ci font appel aux circonstances de la rencontre entre 
l’empereur Julien et Cyriaque, enregistrées dans le Martyre de saint Cyriaque 72 . Comme 
Judas, Grégoire refuse, en des termes analogues, d’adorer les dieux, subit des supplices de 
nature similaire, puis est jeté dans une fosse remplie de serpents et de scorpions. Dans la 
Légende de la Croix, Judas s’était retrouvé dans une fosse par l’ordre d’Hélène, à cause de son 
refus de confier le secret du lieu du Golgotha. Les prédications de l’impératrice montrent 
des affinités avec celles de Grégoire, tandis que les trois croix apparues dans la vision de 
l’Illuminateur, symbolisant les vierges martyres, rappellent les trois croix retrouvées par 
Judas. Le nom d’Eusèbe, l’évêque de Rome qui accueille Trdat et Grégoire à la cathédrale 
de Saint-Pierre, dans le récit arménien, est une référence directe à la Vision de Constantin 73 . 
La description de la destruction des temples païens qu’effectue Grégoire par le signe de la 
croix fait pendant, dans la Vision de Constantin , au témoignage rendu à l’empereur par des 
prêtres à propos du pouvoir du signe qu’il avait vu dans sa vision 74 . Les caractéristiques de 
ce signe se reflètent aussi bien dans la description des croix dans la vision de saint Grégoire 
que dans celle de l’apparition prodigieuse au moment du baptême de Trdat 75 . 

La référence à ces deux sources est nettement indiquée dans les passages relatifs à 
Constantin lui-même. Dans la lettre adressée à Trdat, l’empereur résume qu’il avait 
envoyé sa mère Hélène à la recherche du Bois de la Croix, et lors de leur rencontre, il 
confie au roi arménien l’histoire de sa vision et de la victoire de la Croix. Nous sommes 
ainsi tentée de supposer qu’une fois l’attention fixée sur le personnage de Constantin 
par sa présence dans la Légende de la Croix et de ce fait par sa connexion avec la ville de 
Jérusalem, les auteurs arméniens, dans l’intention d’établir des parallèles entre les deux 
souverains, leurs curricula vers la conversion et leur baptême, aient complété leurs données 
d’après la légende de la Conversion de Constantin 76 dont les deux versions - orientale et 
occidentale - circulaient aux alentours des années 410-420 77 et dont ils pouvaient avoir 
pris connaissance également par le contact avec les sources syriaques. 

Enfin, si les Arméniens ont identifié Judas Cyriaque avec Cyrille de Jérusalem, 
c’est parce que, croyons-nous, ils avaient essayé de reconstituer la figure historique 
de l’Illuminateur sur l’exemple de l’évêque de la Ville sainte par les moyens littéraires 
disponibles dans le texte sur la passion de Judas. D’ailleurs les titres « didascale, confesseur, 
illuminateur » dont Cyrille est qualifié dans sa Vie arménienne 78 se retrouvent bien dans 
nos textes et sont développés dans Y Histoire d’Agat‘angelos. 


ïrk 


72. Pour comparaison, voir le texte arménien dans Akinian, Martyre de saint Cyrille (cité n. 33). 
Déjà Akinian avait relevé les dépendances du texte d’Agat‘angelos de celui du Martyre. 

73. Comme baptiseur de Constantin, il apparaît dans l’Aa, indiquant qu’il figurait également dans 
la version originale perdue de la Vie, voir Garibian, Costantino nella tradizione (cité n. 14). 

74. Ibid. 

75. Cette parenté est relevée par Van Esbroeck, Legends about Constantine (cité n. 33). 

76. Pour l’analyse plus détaillée, voir Garibian, Costantino nella tradizione (cité n. 14). 

77. Voir Van Esbroeck, Jean II de Jérusalem (cité n. 32) ; V. Aiello, Costantino, la lebbra e il 
battesimo di Silvestro, dans Costantino il Grande, dall’Antichità allumanesimo : colloquio sulcristianesimo 
nel mondo antico , Macerata 1990, vol. 1, p. 17-58. 

78. Voir la note 49. 
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Mais bien plus qu’en forme de modèle d’inspiration ou d’emprunts systématiques, 
l’usage de ces écrits hiérosolymitains est réalisé par l’application intelligente d’une 
« théorie d’ascendance » très répandue dans la pensée théologique de l’époque. Il s’agit 
de la tendance de mettre en relation successive les réalités terrestres selon la conception 
biblique « à l’image et à la ressemblance » (icône-mimesis) et selon le principe « superlatif » 
pour tout ce qui est nouveau par rapport au modèle ancien 79 . Dans les textes arméniens 
de la Conversion , la relation & icône-mimesis est ressentie par la présence du concept 
de la Jérusalem eschatologique avec comme axe central le signe de la Croix, dans les 
justifications théologiques pour la création de la Jérusalem arménienne à Valarsapat, par 
la référence à cette union entre la Jérusalem, la Croix et l’empereur et, enfin, dans l’effort 
de brosser les portraits de Trdat et de Grégoire selon les modèles de Constantin et de 
Cyrille afin de mettre en rapport la conversion de l’Empire romain et celle de l’Arménie. 
Or presque dans toutes les comparaisons mimétiques ou iconiques, le cas arménien 
paraît être mis au rang supérieur, avoir quelque chose de plus, de meilleur, dans le sens 
de l’idée chrétienne 80 . 

La Vision de saint Grégoire , qui constitue le noyau théologique du récit 81 , repose sur 
deux manifestations théophaniques qui s’entremêlent pour octroyer à Valarsapat et à 
ses sanctuaires le statut de la Ville sainte et des lieux saints, comparables à Jérusalem. La 
première est le martyre des vierges Hnp‘simiennes, qui par leur souffrance ont pris part 
à la Passion du Christ et par leur sang versé ont purifié le terrain. Cet espace dorénavant 
sanctifié est devenu digne de l’ouverture du ciel d’où la seconde théophanie, en l’apparence 
de l’armée céleste, permit à la Divinité de descendre sur terre 82 . La mimesis s’établit donc 
entre « La Terre de promesse où est né le Sauveur » 83 et « La terre de promesse où est 
descendu le Sauveur » 84 , la Seconde venue du Christ étant considérée à une échelle plus 
élevée que la Première, puisqu’elle annonce la fin des temps et la descente du royaume 
de Dieu sur terre. 

Si par la Passion et la Résurrection du Christ Jérusalem est considérée comme le 
centre de l’univers par excellence, par la passion des vierges et par la descente du Christ, 
Valarsapat est digne d’être considéré comme le centre de l’univers arménien par excellence. 
La mimesis est tracée également d’une manière plus précise et temporelle entre la Jérusalem 
de l’époque de Cyrille et Valarsapat de l’époque de Grégoire. Tout comme l’invention des 
reliques de la Croix, puis la vision céleste de la Croix ont permis à Jérusalem de recevoir 
à nouveau sous le signe victorieux la grâce de la cité sainte prééminente d’où rayonne 


79. Voir à propos de ces conceptions, Garibian de Vartavan, La Jérusalem, Nouvelle (cité n. 2), 
p. 48-57; J.-M. Sansterre, Eusèbe de Césarée et le césaropapisme, Byz. 42, P972, p. 131-195 et 
532-594; G. Dagron, Empereur et prêtre : étude sur le « césaropapisme » byzantin , Paris 1996, p. 20-21 
et 291. 

80. Cette observation peut être confirmée également par le passage de Koriwn où il qualifie Mastoc 
de nouveau Moïse, même supérieur à l’ancien; voir Mahé, L’alphabet arménien (cité n. 1). 

81. Voir Vg 77-82 et Va 54-62. 

82. Pour l’analyse de la Vision , voir Garibian de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), 

p. 230, 242-255. 

83. Pour la citation, voir P. Maraval, Lieux saints et pèlerinages d’Orient , Paris 1985, p. 184 et n. 2. 

84. Interprétation qui plus tard donna le nom d’Ëjmiacin — « descente du Monogène » - à 
l’église-mère Kat‘olikê. 
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la révélation 85 , de même, par les reliques des vierges martyres, comparables aux reliques 
de la Croix, et par la vision de saint Grégoire, où domine l’image des croix, Valarsapat 
a reçu la permission de se considérer comme un centre analogue au précédent 86 , sinon 
d’avantage puisque la vision du signe céleste à Jérusalem annonçait la Seconde parousie 
tandis que la vision des croix à Valarsapat accompagnait la Parousie. 

À l’image de Cyrille de Jérusalem qui s’est servi de ces prodiges pour promouvoir son 
siège au statut de métropole du monde chrétien, les miracles accomplis par Grégoire en 
Arménie sont mis en relief pour revendiquer le statut de Valarsapat comme métropole 
chrétienne de toute l’Arménie. Or si après être consacré évêque de Jérusalem et avoir 
baptisé les juifs, Cyrille meurt en martyre dans le puits où l’avait jeté l’empereur impie, 
Grégoire, lui, y survit treize ans et après s’en être sorti devient l’évêque de l’Arménie et 
baptise le peuple et le roi. Les événements sont donc inversés par la volonté divine pour 
montrer la faveur accordée aux Arméniens. 

À l’instar des tendances hiérosolymitaines de la fin du IV e s., le symbolisme développé 
dans la Vision de Grégoire renchérit sur la dimension eschatologique de la conversion 
des Arméniens : selon l’interprétation de la Vision , l’apparition des signes de la Croix 
à Valarsapat annonce l’acception des Écritures saintes dans le pays de l’Arménie et le 
baptême des Arméniens. Or à l’époque des saints Sahak et Mastoc‘, la conversion des 
Arméniens, avec celle des Ibères et des Albaniens, était entendue comme un dernier 
signe avant la fin des temps 87 . Cette conception est d’ailleurs articulée par la pluie qui 
préfigure le baptême de tous les hommes, dans la vision de Grégoire (Va 60) et par la 
voix de l’épouse de Grégoire, Julita (Vg 95), qui accourt en Arménie ayant appris « les 
exploits de saint Grégoire, qui témoignent de la Venue du Christ ». 

Enfin, la description des croix de la Vision et leur interprétation selon les textes des 
Vg-Va reflètent en diffraction les éléments d’une image composée d’après le monument 
de la Croix à Golgotha, des indications de la Lettre de Cyrille à Constance II, de ses 
Catéchèses et de la Vision de Constantin 88 . Ainsi, la première croix qui se dresse au milieu 
de la ville a l’apparence du signe vu par Constantin dans sa vision. Elle est à l’image 
du pasteur qui « se lèvera pour enseigner les gens à l’aide de la sainte croix » (Va 59, 
Vg 82). Elle symbolise la prêtrise du Christ qui est à l’archétype du ministère des évêques, 
mais surtout elle fait allusion à l’évêque de Jérusalem en la personne de Cyrille dont les 
catéchèses sont concentrées sur le Golgotha et la Croix 89 , et qui présente ici l'icône de 
Grégoire l’Illuminateur. Le lieu de l’apparition de cette croix est destiné pour la future 
église-mère Kat‘olikë qui est censée évoquer, par son nom et par sa position centrale, le 
complexe de la Résurrection au Golgotha. 


85. Baert, A héritage (cité n. 18), p. 51. \ 

86. Pour la relation chrétienne de « centre-périphérie » dans le monde caucasien, voir J.-P. Mahé, 
À la conquête du centre, dans Centre et périphérie : approches nouvelles des orientalistes : actes du colbque y 
les 31 mai et 1 er juin 2006 , éd. par J.-M. Durand et A. Jacquet, Paris 2009, p. 179-195. 

87. Selon l’eschatologie chrétienne (Mt 24,14), le Royaume du ciel s’établira sur terre lorsque 
l’Évangile sera prêché aux extrémités de la Terre. Or une conception du monde à la fois hellénique et 
biblique considère la région du Caucase comme le sommet et la fin nord-est de l’ Oikouméné. Au v* s., 
cette vision est transmise aux trois chrétientés du Caucase qui se voyaient ainsi comme des agents pour 
l’accomplissement de l’extrême grâce divine, voir Mahé, A la conquête du centre (cité n. 86). 

88. Gariblan de Vartavan, La Jérusalem Nouvelle (cité n. 2), p. 250-253. 

89. Drijvers, Cyrilof Jérusalem (cité n. 19), p. 156-157. 
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Les trois autres croix, reliées par les chaînes à « l’image de la croix du Christ, élevée 
entre deux larrons » (Va 59), symbolisent les vierges Hrip‘simiennes qui ont été dignes 
de prendre part à la Passion du Christ. Toutefois, les textes ne précisent pas que ces 
croix s’élevaient sur les lieux des martyres, mais qu’elles étaient disposées selon les 
points cardinaux, faisant ainsi référence à l’iconographie de la Crucifixion, à la liturgie 
hiérosolymitaine de l’exaltation de la Croix le Vendredi saint, probablement introduite par 
les soins de Cyrille 90 , mais également à la création d’Adam à Jérusalem selon la Caverne 
des Trésors , une autre légende édessienne 91 . Comme vers la fin du IV e s., les reliques de 
la Croix étaient vénérées au sein du complexe de Golgotha, devant le monument et la 
station liturgique de la Croix, et que l’exaltation de la Croix avait lieu dans la basilique 
de Constantin, appelée également Sainte-Croix, où une chambre à part était destinée 
à la conservation des reliques, d’autre part, comme les légendes situent la création et 
l’enterrement d’Adam au Golgotha, nous pouvons conclure que le symbolisme de ces 
trois croix renvoie également au complexe de la Résurrection au Golgotha. 

Si donc on essayait de représenter artistiquement la Vision de saint Grégoire , on aurait 
obtenu une image dont la composition et la portée symbolique seraient consonantes à 
celles de la mosaïque de l’église Sainte-Pudentienne : saint Grégoire personnifiant le 
Christ-didascale, assis au milieu du roi et du peuple arménien au pied de l’apparition 
lumineuse de la Croix qui par elle-même boucle les bords du monde intelligible des 
habitants célestes et du monde terrestre représenté par la nouvelle cité sainte Valarsapat 
avec son église-mère Kafolikë et ses martyria. 

Et si on essayait de déchiffrer cette portée symbolique, on n’aurait pu faire mieux 
que citer les paroles de Koriwn : « En ces temps-là, notre bienheureux et désirable pays 
d’Arménie était en tout point prodigieux » car « dans le canton d’Ayrarat, dans les 
résidences royales, jaillirent pour l’Arménie [...] les grâces de la prédication évangélique 
des commandements divins » et « d’un seul coup [le pays] était informé de tout ce qui 
était advenu : non seulement de ce qui avait été dispensé dans le temps, mais encore des 
âges primordiaux et de ceux qui devaient venir, du commencement et de la fin » 92 . 

Telles étaient la conviction et l’aspiration des personnes qui entreprirent d’écrire 
l’histoire de la Conversion de VArménie et qui pour la mettre en relation directe avec 
l’histoire du Salut se sont servis du « modèle sacré » du centre de Salut, considéré comme 
étant Jérusalem depuis sa christianisation au IV e s. 


90. Ibid ., p. 166-167. 

91. Voir Mahé, A la conquête du centre (cité n. 86). 

92. Vie de Mastoc 11 , 3 et 12, 1 ; trad. française par J.-P. Mahé, Koriwn, la Vie de Mastoc : 
traduction annotée, REArm 30, 2005-2007, p. 59-97. 
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Mer hoter ITkp ^n^kp « Nos terres », Reste un cri du cœur et de ralliement pour la 
copulation arménienne qui pénétra probablement dans le plateau oriental limitrophe de 
’Anatolie vers le treizième siècle avant notre ère, qui ramena de nombreux Arméniens des 
quatre coins du monde dans la République soviétique d’Arménie en 1947 et qui résonne 
encore à notre époque dans la guerre contre l’Azerbaijan pour le contrôle du territoire 
du Karabagh. Et pourtant, il ne correspond guère à une réalité historique dans laquelle 
l’étendue de la petite République d’Arménie contemporaine ne représente qu’une fraction 
d’une Arménie historique. 

Nous savons que la dépopulation du plateau arménien commença très tôt du fait de la 
destruction des villes arméniennes et de la déportation en Perse après l’invasion sassanide 
de 363/4 de leurs habitants qui en formaient déjà une minorité, à en croire les Récits 
épiques de la fin du V e siècle, attribués à tort à un certain P‘awstos Buzand 1 . Par la suite, les 
déportations byzantines à Chypre et en Thrace à partir du règne de l’empereur Maurice 
et sous ses successeurs 2 , l’implantation en Arménie d’émirats musulmans commençant 


dès le IX e siècle 3 , l’installation forcée d’Arméniens à Isphahan par Shah Abbas au début 


1. 4>uiuimnu Riuqui&q.iuçj|i, VwwJnLpfiLh Zwjng [P‘awstos Buzand, Histoire de rArménie\ , 4 e éd., 
Venise 1933 (ci-après BP), IV, Iv = N. Garsoïan, The Epie historiés attributed to P'awstos Buzand , 
Cambridge MA 1989 (ci-après BP-G), p. 1175-1176. Bien que les chiffres soient peu fiables en 
eux-mêmes, le nombre de la population juive indiqué pour les déportés dépasse presque invariablement 
celui donné pour la population arménienne. Le répertoire le plus détaillé de la plupart des sources 
arméniennes citées se trouve dans R. W. Thomson, A bibliography of classical Armenian literature to 
1500 AD, Turnhout 1995. 

2. Jean d’Éphèse : Johannis Ephesini Historiae Ecclesiasticae pars tertia , ed. E. W. Brooks 

(CSCO 86-87), Paris 1935, III, iii, vi, xv, p. 236 : « Mauricius autem cornes [...] ad Arzun regionem 
[...] impetu irae cursum direxit [...] Et [...] vastaverunt et diruerunt et captos mültos ab eis deduxerunt 
[...] et [la population chrétienne] ad Cyprum insulam missi sunt. » [Ps.] Sebéos vUhph nu fi LPjtuh, 

ui 2 [uiuinuiu|irnipjiuirp S». U»pquirjmG \L Histoire de Sebéos, éd. G. Abgaryan] Erévan 1979, chap. xv, p. 56, 
citant une prétendue lettre de Maurice à Xusrô II : U.qq ifji junmnr U. uiGfiiuqui&q bfi [les Arméniens] [...] 
bu qjiifu dnqnijbif b |i R*ruiljt cfiuifuirbif. Les déportations des régions occidentales de Karin et Melitène 
lors de la campagne de Constantin V au milieu du viii c siècle sont aussi notées par les sources grecques, 
e.g. Theophanis Chronographia, ed. C. de Boor, 2 vol., Leipzig 1883, 1, p. 427, 429. 

3. A. Ter-Ghewondyan, The Arab emirates in BagratidArrnenia, transi, by N. Garsoïan, Lisbon 
1976. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 369-376. 
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du xvn e siècle, les nombreuses invasions turques et mongoles qui forcèrent de nombreux 
déplacements de population vers le sud et la Cilicie aussi bien que dans la direction de la 
Crimée, des Balkans et de la Géorgie (où la capitale de Tiflis/Tbilisi comportait au début 
du xx e siècle plus d’Arméniens que de Géorgiens), enfin les génocides turcs des xix e et 
xx e siècles 4 , transformèrent sans aucun doute la démographie du plateau arménien en 
diminuant fortement sa population autochtone 5 . De sorte que le chiffre d’Arméniens 
dans une diaspora dispersée à travers le monde de la Nouvelle Zélande et l’Australie à 
l’Amérique du Sud dépasse celui de ceux restés ou revenus dans leur pays d’origine. 

L’attachement symbolique pour leurs terres exprimé par les Arméniens ne correspond 
donc pas à une véritable réalité. Les habitants de Sébaste/Sivas ou Mélitène/Malatya ont 
peu de souvenirs historiques ou même de coutumes en commun avec ceux de Harpert 
ou de Mardïn. Les « terres arméniennes », mal définies, reposent en général sur de vagues 
souvenirs de l’empire de Tigrane II le Grand avant l’ère chrétienne (pierre de touche 
des rêves arméniens qui contribuèrent peut-être à l’échec des efforts pour obtenir un 
État arménien au traité de Versailles), qui s’étendait, dit-on, du Pont aux alentours de 
Jérusalem et de la Cappadoce à la mer Caspienne 6 , et sur l’ensemble des terres arméniennes 
donné par la Géographie arménienne/ f Asxarhac byc du septième siècle 7 . Mais l’empire de 
Tigrane II, mélange hétéroclite et instable des restes de l’Empire séleucide, de principautés 
plus ou moins autonomes et de cités de type classique gréco-romain n’avait pas la moindre 
unité et ne dura pas même une génération 8 . Même le site de la nouvelle capitale de 
Tigranakert, qui faisait l’admiration des historiens romains, demeure controversé et ne 
peut être localisé avec certitude, dans l’absence de données archéologiques incontestables 9 . 
La description de la Grande Arménie donnée par la Géographie arménienne , loin de 
correspondre à un moment historique, représente une construction livresque sans unité 
chronologique de toutes les terres ayant été arméniennes à diverses époques réunies en 
une. Elle-même admet que plusieurs des régions données comme arméniennes n’en 
faisaient plus partie et étaient passées sous la domination de l’Albanie caucasienne ou de 
la Géorgie 10 . Un examen soigneux des faits nous mène donc plutôt vers la conclusion 
bien différente, que l’identité arménienne repose peu sur une base territoriale. 

Les noms de beaucoup des anciennes provinces arméniennes, telles l’Anjewacik‘, 
l’Apahunik‘, l’Arcrunik‘, l’Arsarunik‘, le Bznunik‘, le Daranalik‘, le Siwnik‘, le Xorxorunik‘, 
et bien d’autres, marqués par le k\ indicatif du nominatif pluriel en arménien classique, 
nous portent à croire qu’ils ne dérivent pas d’un espace géographique défini et immuable, 


4. Pour les déportations de Shah-Abbas et les génocides plus récents voir Histoire du peuple 
arménien , sous la dir. de G. Dédéyan, Toulouse 2008 2 , chap. x et xm. I 

3. The Armenianpeoplefrom ancient to modem times , ed. by R. G. Hovannisian, New York 1997. 

6. Ibid.) vol. 1, p. 51-59. 

7. The Geography ofAnanias of Sirak : (Asxarh acbyc) : the long and the short recensions , introd., 
transi, and commentary by R. H. Hewsen, Wiesbaden 1992, vii, p. 146-220. 

8. The Armenian people (cité n. 5), 1, p. 59-60. 

9. M.-L. Chaumont, Tigranocerte : données du problème et état des recherches, REArm 16, 
1982, p. 89-110; Ead., Quelques notes concernant Tigranocerte, REArm 21, 1988-1989, p. 233-249; 
T. Sinclair, The site of Tigranocerta. 1-2, REArm 25, 1994-1995, p. 183-253 et REArm 26, 
1996-1997, p. 51-117. 

10. N. Garsoïan, Interregnum : introduction to a study on the formation of Armenian identity, 
ca 600-750 (CSCO 640) Lovanii 2012, p. 116-120. 
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mais plutôt des possessions territoriales contrôlées par la famille du même nom. Ainsi, 
l’étendue de ces possessions variait selon les circonstances historiques du pouvoir de 
cette famille. 

En général, un des aspects frappants durant la longue histoire de l’Arménie est le peu 
de ce que j’aimerais qualifier de « fidélité géographique » parmi les souverains arméniens 
de diverses époques. 

Les sources hésitent pour conclure si Artaxata/Artsat ou Valarsapat/Kainëpolis 
(« Ville neuve ») désigne la ville royale de l’Arménie antique et les souverains arsacides 
les négligent, préférant leurs magnifiques « camps ambulants » banak ark'uni à portée 
des réserves de chasse, à des résidences urbaines 11 . Cette coutume « iranienne » plutôt 
que « classique » s’accorde d’ailleurs mieux avec les goûts d’une société aristocratique qui 
se défie des villes qu’elle associe avec l’agrandissement du pouvoir royal aux dépens de 
leurs droits ancestraux 12 . 

Par la suite, comme à l’époque arsacide, les villes que nous trouvons sur le territoire 
arménien en font peu partie. Duin, malgré les éloges de l’historien Procope 13 , sera pour 
un temps la résidence du kat'olikos arménien jusqu’au tremblement de terre de 893; 
comme ville administrative, celle du marzpan ou gouverneur sassanide et, au début, du 
gouverneur arabe (ostikan) y qui se transférera plus tard à Partaw/Barda‘a en Albanie, mais 
pas des souverains arméniens. Plus tard encore, Ter Ghewondyan note que la plupart des 
villes qui réapparaissent à l’époque arabe - la place forte de Karin et l’ancienne capitale 
administrative de Duin, Naxcawan et Golt‘n dans la vallée de l’Araxe, Arcke, Arcës, Berkri 
sur les bords du lac de Van, et surtout Manazkert au nord du lac, dont la monnaie bat 
au nom du calife et des émirs locaux, mais jamais des souverains arméniens - font partie 
des émirats musulmans et non des principautés chrétiennes 14 . La stabilité ne semble pas 
constituer un élément indispensable de la tradition arménienne. 

La même absence de « fidélité géographique » marque l’époque bagratide dont les 
rois font peu d’efforts pour reprendre aux Arabes l’ancienne capitale administrative de 
Duin, mais se transféreront d’une ville à l’autre dès le début sans choisir un point fixe. Le 
premier roi de la dynastie, Asot I er , sera couronné en 884 dans sa ville de Bagaran. Son fils 
et successeur, Smbat I er , préférera se transporter pour son couronnement à Erasxawork‘ ou 
Sirakawan. Abas choisira Kars, où il fera construire la cathédrale des Saints-Apôtres 15 . Ce 
ne sera qu’en 961 qu’Asot III Bagratuni s’installera enfin à Ani de Sirak 16 , habituellement 
considérée comme la capitale arménienne par excellence, mais qui, en fait, garde cette 
position prééminente moins d’un siècle avant d’être rendue aux Byzantins en 1045 


11. N. Garsoïan, « T'agaworanist kayeank‘ » kam « banak ark'uni » : les résidences royales des 
Arsacides arméniens, REArm 21, 1988-1989, p. 251-269. 

12. N. G. Garsoïan, The early-mediæval Armenian city : an alien element ?, dans Ancient studies 
in memory of Elias Bickerman (= Journal ofthe Ancient Near East Society 16-17, 1984-1985), New York 
1987, p. 67-83. 

13. Procopii Casariensis de bello persico , dans Opéra omnia , rec. J. Haury, Leipzig 1905, réimp. 
1962, II, xxv, 1-3. 

14. Ter-Ghewondyan, The Arab emirates (cité n. 3). 

15. The Armenian people (cité n. 5), p. 147, 163 ; Histoire du peuple arménien (cité n. 4), p. 243, 
246, etc. 

16. The Armenian people (cité n. 5), p. 165. 
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par le kat'otikos Petros I er Getadarj 17 . L’ancienne capitale royale, élargie et embellie par 
les Bagratides, maintiendra sa prospérité, surtout économique, sous la domination des 
émirs Shaddâdid musulmans et des Géorgiens, mais les centres du pouvoir arménien s’en 
éloigneront et n’y reviendront pas. Nous ne connaissons pas de centre urbain important 
pour la branche cadette des Bagratides de Lori qui réussira à survivre pour un temps 
aux invasions, uniquement dans des forteresses éloignées perdues dans les montagnes, 
comme ce sera aussi le cas des souverains de Siwnik‘. Les rois bagratides de Kars et les rois 
Arcruni du Vaspurakan au sud accepteront au xi e siècle de se transférer en Cappadoce 
abandonnant leurs terres aux envahisseurs 18 . Les restes de la royauté arménienne vont 
errer à travers l’Euphratèse avant de se fixer pour environ deux siècles, loin de leur terre 
natale, en Cilicie sous les Roubénides, les Hétoumides et enfin les Lusignans, sans jamais 
chercher à revenir en Grande Arménie, même si les premiers se flatteront à tort d’être les 
descendants des rois bagratides d’Ani 19 . 

De même l’Eglise s’attache rarement à un point fixe. Après avoir quitté la ville sainte 
de Valarsapat, site du monastère d’Éjmiacin désigné par une vision divine, puis Duin, 
détruite par le tremblement de terre de 893, le catholicossat deviendra itinérant pour 
plusieurs siècles. Déjà transporté au Vaspurakan au début du X e siècle par le kat'olikos 
Jean l’Historien, brouillé avec le roi Asot II 20 , pour revenir ensuite se fixer aux abords de 
la capitale dans le village d’Argina 21 et enfin à Ani même, puis transféré en Cappadoce 
après la reddition de la capitale en 1045, le catholicossat reprend la route de l’exil vers 
le sud sous les titulaires Pahlawuni et après plusieurs stages en Euphratèse vient se fixer 
à Hromkla jusqu’à ce que la prise de la forteresse par les musulmans en 1292 ne force 
le kat'olikos à s’installer auprès du roi dans la capitale de Sis 22 , pour revenir finalement à 
Êjmiacin en 1441 après la chute du royaume 23 . Il est intéressant d’observer aussi qu’en 
tout temps, le chef de l’Église, en Cilicie comme en Grande Arménie, évite si possible 
de choisir les résidences royales d’Ani ou de Sis, pour s’installer à Argina ou à Hromkla 
et ne se résigne à rejoindre la capitale que sous la contrainte irrésistible des événements. 
Les seuls points fixes de l’Arménie médiévale se trouvent dans les grands monastères qui 
viendront remplacer la première tradition ambulante des solitaires, mais toujours « au 
désert » 24 . Ici donc aussi la tradition arménienne ne se montre guère stable. 


17. Ibid., p. 191-192. 

18. Histoire du peuple arménien (cité n. 4), p. 271, pour Kars, et p. 279, pour le royaume du 

Vaspurakan. I 

19. La version que les Roubénides de Cilicie descendaient ji quiiruig, « des soldats ou troupes » 
du dernier roi d’Ani, Gagik II alterne dans les textes avec la forme plus flatteuse |i qiuuul|uig, « des 
enfants » de Gagik II. 

20. Yovhannés Drasxanakertc‘i, History ofArmenia, transi, and commentary by K. H. Maksoudian, 
Atlanta 1987, p. 14-18. 

21. Histoire du peuple arménien (cité n. 4), p. 280, pour le retour du kat'olikos Anania Mokac‘i du 
Vaspurakan au village d’Argina près d’Ani. 

22. Ibid., p. 348. 

23. Ibid. 

24. Pour la persistence de la tradition érémitique en Arménie, voir N. Garsoïan, Introduction to 
the problem of early Armenian monasticism, REArm 30, 2005-2007, p. 177-236. 
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Voilà pour le manque de « fidélité géographique », mais cette histoire souvent 
mouvementée et ambulante n’a pas comme corollaire automatique une perte d’identité. 
La question des régions méridionales de l’Arménie qui se pose tout au long de son histoire, 
et non seulement au sujet du royaume de Vaspurakan, peut nous aider et demande à 
être soigneusement analysée. La création par les Omeyyades à la fin du VII e siècle d’une 
province administrative dénommée par eux Armïniya, mais comprenant en surcroît 
des terres septentrionales de l’Arménie arsacide une partie de l’Ibérie, et de l’Albanie/ 
Azerbaijan, et détachant la partie sud du pays pour faire partie de l’unité administrative 
connue sous le nom de Djezira, n’est pas la source du démembrement de la Grande 
Arménie comme il pourrait sembler à premier abord. Bien au contraire, cette nouvelle 
unité administrative marque plutôt le rassemblement des terres de Grande Arménie 25 
divisées entre Byzance et la Perse vers 387. En fait, la séparation entre les territoires de la 
Grande Arménie et ceux faisant partie des régions méridionales du pays remonte beaucoup 
plus haut dans le temps, et il est possible de démontrer que cette partie ne constituait pas 
originellement une partie intégrante du pays. Déjà à l’époque hellénistique, qui précède 
celle des Arsacides et la christianisation du pays, le royaume méridional de Sophène, site 
des futures satrapies arméniennes, était séparé du royaume d’Arménie et avait été octroyé 
par Pompée au fils rebelle de Tigrane II, alors que son père conservait son royaume 
ancestral d’Arménie, même après sa défaite face aux Romains 26 . La démonstration de 
la division nord-sud en Arménie est particulièrement facile dans le domaine religieux 
et culturel, auxquels nous allons revenir, mais elle est également visible dans la sphère 
administrative et séculière. Des doutes pèsent toujours sur l’autonomie des satrapies 
dont les sources arméniennes font cependant les vassales plus ou moins fidèles du roi 
arsacide 27 . Au IV e siècle de notre ère, le Laterculus Polemii Silvi place administrativement 
la Sophène dans le diocèse d’Orient qu’elle partageait avec la Mésopotamie, l’Oshroène 
et l’Euphratèse, mais pas avec l’Arménie 28 . De son côté, Justinien isole toutes les satrapies 
romaines du reste des terres arméniennes pour les réunir par sa réforme de 536 en une 
unité séparée 29 , quoique le nom de « quatrième Arménie » qu’il donne à cette province 
maintienne son caractère arménien de même que les trois autres Arménies de la réforme 
impériale. A l’époque bagratide, la division entre les deux parties du pays devient encore 
plus visible mais conserve l’ambiguïté de son caractère. En 908, Gagik Arcruni n’hésite 
pas à se faire couronner roi du Vaspurakan par l’émir musulman d’Azerbaijan en dépit 
du couronnement récent en 884 d’Asot I er comme roi d’Arménie 30 . De leur côté, les rois 


25. Garsoïan, Interregnum (cité n. 10), p. 111 et suiv. Cette action unificatrice avait été notée 

il y a longtemps par M me Martin-Hisard à laquelle je suis profondément reconnaissante d’avoir bien 
voulu me faire bénéficier de ses observations. ' 

26. The Armenianpeople (cité n. 5), vol. 1, p. 59. 

27. La fidélité des satrapies envers la couronne arsacide est mise en doute à plusieurs reprises par les 
Récits épiques , e.g. BP III, ix = BP-G. p. 76-77, mais tout en étant arméniennes, le statut des satrapies 
était probablement plus autonome, du moins au début, que les auteurs arméniens ne veulent l’avouer 
et les Romains les qualifient de civitates fœderatae liberae et immunes. 

28. N. Garsoïan, Appevia |i£Y<xA.q mi ’Empxia MeaoTtoTapiaç, dans Evy/vxlcc : mélanges offerts à 
Hélène Ahrweiler (Byzantina sorbonensia 16), Paris 1998, p. 239-264, ici p. 259-261. 

29. Nov. 31. Cf. N. Adontz, Armenia in the period ofjustinian , transi, by N. Garsoïan, Lisbon 
1970, p. 35-36, et traduction, p. 134. 

30. Histoire du peuple arménien (cité n. 4), p. 276. 
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septentrionaux s’arrogent volontiers le droit d’être seigneurs de tous les Arméniens et 
considèrent les Arcruni en un certain sens comme leurs vassaux, mais ni Asot I er ni ses 
successeurs ne feront le moindre effort pour englober le Vaspurakan. 

Le cas de l’existence d’une division nord-sud entre les terres arméniennes est encore 
plus facilement démontrable dans le domaine religieux. Déjà sous Arsak II, au IV e siècle, 
« tous les évêques d’Arménie » refusèrent d’obéir à l’ordre du roi de venir consacrer le 
fantoche qu’il voulait substituer au véritable patriarche, Nersës I er . Seuls firent exception 
les évêques d’Aljnik‘ et de Korduk‘, c’est-à-dire des satrapies, qui eux acceptèrent d’obéir 
à l’ordre royal 31 . Autrement dit, pour l’auteur du V e siècle, les évêques des satrapies ne 
faisaient pas officiellement partie de l’épiscopat Arménien. En 410, au concile qui organise 
l’Église d’Orient, présidé par le patriarche sassanide, ces évêques d’Aljnik‘ (syriaque bet 
Arzôn) et de Korduk‘ (syriaque bet Qardu) figurent comme membres de l’Église de 
l’État sassanide, avec leurs collègues de la même région, les évêques de bet Moksàyë, 
de bet Zabde, de bet Mahqart et de Dassentrë (arm. Mokk‘, Cawdek‘, Mahkertun et 
Dasn) qui font partie de l’Église de Perse comme suffragants des métropolitains de 
Nisibe et d’Arbèle/Hedayab 32 . Les évêques d’Arménie méridionale présents au concile de 
Chalcédoine et signataires en 458 de la réponse à la Lettre de l’empereur Léon exigeant 
leur adhésion aux décisions du même concile, étaient sans aucun doute les évêques des 
satrapies arméniennes dont leurs diocèses portent le nom, mais ils signent comme évêques 
de « Haute Mésopotamie » et non d’Arménie 33 . 

Enfin la séparation de l’Arménie du sud tournée vers le monde méridional de la 
Syro-Mésopotamie d’Antioche et d’Édesse et le nord influencé par le monde méditerranéen 
et hellénisé de la Cappadoce se manifeste dès le début de la christianisation du pays. 
Koriwn, le disciple et le biographe de Mastoc écrivant la Vie de son maître juste avant 
le milieu du V e siècle, et lui-même probablement originaire de la région méridionale, 
avoue que les disciples dont il faisait partie, envoyés à Édesse afin de traduire les écrits 
des pères syriens, se mirent derechef à l’œuvre, mais, envoyés ensuite en terre grecque, 
ils durent étudier au préalable avant d’en faire autant pour les textes grecs 34 . Un peu 
plus d’une génération plus tard, Lazar P‘arpec‘i, originaire de la région septentrionale, 


31. BP. IV, xv, Hujuj firiuifiuG rnuijp puiquiinpb [U^iulj] quiifb&uij& biq|iul|iuqnu ^uijng 

lu^juiupfijiû, q|i blfbuçjbb Àbn.buiqpbuçjb& qâni&uil|& Ji ljuipnqjil}nuiupbui& 2,uijng: bi if|i nf fiuiuufibuig 
quq. puijÇj if|iuij& U»q&&buiçj b bnpqnuuçj biq|iul]nujnuf bl||i&, b qSiu&uil|& &bn(iuiqpbçj|i& |i l|uipnq]il|nuiup|n(j 

puin firuiifuiG[î puiquimr[iG: = BP- G, p. 146. 

32. Synodicon Orientale , trad. et annotations par J.-B. Chabot, Paris 1902, p. 254-275 etpassim\ 

Garsoïan (1992). \ 

33. N. G. Garsoïan, Some preliminary précisions on the séparation of the impérial and Armenian 
Churches. 1, The presence of Armenian bishops at the first fïve œcumenical councils, dans KaOr]yr\xpia : 
essays presented to Joan Hussey on her 80 th birthday , Camberley 1988, p. 249-285; Ead., Quelques 
précisions (cité n. 36) ; Ead., Appevia peYocXq (cité n. 28). 

34. bnpjiib, 'lujp'P ITlu^uinÿji, piupqifuiGnipjuiifp, iunui£uipui&ni[ bi àui&npuiqpnipjni.&&bpni[ 
lT. U.pbqbui&Ji [Koriwn, Vie deMastoc\ éd. M. Abelean], Érévan 1941, xix : [...] bqpuiru brljniu [...] 

jnupupljbj |i l|nqifui&u Itunpng |i fuiquifb bqbuiuging [...] q|i juiunpuil|iu& piuppumnjG' q&nqjib fiuipgG 
uppng quiuubqmp|ii&u fiuijbpt& qpbuiju qiupiniugbG: bulj puipqifui&^^G fiuiubui^ nip uiRUifbqui&&, b 
ljiumuipbiu[ qfipuiifui&uG [...] ui&qbui^ qbuiq|i& |i l|nqifuiGu 3iu&uiçj nip b niubuqf b inbqbljuiçjbuqf 
puipqifiu&^u ljuipqt|i& puin Hb[[b&uil|ui& |bqni|i&: 
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insiste que le syriaque n’était compris par personne 35 . Le cas pour la division des terres 
arméniennes et l’instabilité géographique n’est plus à démontrer dans les domaines que 
nous venons de considérer. 


Ces exemples corroborent donc l’existence, dès le début, de divisions physiques, 
politiques ou administratives des terres arméniennes, mais ils ne démontrent pas que 
ces divisions entraînaient la perte automatique d’une identité arménienne. Gagik 
Arcruni, roi du Vaspurakan, mène une politique différente sinon antagoniste à celle de 
ses contemporains bagratides, mais il agit en prince arménien et non moins arménien 
qu’eux, comme il ressort clairement de l’histoire de sa maison par Thomas Arcruni. 
Gagik considère son royaume bien éloigné des centres septentrionaux comme étant séparé 
de la royauté bagratide, mais c’est un État indubitablement arménien dont l’existence 
ne l’empêche nullement de se mêler aux affaires du nord ou de prendre sa défense 
contre l’émir d’Azarbaijan après la mort du roi bagratide Smbat I er . Ainsi, le Vaspurakan, 
éloigné par sa position physique de ce que nous pourrions considérer comme les centres 
contemporains du pays, ne perd rien de son caractère arménien. Les terres méridionales 
lointaines de la vallée de l’Araxe et du Sirak ne sont pas moins arméniennes de ce fait. 
En dépit de leur éloignement bien plus marqué du plateau arménien, les souverains de 
Cilicie ne manqueront pas de se proclamer « roi d’Arménie » et jamais « de Cilicie » sur 
leurs monnaies et leurs documents officiels. Eux aussi gardaient une identité arménienne, 
quoique les derniers Lusignans aient à peine quelques gouttes de sang arménien. Les 
anciens rois réfugiés en Cappadoce s’estiment pour un temps les gardiens du catholicossat 
également exilé. Leur absence de fidélité géographique est également patente, mais elle 
n’efface nullement l’identité ethnique. 

De même, les évêques d’Aljnik‘ et de Korduk ne dépendent peut-être plus officiellement 
de l’Église arménienne, mais ils restent des évêques arméniens, obéissant aux ordres d’un 
roi arménien et viennent consacrer un patriarche pour l’Arménie et non pour la Perse 
ou autre pays. Certains des participants aux conciles de l’Église de Perse se retrouvent 
d’ailleurs aux conciles arméniens 36 . Les signataires de « Haute Mésopotamie » conservent 
les noms arméniens de leurs diocèses respectifs malgré la nomenclature officielle. Ces 
confusions démontrent une fois de plus que les divisions administratives et ethniques ne 
coïncidaient pas nécessairement et que l’identité ne dépendait pas exclusivement de la 
position territoriale. Enfin, les divisions linguistiques notées plus haut, quelle que soit leur 
origine, disparaissent avec la création de l’alphabet à partir du V e siècle. Lazar, tout comme 
Koriwn et les autres auteurs, se sert exclusivement de l’arménien. Nous n’entendons plus 


35. f l t uiqwpwj 0iupujhgLnj ^ItuuiJnLpfiLh Zwjng, jifnLqP uin ^ujtfwh ITuiJIiljnhhujh, fGGlul|UlG pGlliq|lPp 
Str-lTljpm^hiuGli bi Um. lTui[}uuiubuiG|i [Lazar P‘arpec‘i, Histoire des Arméniens et la Lettre à Vahar 

Mamikonean , éd. G. Tër-Mkrtcean et S. Malxasean], Tiflis 1904,1, x, p. 13, ■PuiGqJi ujui^inoG hl]hqhguij 

b Ijiupr^iugifiu&f <pnçj uiunpji nuiifuufp jnpifl; t|uip|;|iG [...] jnpifl; JiG^ t^G Ijuipnq pib^ b ocjinbj [...] = The 

History ofLazar P‘arpec% transi, by R. W. Thomson, Atlanta 1991, p. 47-48. 

36. N. Garsoïan, Quelques précisions préliminaires sur le schisme entre les Eglises arménienne 
et byzantine au sujet du concile de Chalcédoine. 3, Les évêchés méridionaux limitrophes de la 
Mésopotamie, REArm 23, 1992, p. 39-80; voir en particulier p. 59-60 pour le cas de l’évêque de 
Mokk‘, dont le diocèse figure sous son nom syriaque de bet Moqsâyê parmi les suffragants de Nisibe, 
mais dont les titulaires signent aussi en Arménie. 
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parler des écoles séparées pour les deux langues à l’époque de rilluminateur, qu’évoque 
Agathange 37 . 

Seule la division doctrinale qui avait suivi la tradition linguistique et culturelle a dû 
se maintenir pour un temps, si nous croyons la Lettre de blâme adressée par le kat'olikos 
Nersês II aux évêques méridionaux qui avaient évité de se présenter à un concile convoqué 
au milieu de VI e siècle pour anathématiser la doctrine dyophysite soutenue par l’Eglise 
d’Orient mais condamnée par les conciles œcuméniques 38 . Mais même ici, le Kanonagirk‘ 
Hayoc\ promulgué par le kat'olikos Yovhannës Ojneci après le concile de Duin de 719, 
démontre que la division doctrinale tendait à s’estomper et que l’Église arménienne avait 
trouvé une via media entre le Symbole de Chalcédoine, qu’elle jugeait toujours entaché 
de nestorianisme, et le monophysisme à outrance associé avec la doctrine de Julien 
d’Halicarnasse, qui l’avait menacée un moment au vu e siècle 39 . La tendance ici aussi est 
vers une identité culturelle qui n’est pas dictée par une localisation physique 40 . 

Il est vrai que ce bref aperçu laisse encore dans tous les cas une espèce de dédoublement 
voire une certaine ambiguïté, mais il ne nous autorise pas à croire que l’élément 
géographique tout présent qu’il soit, domine. Une telle définition est beaucoup trop 
étroite et elle donne à l’histoire d’Arménie une immobilité géographique. Tous ces aspects 
tant séculiers que religieux, la persistance de l’arménité pendant les longues périodes où 
un État arménien fait totalement défaut, ou se trouvait loin de sa terre natale, et plus 
encore la décentralisation et l’absence notoire d’institutions politiques et même de la 
population à s’attacher à certaines régions, joints à la facilité d’exportation culturelle, 
soutiennent plutôt la conclusion que malgré les proclamations réitérées d’un attachement 
éternel à « nos terres », l’identité arménienne n’a pas été définie ni sauvegardée par un 
territoire relativement petit en marge de l’Asie Mineure. L’histoire nous montre que 
la tradition arménienne n’est pas d’une stabilité absolue. Les terres dites arméniennes 
furent divisées et variables depuis l’Antiquité et elles furent souvent abandonnées sans 
perdre pour autant un sens d’identité, une identité qui dépasse des limites physiques 
trop étroites et tient plus d’une organisation sociale et culturelle partagée par tous les 
Arméniens même longuement éloignés de leur terre natale. L’Arménie, pendant de longs 
siècles nation sans État, survit et tend à s’exprimer plus profondément par ses aspects 
constants et fondamentaux que sont son Église nationale et autocéphale et sa langue, qui 
tout en étant clairement indo-européenne, se distingue des autres familles de ce groupe, 
et maintient son unité (malgré certaines variantes) basée sur un alphabet particulier, que 
par des institutions politiques ou administratives successives ou une base exclusivement 
définie par un territoire. , 


37. Agathangelos, History ofthe Armenians, transi, and commentary by R. W. Thomson, Albany 

1976, §840, p. 374-375. ^ 

38. N. Garsoïan, L'Eglise arménienne et le grand schisme d’Orient (CSCO 574), Louvain 1999, 
p. 222, 227, 232-236, 474-476. 

39. Zwjng (éd. V. Hakobyan), I, Erevan 1964; Garsoïan, Interregnum (cité n. 10). 

40. À part quelques hautes figures de princes ou surtout de militaires, le cas le plus évident d’une 
perte d’identité arménienne se trouve dans la branche des Bagratides du Tarôn dits Taronites, mais 
cette perte d’identité semble liée presque invariablement à un changement de religion, voir N. Adontz, 
Les Taronites en Arménie et à Byzance, Byz. 9, 1934, p. 715-738, Byz. 10, 1935, p. 531-551, Byz. 11, 
1936, p. 21-42. 
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The History ofTarôn is a challenging work in several respects but at least some of the 
uncertainty surrounding the text dérivés from its uneven publication record. A version 
of the text was first published in Constantinople in 1719 but it was only in 1832 that 
it became more widely known, when it was edited and published in Venice by the 
Mekhitarists in two separate parts. 1 One was attributed to Zenob Glak, a purportedly 
fourth-century figure, and the other to Yovhannës Mamikonean, a purportedly seventh- 
century figure who allegedly translated Zenob’s composition from Syriac into Armenian. 
Although unmerited, this partition has proved to be remarkably persistent. One might 
hâve expected that this would hâve been resolved through the publication of a new 
Consolidated édition. Unfortunately whilst such an édition was published by Abrahamyan 
in 1941, it proved to be controversial and attracted several criticisms, notably over its 
use of Matenadaran 1328 as the primary text, the éditorial conventions adopted and the 
presence of multiple errors and omissions in its apparatus. 2 Given its date of publication, 
Abrahamyan’s édition was also very rare and it seems very likely that this as much as 
anything else has contributed to the lack of sustained scholarly treatment. Fortunately a 
new critical édition, prepared by Hakobyan, was published in the Matenagirk *sériés in 
2005. 3 Hakobyan supplies a full description of the manuscript tradition, and his approach 
to it, in his introduction and there can be little doubt that this meticulous édition will 
be the starting point for ail future research. 


1 . tfuiUlJnLftfflL h Swpohnj qnp PwptjJwhhwg Qhhnp liunpji [HistOïy of TtlVÔTl wi^tch Zenob thé SyviUïl 

translated], Venice 1832; 3nii^iuhhnt ITmJfil^nhhhfi hufjiulfnufnuji QIwwiSmpfiLh Swpohnj [History ofTarôn of 
bishop Yovhannës Mamikonean], Venice 1832. Both were reprinted in 1889. 

2. 3ni[fiiu& lTunf|il|nûbujli, *9 wwûnLpfiih Swpohnj , ui 2 |uuimiuu|iriupbuiirp bi uinui^uipuiQni[ 

U.. Itppuifiuiifbui&Ji [Yovhannës Mamikonean, History ofTarôn, ed. and introd. by A. Abrahamyan], 
Erevan 1941; for a review, seel,. Kiu.9hMbu\i, Shribl^wtjfip [L. Xacikyan, Teiekagir] 1-2, 1944, pp. 141-50. 

3. 3ni[fiuiû iruiif|iljnbbiub, ^wwdnLpfiLh SwpwLhnj, w£]uwmuiu)irnipbiuirp bi uin.iu^iupiu&ni[ 
U». 3uiljnpbuiG|i, ITwwhhwtjfipp Zwjng b . Zwwnp £. ïwp [Yovhan Mamikonean, History of Tarawn, ed. 
and introd. by A. Hakobyan, in Matenagirk*Hayoc\ 5> T h century\, Antelias 2005, pp. 971-1126. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 377-392. 
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These historié difficulties in accessing the text sit alongside a sériés of other major 
questions surrounding its composition. Who were the above-named authors or should 
they be regarded as pseudonymous? When was the History of Tarôn compiled and in 
what circumstances? Did its form change over time and if so, how and why? Given its 
contentious nature, scholars hâve been reluctant to move beyond these questions and 
integrate the testimony into any wider study of the history of médiéval Armenia. It 
remains a marginal work. 

With regret, this is not the occasion to offer a sustained analysis of these questions 
or provide a complété resolution to every one of them. In relation to the identity of the 
authors and when they were active, I commend the careful study undertaken by Avdoyan. 4 
He aligned himself with the earlier Xalat‘ean/Abelyan school of interprétation, those 
scholars termed “iconoclasts” by Avdoyan for arguing for a single author and a post 
seventh-century date for both parts of the text. Avdoyan extends this line of argument 
much further. Having noted that the text displays the influence of the mid seventh- 
century History attributed to Sebêos and the eighth- or ninth-century History of Movsës 
Xorenac‘i, Avdoyan observes that the History of Tarôn is not known or cited by any 
Armenian writer before bishop Uxtanës of Sebastia, whose own History was compiled 
between 982 and 988 CE. 5 Uxtanës is also the fïrst Armenian author to refer to either 
Zenob or the monastery of Glak and even he seems to hâve been unsure quite what to 
make of it, given that he ends up preferring the testimony of Movsës Xorenac‘i to that of 
Zenob on the identity of the Roman emperor who crowned Trdat. 6 On the other hand, 
the near-contemporary Universal history of Step‘anos Tarônec‘i, completed in 1004 CE, 
displays no knowledge or awareness of the work or indeed the monastery. 7 For Avdoyan, 
this indicates the appearance of a work “which claimed antiquity but was really so new 
or ‘newly rediscovered’ that only [Uxtanës] had access to it.” 8 As discussed below, the 
lack of relationship between the History of Tarôn and the Universal history of Step‘annos 
Tarônec‘i can be seen in other ways. 

If Uxtanës’ citation supplies a terminus ante quem , Avdoyan identifies a sériés of 
distinctive features of the History of Tarôn which collectively support a terminus post 
quem of 966/67 CE, the year in which the Bagratuni principality of Tarôn was annexed 
by Byzantium and Grigor and Bagrat Bagratuni exchanged their patrimony for impérial 


4. L. Avdoyan, Pseudo-Yovhannës Mamikonean The History of Tarôn (Occasional papers and 
proceedings 6), Adanta 1993, pp. 13-25; 42-8. 

5. Ibid., pp. 1 and n. 1; 13—4 and nn. 35-6. I 

6. Hi[umiu&tu bujjiul|nujnu, ^mmânip/iih Zmjng, ui^iuuiinuiujipnipbuiifp bV uiRui£uipuibni[ 
3ni[fiuiûûjiubujû|l bl S*. lTuirpijblU&|l, ITlu m hh ui q fi pp Zmjng db. Ziumnp <1. 'buip ^fipp P [Bishop Uxtanës, 

History of Armenia, ed. and introd. by P. Hovhannisyan and G. Madoyan, in Matenagirk Hayoc. 15, 
10 th century. Book2], Antelias 2012, p. 509. Bishop Uxtanës observes that Zenob and Movsës did 
not agréé on when and by whom Trdat was crowned, Zenob identifying Propa [Probus] and Movsës 
preferring Dioldetianos [Diocletian]. 

7. Uintnjim&nu Suiruiibbg|i U.unqjil|, ^ mmàniPlnh mfihqhpmlfmh, w£|uiuiniuu|iriupbiuirp bi uiiuu^uipuiQni[ 

*1*. lTiuûiuljbuj&|i, U'uiuthhuiqlip'P Zmjng db. Ziumnp d. 'lmp 9/r/»^ P [Step anos Tarônec i Asolik, Universal 
history, ed. and introd. by G. Manukyan, in Matenagirk* Hayoc*. 15, 10 th century, Book 2], Antelias 

2012, pp. 619-829. 

8. Avdoyan, Pseudo-Yovhannës (quoted n. 4), p. 46. 
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titles and unspecified revenue-generating estâtes inside the Empire. 9 For Avdoyan, the 
absence of Bagratuni princes from the narrative mirrors their departure from Tarôn. But 
he argues that there are several other features of the text which support this dating. The 
acquisition of relies of the Apostles and early Church Fathers and martyrs is consistent 
with contemporary practice; and so is the foundation and endowment of coenobitic 
monasteries. 10 Avdoyan, following Mënëvisean and, more recently Hambarjumyan, 
maintains that the “vulgar style” of the language, asxarhabar/famkakan , employed in 
the narrative is consistent with a tenth-century date of composition. 11 The presence of 
particular terms is also significant. Thus Surtinos of Ephesus is described as being the 
vardapet of ail the districts, an office whose remit is attested for the first time in the 
Universal history of Step‘anos Tarôneci, when Step‘anos the great vardapet is described 
as pasturing the western région of Armenia. 12 And Tiran the son of Vahan Kamsarakan 
is reported to hâve been appointed both marzpan and demeslikos of ail the Romans by 
Heraclius; 13 this is the same form of domestikos as that found in the Universal history 
and dénotés a military command first attested in the second half of the eighth century. 14 
Toponymy also supplied some useful evidence. The city of Porp, for example, is referred 
to four times in the History of Tarôn, yet only once does this location occur in an earlier 
Armenian composition, namely in T‘ovma Arcruni’s History ofthe House ofArcrunik\ 
when the awan of Porp features as the burial site of Asot Haykazn, prince of Gelark‘unik‘. 15 

These arguments may be uneven when considered individually but collectively they 
are persuasive. Avdoyan is surely correct in maintaining that the History of Tarôn was 
composed in the tenth century, probably after 966/7 and before Uxtanës completed 
his own History in the 980s. Avdoyan does not, however, reflect upon the historical 
implications of his research and the new significance afforded to both parts of the History of 
Tarôn . For Avdoyan, this remains “a slight work” which “should not be used for historical 
argumentation,” a “highly readable, extremely successfîil représentative of the genre of 


9. Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), p. 757, for the date; Skylitzes: Ioannis 
Scylitzae Synopsis historiarum , rec. I. Thurn (CFHB 5), Berlin - New York 1973, p. 279 for the title 
awarded, patrikios , and the estâtes granted. 

10. Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), pp. 32; 44. 

11. Ibid., pp. 37-9. 

12. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1008: ql)ni[mr|i&nu t?i|ibuiug|i 
i[iupquiu|bmû uufbûiujû quiiumuigb; see Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), p. 75. Compare 
Step‘anos Tarôneci, Universal history (quoted n. 7), p. 756: Umbi|iui(inu t|uipquiiqbm& ifbà...bi fini|nitr 

qiurbufinbiuj ljnqif& 2uijng. ( 

13. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1122: qbifbu^bqnu umbbi pni|uibquil] 
Zniuiifng; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), p. 159. 

14. Compare Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), p. 748 and p. 759: qbifbui|il]nu. 
The earliest reference to the domestikos ton scholôn is found in Theophanes, Theophanis Chronographia , 
ed. C. de Boor, Leipzig, 1883-5, p. 442, am 6259 (766/7 CE). 

15. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1080, qui&iub fiuqiuf[iG... 
^nrujtu; p. 1090, |i ijbruij fuiquifjiû ^nriquij; p. 1124, |i ^nriq fuiquif[i; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), pp. 129—30; 137; 161. f**ni|ifui U.ràrni(i|i bi ItGuiGiuif, QuiutJnLff/iLh Swhh HpbpnLhhiug, 
^[uiumiuujiriuphuiifp bi uiiuu£uipui&ni[ 9». Stp-4,uipquiûbuiû|i, U'uimkhuiqftpp Zwjng (Ml. Ztumnp d. [Tovma 
Arcruni, History ofthe House ofArcrunik\ ed. and introd. by G. Tër-Vardanean, in Matenagirk ( 
Hayoc\ 11, l(/ h century ], Antelias 2010, p. 244: |i ^npiq j|i IP UilluG. 
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médiéval forgeries.” 16 I would agréé with Avdoyan that the work is without merit for the 
study of the conversion of Armenia in the fourth century or for the travails of Tarôn in the 
first half of the seventh century. But as a composition of the late tenth century, reflecting 
the présent through a créative reinterpretation of the past, this text obtains a completely 
different historical value. It serves to articulate something of the dramatic changes then 
underway in the newly-annexed district of Tarôn, showing how power and authority 
were in the process of being renegotiated following its annexation by the Byzantine State. 
It therefore offers hitherto unrecognised insight into an era of radical social and cultural 
change, when the established political structures and religious institutions were swept 
away, the written historical traditions were no longer controlled by the established elite, 
and new opportunities presented themselves for others to lay claim to the past. Far from 
being a rime of universal gloom following the departure of the Bagratuni family and its 
supporters, this composition expresses a new dynamism and optimism for the future on the 
part of some of those who remained. Alongside the upheaval and dislocation, there were 
new possibilities within Tarôn for individual and institutional advancement. The History of 
Tarôn articulâtes how one such institution, a monastic community, sought to establish and 
consolidate its presence in a much-changed religious landscape, simultaneously asserting 
its antiquity and justifying its landholdings. The fact that this composition survives in so 
many manuscripts, and that its version of the past came to be integrated into mainstream 
Armenian historical tradition, illustrâtes its success. 17 Let us now turn to consider the 
content of the text and its deeper meaning for the study of the later tenth century. 

The first part of the History of Tarôn places the foundation of the monastery of Glak at 
Innaknean in the context of the conversion of Armenia by Grigor the Illuminator at the 
start of the fourth century. Locating its origins in this context provided the monastery with 
an unimpeachable pedigree. But this choice was also necessary. Promoting the antiquity and 
sanctity of the monastery of Glak, and its connection with relies of Yovhannës Karapet/John 
the Baptist, required that the centuries-old centre of Christian practice and dévotion in 
Tarôn, at Astisat, be supplanted. Both the A and V recensions of the History of Agafangelos 
attest that Astisat was the centre of pagan worship in Tarôn and hence the focus of Grigor’s 
activities, which included the building of a martyrium for the relies of John the Baptist 
and the holy martyr Afanaginës/Athenogenes. 18 The History of Tarôn undermines the 
priority of this tradition by recording that Grigor performed similar deeds at Innaknean— 
destroying the idols of Gisanë and Demetr, driving out démons, building a martyrium for 
the relies of John the Baptist and Athenogenes—before he did so at Astisat. 19 Indeed the 

16. Avdoyan, Pseudo-Yovhannës (quoted n. 4), pp. 47-8. ( 

17. Avdoyan, ibid., p. 6, refers to the work being preserved in complété and partial form in over 
fifty manuscripts. Avdoyan notes that both Kirakos Ganjakec‘i and Vardan Arawelc‘i exploited the 
work in their own compositions. 

18. A Recension: Uqujpuihqhriuij Q lunnJnLp/iLh Ziujng, f&&uil|ui& pGuiq|ir < 1*. Str-iriirin^huiftfi bi 
Urn. huiûuijbuiûgji [Agat‘angelos, History of Armenia , ed. by G. Têr-Mkrtc‘ean and S. Kanayeanc], Tiflis 
1909; repr. Delmar NY 1980, §§ 809-14; V Recension: G. Garitte, Documents pour l y étude du livre 
dAgathange (Studi e testi 127), Città del Vaticano 1946, pp. 154—7. For a translation and commentary 
on ail the versions of both recensions, see R. W. Thomson, The Lives of Saint Gregory, Ann Arbor MI 

2010, pp. 417-25. 

19. Yovhan Mamikonean, History of Tarawn (quoted n. 3), pp. 981-5; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannës (quoted n. 4), pp. 55-8. 
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History ofTarôn asserts that the démons fled from Innaknean to Astisat. 20 Therefore the 
tradition connecting Grigor with Astisat was diminished rather than excised, presum 
because it was so well-established. 

This substitution, of Innaknean for Astisat as the primary spiritual and devotional 
centre in the district ofTarôn, lies at the heart of why the History ofTarôn was composed. 
It legitimises the monastic community—and its religious leadership—at the former at 
the expense of the latter. But the work as a whole offers far more than a simple retelling 
of a familiar narrative in a different location. The narrative is reshaped, extended and 
elaborated and it is the presence of these new features which allow us to enter the social 
and cultural landscape of late tenth-century Tarôn. 

In the first place, the narrative records that having set the foundations of the church 
and placed the relies in it, Grigor endowed it with twelve estâtes, dastakerts , seven of 
which are named: Kuars, Melti, Parex (which is Brex), Xortum (which is Tum), Xorni, 
Kitelk‘ (which is Kels) and Bazrum (which is Bazum), “which are the greatest awans as 
described in the book from the Mamikonean princes.” 21 Ail but one of the estâtes was 
located in the immédiate vicinity of the monastery. The phrase connecting them to the 
Mamikoneans is obscure but it implies that these sites were historically signifïcant and 
had been associated with the Mamikoneans. Associating these estâtes with Grigor—and 
the Mamikoneans—afforded the endowments an antiquity and an authority which could 
not easily be impugned. It is not clear whether the monastery had legal possession to 
these estâtes in the late tenth century or whether this is being asserted. The critical point 
however seems to be that the community was deemed to be legally competent to hold 
such estâtes in its own right. In the aftermath of the Bagratuni departure from Tarôn, 
and the altered legal and judicial landscape in which the monastery of Glak found itself, 
advancing such historic ties could bolster daims to ownership of these properties. In this 
regard, it is worth observing that Step‘annos Orbëlean’s History ofthe Province ofSiwnik‘ 
préserves a rich corpus of charters dating from the ninth and tenth centuries (and beyond) 
recording a range of land transactions—donations, exchanges and purchases—for the 
benefit of individual monasteries and churches as well as the épiscopal see of T‘atev. 22 
These confïrm that individual foundations in Siwnik‘ were recognized as legal entities, 
capable of holding property in perpetuity and, through their clérical leaders, entering 
into legal contracts. A similar situation appears to hâve existed in Tarôn. 

Intriguingly this passage in the History ofTarôn then defines the seven estâtes, not in terms 
of territorial extent—as in several of the charters preserved by Step‘annos Orbëlean 23 —but 



20. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1019; Avdoyan, Pseudo-Yovhannès 

(quoted n. 4), p. 83. \ 

21. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), pp. 1026-7: fmfiq|i uiuubf b& unfui 
ifbàuufbàf npiqtu J 1 «pi 1 jMuiu&uiqfi lTiuif|il}n&hG|ig&. Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), pp. 88—9. 
Twelve estâtes: hpl]iunuiuui& quiumiuljbpinu. 

22. Uinbijiiu&&nu biq|iul|iuqnu UJuGbiuq, uunJnLpfiLh Stuhh Ufiutuljujh, ui 2 |\iuiinuiu|ipinpbuiifp \j. bifjiû 

[Step‘annos Bishop of Siwnik‘, History ofthe House of Sisakan^ ed. by N. Emin], Moscow 1861; 


^hvuiJnLpfnh hw^whi^fih Ufiuuiljujh uipwpbwj Uuibifuuhhnu[i Opp^bivh ujppbuffiulfnufnufi., Ul^JuuiiniUllllPnipbuilfp 

l i. Ciufiûiuqiurbiu&gh [History ofthe province ofSisakan produced by Step'annos Orbëlean Archbishop of 
Siwnik\ ed. by K. Sahnazareanc‘], Paris 1859; repr. Tiflis 1910. 

23. For example, in Armenian Era 288 [1 May 839 - 30 April 840], lord Dawit‘, bishop of Siwnik‘ 
purchased the village of Arciv from lord P‘ilippë, son of lord Vasak prince of Siwnik‘ for ten thousand 
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in terms of their human and military resources. Thus Kuars is described as comprising 
3,012 houses (bripuliuiifuipu), 1,500 cavalry (fibàtqnq) and 2,200 infantry (fibinbiuilju) ; 
Melti consists of 2,080 houses (brqu), 800 cavalry (fibàbuqu) and 1,030 infantry; Xrtum 
900 hearths (àmjuu) and 400 cavalry; Xrtni 1,906 houses, 700 cavalry and 1,007 infantry; 
Parex 1,680 houses, 1,030 cavalry and 400 infantry; Ketelk‘ 1,400 houses, 800 cavalry 
and 600 infantry; and Bazrum 3,200 houses, 1,040 cavalry, 840 archers (uiqbq&unnru), 
680 javelin-throwers (injujuiuiru) and 280 stone-throwers (ujuiruunnru ). 24 These figures 
are, of course, impossibly large but the notion that these settlements should be conceived 
in terms of households and military contingents could reflect the new status of the district 
of Tarôn after 966/7 as a Byzantine theme. In describing their resources in these terms, 
I would suggest that the author was reflecting the connection between land-holding 
and military service in the thèmes of the Byzantine Empire, well-established by this 
time through the so-called military lands, stratiotika ktemataP Although military lands 
hâve long been the subject of debate among Byzantinists, there has been little thought 
given to how land within the newly-formed “Armenian thèmes” might hâve been held. 
Furthermore whilst six of the seven estâtes apparently generated either cavalry or cavalry 
and infantry, it is striking that Bazrum generated not only cavalry but also archers, javelin 
throwers and stone-throwers/slingers. These different specialised groups ail feature in the 
tactics described in two tenth-century Byzantine military treatises, the Praecepta militaria 
(c. 965 CE) attributed to the emperor Nikephoros II Phokas, and a revised, expanded 
version of this treatise, the Taktika of Nikephoros Ouranos, composed in c. 1000 CE. 26 

It has been argued that originally military lands were supposed to be wholly owned by 
the soldiers and their families on whom the burden of military service lay. However Gôrecki 
suggested that a crucial development occurred in the first half of the tenth century when 
military obligations began to be associated with the land which supported the military 
service rather than the families from whom military service was demanded. 27 This seems 
to be exactly the situation contemplated in the History of Tarôn, implying that land in the 
newly-formed Armenian thèmes was designated stratiotika ktemata , with military duties 
and responsibilities automatically attached to it. Admittedly we know little about the 

drams. The territory is defined by reference to the topographical course of its eastern, western and 
Southern boundaries: Step‘annos Bishop of Siwnik\ History ofthe House of Siwnik ‘ (quoted n. 22), 
pp. 149-50; History ofthe province ofSisakan produced by Step € annos Orbëlean (quoted n. 22), p. 203. 
Two other ninth-century charters define their territorial limits according to the points of the compass. 

24. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1027; Avdoyan, Pseudo-Yovhannès 

(quoted n. 4), p. 89 (but with significant variations and omissions). Unless otherwise stated, brqu is 
always used for houses, fibàbiiqu for cavalry and fibmbuulju for infantry. ( 

25. J. Haldon, Military service, military land and the status of soldiers :\urrent problems 
and interprétations, DOPAI , 1993, pp. 1-67. For an earlier restructuring of the defences, and the 
raising of local forces, in mid-fifth-century Roman Armenia, between Theodosiopolis and Satala, see 
C. Zuckerman, Sur le dispositif frontalier en Arménie, le limes et son évolution, sous le Bas-Empire, 
HistoriaAH 1, 1998, pp. 108-28, here at pp. 108-12. 

26. These texts hâve been edited and translated in the same volume: E. McGeer, Sowingthe dragon ’s 
teeth (Dumbarton Oaks studies 33), Washington DC 1995, pp. 12-59 and 89-163. Indeed both texts 
begin by stating that the infantry should be raised from Romans and Armenians, both cmÀiiai, heavy 
infantry, xo^oiai, archers, oncoviaiai or pirciapiaTai, javelin-throwers and acpevÔopoA.iaia(, slingers. 

27. D. Gôrecki, The strateia of Constantine VII : the legal status, administration and historical 
background, BZ 82, 1989, pp. 157-76. 
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administration of Armenian thèmes but the use of the term dastakert , estate, to describe the 
land-holdings of the monastery of Glak may be significant. Could it be that the pre-existing 
estâtes became the basis for assessing and raising military forces in Armenian thèmes? If 
so, the History ofTarôn offers a rare insight into local Byzantine provincial administration 
inside an Armenian theme, revealing that the existing patterns of landholding were utilised 
rather than displaced. This evidence suggests that the System within the Armenian thèmes 
may hâve been hybrid, retaining some features of social organisation which predated the 
Byzantine annexation, such as named estâtes, but utilising these by imposing set quotas 
of different types of military manpower upon them. This is not how dastakerts are defined 
by Step‘annos Orbelean, or indeed any other Armenian writer. If these records do reflect 
something of the expérience of communities in Tarôn after it had become a theme, this 
passage is of great significance and interest to historians of Byzantium, for whom provincial 
administration along the eastern frontier has been a lively area of discussion. 28 

The reconfiguration ofTarôn post 966/67 can be seen in other features of the 
work. From the outset, the History ofTarôn establishes multiple connections between 
the activities of Grigor the Illuminator, the monastery of Glak at Innaknean and the 
metropolitan of Caesarea, tewondëos. It opens with a letter purportedly sent by Grigor 
to tewondëos whose very first sentence refers to Grigor’s holy ordination by the latter. 29 
It goes on to thank tewondëos for the relies of John the Baptist. Both these traditions, 
that Grigor was consecrated in Caesarea by Leontios, and that he took relies of the Holy 
Karapet with him into Tarôn, are well-established in ail the versions of Agafangelos, bar 
the Syriac text of the V recension [ Vs] which has him consecrated in Rome. 30 However 
the History of Tarôn develops new links. The région in which the monastery of Glak 
was situated is described in this opening letter as being “a land in Armenia IV, on the 
border of Armenia III,” thereby seeking to orientate it by reference to historié Roman 
provinces. 31 This supplies a westwards-looking, Byzantine context of composition. 
Furthermore Grigor reveals that he had left at Glak “two living confessors of Christ, 
Anton and Krônidës,” both of whom had been presented to Armenia by tewondëos. 
He now asks tewondëos for additional workers, including Eliazaros, the brother of 
Zenob, and Timofëos, bishop of Agdën, “whose knowledge of literature you yourself 
hâve greatly praised.” 32 Eliazaros is later identifïed as the bishop of Niwstra. 33 None of 
these figures feature in any of the versions of Agafangelos, nor in the Buzandaran or the 
History of Movsës XorenacT, indeed they defy identification—and vérification. On the 

28. K. N. Yuzbashian, L’administration byzantine en Arménie aux x e et xi e siècles, REArm 10 

1973-4, pp. 139-83; C. Holmes, “How the East was won” in the reign of Basil IL in Eastern approaches 
to Byzantium , ed. by A. Eastmond, Aldershot 2001, pp. 41-56. \ 

29. Yovhan Mamikonean, History of Tarawn (quoted n. 3), pp. 981-6; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannês (quoted n. 4), pp. 55-8. 

30. Agat‘angelos, History of Armenia (quoted n. 18), §§ 796-810; Thomson, The Lives of Saint 
Gregory (quoted n. 18), pp. 398-419. 

31. Yovhan Mamikonean, History of Tarawn (quoted n. 3), p. 983; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), pp. 56-7. 

32. Yovhan Mamikonean, History of Tarawn (quoted n. 3), p. 985; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), pp. 57-8. 

33. Niwstra/Nystra is unknown but Avdoyan notes that it could be a corruption of Lystra in 
Acts 16:1: Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), p. 175. 
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other hand, the inclusion of such figures serves to establish a certain dependence upon 
the see of Caesarea in terms of trained clerics of various kinds—monks, bishops and 
scholars—in the formative era, namely the mission of Grigor the Illuminator. There 
is no suggestion in the History of Tarôn that these figures had been sent from Armenia 
to Caesarea by Grigor or anyone else for training and préparation; rather they emerge 
fully-formed into the opening notices of the text, moving eastwards into Tarôn to take 
up leadership responsibilities, as abbots and bishops. 

Thus the History of Tarôn records the transfer of several members of the clérical elite from 
the Byzantine Empire into Tarôn as well as the création of a new ecclesiastical hierarchy 
within that district. Whilst these processes are located from a narrative perspective in the 
context of the fourth-century activities of Grigor—and justified through that association— 
they also fit the late tenth-century historical context in which the History of Tarôn was 
composed. For it is just at this time that we can observe, via the Notitiae episcopatuum 
Ecclesiae Constantinopolitanae , a dramatic eastwards expansion of the Byzantine épiscopal 
network. Notitia 10, which is by convention dated to the end of the tenth century, implies 
that Tarôn had gained several new sees by that date. 34 These included the see of Tarôn 
itself, a second see centred on the city of Mus, another in the district ofXoyt‘ and a fourth 
at Katsoun, which is unidentified but likely to be associated with a site dedicated to the 
Holy Cross, Surb Xac\ Ail three came to be under the oversight of a new metropolitan, 
of Keltzene, Kortzene and Tarôn, although it is not entirely clear when this metropolitan 
see emerged, nor how it developed in the first décades of the eleventh century. 35 None of 
these sees can be associated with the monastery of Glak but it is striking that the History 
of Tarôn is unclear whether Zenob was the first abbot of the monastery of Glak, or the 
first bishop of the Mamikoneans, or both. If we turn back to Notitia 10, we find that the 
impérial church extended further eastwards, across the former Arcruni lands in Vaspurakan, 
following the departure of its king Senek‘erim and his entourage in 1021. Three of the new 
diocèses established in Vaspurakan seem to bear the names of existing institutions in the 
religious landscape: Hagios Nikolaos, Hagios Georgios and Hagios Elissaios. The first of 
these is further identified as being in Artesion, the city of Arcës, on the northern shore of 
lake Van, but it is not known whether this was a monastic community, a major church or 
both. What does seem clear is that the religious institution of Hagios Nikolaos predated the 
see. Therefore the relationship envisaged in Notitia 10 between new impérial diocese and 
prior religious community appears to be similar to that of bishop and monastic community 
proposed in the History of Tarôn? 6 Whether or not the monastery of Glak really did become 
the seat of a bishop is les s important that the assertion that it had been in the formative era. 

v 

34. J. Darrouzès, Notitiae episcopatuum Ecclesiae Constantinopolitanae, Paris 1981, p. 336. 

35. The four recensions of Notitia 10 are at odds with one another on this point, including Tarôn 
in the title of the metropolitan but also as a separate diocese as well. This suggests that the épiscopal 
network overlaying Tarôn continued to develop. A seal of Basil metropolitan of Keltzene (1 l th c.) 
has been published: DOSeals 4, 66.1. Someone of the same name and office attended the council 
held at Hagios Alexios in Constantinople in 1072 CE and they are probably the same figure: See 
Basileios 181 and 20251 in Prosopography ofthe Byzantine world (2011), available at http://db.pbw. 
kcl.ac.uk/ consulted on 9 February 2014. 

36. This coincidence of bishop and monastery was also found at XlatVChliat on the northern 
shore of Lake Van, according to the Universal history of Step‘anos Tarônec‘i. Here the narrative notes 
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In respect of one of the above-named figures who transferred into Tarôn, the narrative 
takes a most unexpected direction. Following Grigor’s plea to tewondëos for additional 
workers, including Eliazaros (the brother of Zenob), the patriarch of Caesarea replied, 
explaining that Eliazaros had already fled the city as a resuit of persécution, though by 
whom is not stipulated. 37 Grigor then appeals directly by letter to Eliazaros, acknowledging 
his period of exile but inviting him to return, it seems, to Armenia: 

For since y ou knew that this king had been filled with the Christian faith and this land 
with service to God, why did y ou flee to that foreign and remote land, especially because 
you knew that bishops are neededfor ail the districts , as wellaspriests [...] Yetyou hâve 
taken so many priests and hâve dedicatedyourself to a remote and distant joumey . 38 

This is an obscure passage—how could Eliazaros hâve fled from Armenia surrounded 
by many priests, given that Armenia had not yet been converted? Nevertheless Grigor 
seems to be registering shock at the departure of bishop Eliazaros and his priests and an 
eagerness for him to return. His letter also holds out the prospect of territorial reward 
if only he will return, if not to his own lands, then to the lands in the neighbouring 
districts of Ekeleac‘ and Hark\ And al though this does not immediately produce results, 
as Eliazaros travelled widely across the eastern Mediterranean, always one step ahead of 
the messengers bearing Grigor’s letter, the narrative reports that they were reconciled 
when Grigor and Trdat were on their way to Rome, and that Eliazaros eventually becomes 
the first abbot of Eliazaruvank‘, the monastery of Eliazaros. 39 Al though this account 
reveals nothing whatsoever about the events of the fourth-century, we should do well 
to remember that the departure of the Bagratuni family from Tarôn included some, if 
not many, of the clérical elite. 40 Might this story not be based upon a subtle appeal to 
those clerics who had left Tarôn in 966/7, that they could return if they wished to and 
could expect to be rewarded with territory? Or could it be justifying an actual return 
and réconciliation, on the grounds that a similar épisode had taken place in the time of 
Grigor the Illuminator? Evidently this issue was current and meaningful at the time of 
composition. 


that the Armenian church outside the walls was a bishop’s résidence but that it had previously been 
an Armenian monastery dedicated to the Holy Cross and St. Gamaliël: Step‘anos Tarônec‘i, Universal 
history (quoted n. 7), p. 817: hujliuljnujnuiuruiG, bishop’s résidence. 

37. Yovhan Mamikonean, History of Taraivn (quoted n. 3), pp. 988-9; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannês (quoted n. 4), p. 60. 

38. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 991: &|i if[iGt q|unt|if qpuiquunru 

fr|iuinnuiul|uiG fiuiiuimiu[ jcjbuq bi quqrfuuirfiu jiuumnuu<hqui 2 miup|u(i, juiunuir bi |v inuiruiqbf jbrl||ipq 
p&qfV bqtf fiw|iuÀuil|iu(i: ITiu&uiuu&q q|i qjuntf, bpj; uufbûuijû quiiuimugG biqfiuljniqnuf iqfunnj bû bi 
fuifiuibuijfu...hul| ipitf uijq^uu) 1 puiqnuf fiufiiuGiuju umbuq unupuiqbf bi fibnji luqbq&uiçjiupbuib binnif 

Gbq: Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), p. 62. 

39. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), pp. 993—6; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannês (quoted n. 4), pp. 63-6. 

40. See U». lTlMM) , tnU9UAj, Zuijbpbh AbnuJtfpbpli Çfeiuutuilfuipuihhbp b-<bP f b f b. [A. MAT EVOSYAN, ColûphonS 
of Armenian manuscripts 5-1 2 th centuries ], Erevan 1988, no. 75. This colophon dates from 973 AD and 
refers to the flight of Grigor bishop of the Mamikoneans from the district of Tarôn and the disorder 
which ensued thereafter in connection with the ordination of a bishop. It is tempting to associate his 
flight with the departure of the princely family of Tarôn in 966/7 CE. 
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Several other features of the History of Tarôn appear to reflect late tenth-century 
conditions and practices. As Avdoyan rightly pointed out, the letter of the patriarch 
of Caesarea, tewondëos, to Grigor urges him to establish a coenobitic community at 
Glakavank‘ with a perpétuai rule, under the supervision of abbot Epiphanius, who had been 
despatched with forty ascetics by tewondëos. 41 The alternative, an eremitical structure, 
“each one building a house to the Lord and a separate place to live” is explicitly rejected. 
Avdoyan notes that earlier in the tenth century, the Armenian catholicos Yovhannës 
Drasxanakertc‘i had commented approvingly on the eremitical life. 42 At the cave of 
Mani in the district of Derjan, he encountered hermits; “these ones did not live together 
in one place but were scattered along the foot of the mountain.” 43 Perhaps even more 
instructive is the extended account of tenth-century monasticism found in the Universal 
history of Step‘anos Tarôneci. 44 Step‘anos commends a sériés of monastic communities, 
including those at Kami]ajor in the district of Arsarunik‘, who lived according to the 
rule of St. Basil of Caesarea, and at Xlajor in the district of Derjan, where the abbot 
Barsel was surrounded by a multitude of righteous men. 45 But it is striking that Step‘anos 
also commends “the magnificently embellished virtues of hermits,” such as the famous 
Vardik and the holy father Karmir, “who lived in solitude with the wild animais in the 
mountains and deserted places.” 46 This approbation of the eremitical life is at odds with 
the prohibition referred to above and is not easy to interpret, beyond noting that the 
monastic communities recorded in the History of Tarôn were ail founded and led by men 
who had corne from Caesarea and the Byzantine Empire. There is a sharp and significant 
différence of opinion between these two works on this subject. 47 

Another striking characteristic of the History of Tarôn is the prominence afforded 
to the translation and déposition of relies. Those of John the Baptist and Athenogenes 
hâve already been discussed above; they feature in both the recensions of Agat‘angelos. 48 
However there is no trace in any of the versions of Agat‘angelos that Grigor also obtained 
relies of the holy apostles Peter and Paul, as well as Andrew and Luke. Yet the History 
of Tarôn reports that Grigor obtained relies such relies from the holy patriarch of Rome 
during his visit there; indeed the narrative refers specifically to Grigor being given the left 


41. Yovhan Mamikonean, History of Tarawn (quoted n. 3), pp. 987—8; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannës (quoted n. 4), pp. 59-60. 

42. Avdoyan, Pseudo-Yovhannës (quoted n. 4), p. 32. 

43. 3m|fiuiGGbi 0*Puiu|uuiGuil|bpmg|i, tfiuuiJnLpfiLh Zujjng , ui 2 |\iuiinuiu|ipnipbuiifp bi umui£uipuibni[ 
<k Stp-'fiupi}iu&bui&|i, ITLULnhhuigfip_p Zwjng AIL Ziumnp A [Yovhannës Drasxanakertc‘i, History of Armenia, 
ed. and introd. by G. Tër-Vardanean, in Matenagirk ( Hayoc ( 11, 10 th century], Anltelias 2010, p. 535: 

bi unfui pbpbui ifjiiu|\ininû |i if|iuiu|iG pûiul|biujf, uijj gui G bi gjip' uin. uinnpninni[ |bp|iG& IpujuiGu... 

44. A. and J.-P. Mahé, Grégoire de Narek y Tragédie Matean otbergut‘ean (CSCO 584), Louvain 

2000, pp. 9-13. 

45. Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), p. 750: IjuiGnG ljuipq|i niGb^nij 
quuifiifuiGuirpnipJiiG uppnjG Puipuqji fiuijpuiu|bm|i& ifbèji; p. 751: U»n. np dnqnijbuq puiqifnipbuiG uipui&g 
uipipupuig. 

46. Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), p. 752: bulj qifJiuijGuiinpuigG puiqifuiquipq 

uiauif|i&nip|u&u_uiiTuijiupbuiifp p&q qui qui Gu Ji |^bp|i&u bi juiGuiu|uiui mbqjiu ui&uniuiqnipbuufp IjtJiG. 

47. J.-P. Mahé, Érémitisme et cénobitisme en Arménie après l’Islam (ix e -xm e siècles), Revue 
théologique de Kaslik 3-4, 2009-10, pp. 111-24. 

48. See above, n. 18. 
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hand of Andrew. 49 These relies were then entrusted to Eliazar and placed in his tnonastery, 
Eliazaruvank 4 . It is clear from several other contemporary Armenian sources that in the 
second half of the tenth century, there was interest in acquiring such relies. A colophon 
securely dated to 965 CE records the visit of one Pantaleon, a priest from Vaspurakan, 
to the city of Constantinople. During his stay in the impérial city, he requested relies of 
the apostles Peter and Paul; this was denied. 50 Furthermore it is striking that this passage 
from the History ofTarôn , referring to the translation of the relies from Rome, is cited by 
Uxtanës in his History . 51 And in his History ofthe Holy Cross ofAparank\ Grigor Narekaci 
records that Step‘anos bishop of Mokk‘ obtained relies of John the Baptist, Stephen the 
protomartyr, James the brother of the Lord, the apostle Andrew and the Forty Martyrs of 
Sebastia, as well as the famous fragment of the True Cross given by the emperor Basil II 
and transferred to its own sanctuary at Easter 983. 52 When taken together, these texts 
confïrm a wide enthusiasm for apostolic relies, in Vaspurakan, in Tarôn and it seems in 
Sebastia as well, judging by Uxtanës’ interest. 

The granting of fragments of the True Cross by the Byzantine emperor to Armenian 
princes in récognition of their loyalty and orthodoxy was a long-established tradition. In 
the middle of the seventh century, the History ofAtuank* records that Cons tans II gave just 
such a relie, amongst many other gifts, to Prince Juansër. 53 Moreover, shortly after he was 
reinstalled as patriarch of Constantinople on 26 October 877, Photios sent a letter to Asot 
Bagratuni accompanied by “a blessed memorial from this preserved venerable Cross which 
received Christ.” 54 A colophon dated 342 AE records how the pious prince of Armenia Asot 
“who later became king,” met the holy ascetic Mastoc on the shore of Lake Sevan and there 
offered him “the eternal light which the king of the Greeks Vasil had sent him.” 55 Therefore 
at a date before his coronation (26 August 884), Asot Bagratuni gave this fragment of the 
True Cross to Mastoc 4 . Although the colophon States that his piety prompted him to do 
this, one could also speculate that the Byzantine association eventually proved to be too 
problematic for a prince whose political career had been predicated on loyalty to the caliph. 

If we turn back to the History ofTarôn , we find that relies of the True Cross do not 
feature at ail in the narrative until the penultimate section of the second part of the text 
attributed to Yovhannës Mamikonean. 56 This describes how Heraclius recovered the True 

49. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 993; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), p. 64. 

50. Mat‘evosyan, Colophons of Armenian manuscripts (quoted n. 40), no. 71. 

51. Bishop Uxtanës, History of Armenia (quoted n. 6), p. 507, referring to the relies of Peter and 

Paul and the left arm of Andrew but omitting Luke. I 

52. ^rjiqnr \iuirbl|uiq|i, bplfpnpq. âmmhwih Swa/ig, iu 2 [uuiinuiu|irnipbuufp l^ibin|ifbuiû|i [Grigor 

Narekac‘i, Second book ofwritings-, ed. by G. Awetikean], Venice 1827, p. 23. 

53. lTni|ul;u tjuiqui&ljiumiuiuçjli, ^uimJnLpfiLh U^nuuh/ig iu2fvujpt}/i, m^Jumuiiuujirnipbuiifp bi 
iuiuu£uipui&iu[ 8ni[HiuGG|iubui&|i, iïtmnkhuiqlipp Zuijng d'à. Ziuuinp d. [Movsës Kalankatuac i, History of 
the land ofAluank\ ed. and introd. by P. Hovhannisyan], Antelias 2012, p. 238. 

54. \j. U»Mh\jbU.\j, ^uiinbtG pqpnjû ifbAJi (ùujruiu|bin|i& 4nuinuiGq|iGiuujrqu|i 4>ninuij umU^nin Ji^fuiuGuig 
|i2|uiub [N. Akinean, Copy of the Letter of the great patriarch of Constantinople Photios to Asot Prince 
of Princes], Handês Amsôreay 82, 7-9 1968, pp. 449-50. 

55. Mat‘evosyan, Colophons of Armenian manuscripts (quoted n. 40), no. 50. 

56. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), pp. 1118—21; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannês (quoted n. 4), pp. 156-9. 
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Cross from Khusro II in Sasanian Persia and then travelled back to Constantinople via 
Caesarea, distributing fragments to many people as he went. One Vahan Kamsarakan 
went to Caesarea and purchased a fragment from the patriarch John for thirty-six thousand 
dahekans . He then deposited it at the monastery of Glak. Six years later however, the 
relie was stolen by one Cicarnik, at the request of Gorg the prince of Aijk‘ and with the 
collusion of the sacristan. He took it to the awan of Cicarnë. The loss was discovered 
when the kat‘oiikos Nersës came to see the cross. The truth of what had happened was 
revealed to Vahan in a dream. The sacristan was blinded, Cicarnik was beheaded and 
the prince of Arjk‘ was imprisoned in the fortress of Olkan until he had paid the sum 
of one hundred thousand dahekans . The cross was entrusted to the bishop of Arjk‘ but 
apparently Vahan was divinely inspired not to remove the cross from its présent location. 
The narrative ends by noting that it was composed in 130 Armenian Era [9 June 681 
— 8 June 682 CE], equating to 427 of the Era of Rome and that copies were placed in 
both the church of Cicarnë and the monastery of Glak. 57 

How should this passage be interpreted? Whilst acknowledging that it reveals nothing 
new about seventh-century affairs, it does offer several insights into how that era was 
conceived at a much later date and the intrusion of contemporary conditions. The 
twenty-five years of warfare between Persia and Rome has been simplified and reduced 
to a conflict between the two main protagonists, Khusro II and Heraclius over the True 
Cross. It dates from an era when time was conceived according to both Armenian and 
Roman chronologies. It seems unlikely that this would hâve been before the Byzantine 
take-over of Tarôn in 966/7 CE and it is striking that a colophon commemorating the 
copying of a commentary in the district of Tarôn in 973 CE is dated “In 422 of the 
Armenian Era and 725 of the Era of Rome.. .” 58 Secondly the passage establishes a direct 
connection between the relie and the monastery of Glak, one that was preserved in 
written accounts held in both locations. The historié connection between the two sites 
is obscure but it implies a dependence of Cicarnë upon Glak, one expressed through the 
translation of the relie, the cash penalties which were imposed and the rétention of similar 
records. Thirdly, the presence in the story of the kat‘olikos is a notable departure from 
the earlier narratives. As Avdoyan observed, the final two sections of the work, along with 
the colophon itself, are not found in ail the manuscripts of the text. 59 Following other 
commentators, he maintained that these sections were added after the composition of 
the rest of the work. I agréé that the narratives are separate and suggest that the presence 
of a kat‘olikos offers further support to this argument. In his study of the abbots of the 

57. Yovhan Mamikonean, History ofTaraum (quoted n. 3), pp. 1120-1 : bi bqbi mjb |i pniiuljuiQnipbuiG& 
Zuijng tfl* ki 4nniuf|ift bht; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), p. 158. The Wa of Rome (or the 
Romans), remarkably, is calibrated from the foundation of the city of Rome in 753 BCE and is thus 
the équivalent of ab urbe condita , from the foundation of the City (of Rome). The millennium of its 
foundation occurred in 248 CE during the reign of Philip the Arab, with the years starting again at 1 
from 249 CE. See V. Grumel, La chronologie , Paris 1958, pp. 146-51; and A. A. Mosshammer, The 
Easter computus and the origins ofthe Christian era , Oxford 2008, pp. 266-8. With one exception, found 
in the Chronicon Paschale , this dating System was never employed in the Byzantine Empire. It appears 
that it was revived briefly in Armenia at the end of the tenth century before vanishing once more. 

58. Mat‘evosyan, Colophons of Armenian manuscripts (quoted n. 40), no. 75: [i bhP 

pniuil|iu&nipkui&& 2,uijng ki SM} 2,nrinif|i pniuiljiu&nipkiu&&... 

59. Avdoyan, Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), pp. 23-7. 
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monastery, Lusararean stated that the future kafolikos Grigor II Pahlawuni Vkayasêr 
(1065-1105) was its leader in 1044 CE. 60 If this were the case, it would be tempting to 
associate the addition of passages giving prominence to a kafolikos with Grigor II, giving 
an approximate dating for this section of the middle of the eleventh century. 

Thus far, this study has been focused predominantly upon the first “foundational” 
section of the text attributed to Zenob Glak. However the second “testimonial” section 
associated with Yovhannës Mamikonean is also highly significant. The conspicuous 
absence of Bagratuni princes has been noted previously but this is ail the more surprising 
when one considers that this second section is dominated by the heroic actions of 
Armenian princes against invading Persian armies. Figures from the Arcruni, Mamikonean 
and Kamsarakan houses feature prominently in a string of remarkably similar narratives, 
involving épisodes of brutal single combat, graphically described and the triumph of 
the Armenian protagonist. Their success however is dépendent upon their invocation 
to, and intervention by, the holy Karapet. Only a terminal—or recent—blow to the 
réputation of the Bagratuni house might explain their omission from these stories. Their 
departure from Tarôn could certainly hâve been viewed in this way and precipitated such a 
hostile reaction. It is also signifïcant that three of the fïve principal heroic figures—Musel 
Mamikonean, his son Vahan Mamikonean, and Vahan’s grandson Vahan Kamsarakan— 
were buried in the church of the Karapet in the monastery of Glak. 61 Vahan’s son Smbat 
was buried at the entrance to the church of Step‘annos in the same monastery. 62 Only 
the fifth figure to appear in the narrative, Tiran, son of Vahan Kamsarakan, was buried 
elsewhere, at the door of the cathédral in the city of Porp. 63 

At first sight, it might seem that these epic narratives offer little in the way of 
commentary on contemporary circumstances. Their literary qualifies appear to dominate. 
But I would suggest that there are several features which reflect the conditions of the late 
tenth century. In the first place, the various représentatives of the princely families are 
ail related to one another in the narrative, to the extent that Mamikonean fathers sire 
Kamsarakan sons. This was never the case but it may be giving expression to the sense 
of disorientation and loss which accompanied the Bagratuni departure from Tarôn, 
providing a wistfiil contemplation of the past when the princely families were dominant. 64 
Establishing such relationships also serves to link the narratives together, albeit loosely. 
That different figures could successfully invoke the assistance of the holy Karapet may 
also be signifïcant, for it implies that the saint did not favour just one princely house but 

60. M. UiMmpUiPbinj, fyujLiuqiuhiuqfipp: 3iu^npqnLpfiLhp i[tuhuj*itupg nifutnfih U, Uujp ujiqhuifi Suipohnj 

[K. Lusararean, Catalogues : lists ofthe abhots ofthe monastery ofthe Holy Precursbr of Tarôn] , Jérusalem 
1912, no. 32, p. 115; hislistis reprintedin *1. UaunHjh, ^wmJnLpfiLh Swpoh/i tu^tup^fX K. Sasuni, Historyof 
the landofTarôri], Antelias 2013, p. 262, but the sources behind the original research are not identifïed. 

61. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), pp. 1078; 1085-6; 1122; Avdoyan, 
Pseudo-Yovhannês (quoted n. 4), pp. 128; 134; 159. 

62. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1110; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), p. 151. 

63. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), p. 1124; Avdoyan, Pseudo-Yovhannês 
(quoted n. 4), p. 161. 

64. This sense of loss may also be reflected in the appropriation of the historié Pahlawuni name 
by the family of Grigor Magistros; if so, this would provide a lay analogue to the daims made for the 
monastery of Glak. 
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could be an effective intercessor and mediator for anyone. No longer were monasteries 
associated with, and endowed by, one princely family. Instead the epic narratives advertise 
the capacity of John the Baptist to corne to the assistance of anyone, provided they had 
endowed the monastery. This is reflected in the long prayer of Pawlikarpos and the six 
other ascetics martyred by Persian forces. 65 They invite intercession through the holy 
Karapet for those who remember the monastery in their time of need: “whoever has taken 
refuge during their lifetimes and has done good in this holy church and whoever has 
served the holy Karapet and his monks, even though they may hâve committed many sins, 
yet if they hâve given liberally from their own sinful wealth to the holy Karapet, for them, 
may the Karapet be the mediator in return for their corruptible alms.” And following 
the prayer, a voice from heaven States: “May it be as you wish. Whoever, for the sake of 
my name shall go on a pilgrimage to [this church of] the Karapet, I shall release them 
on the day of my visitation.” The narratives therefore advertise the efficacy of generous 
endowment and pilgrimage to the monastery of John the Baptist at Innaknean/Glak. 
And we can be confident that this was recognized in the middle of the eleventh century 
through a passage preserved in the History of Matthew of Edessa, in which the mighty and 
brave T‘ornik, son of Musel, invokes the assistance of the Holy Karapet and the monastery 
of Glak when fighting the impious Persian forces in Tarôn: “He turned and looked 
towards the monastery of the Holy Karapet and cried out in a loud voice ‘O monastery 
of Glak, O Holy Karapet, corne to our assistance and make this day celebrated for those 
who believe’.” 66 This épisode is dated by Matthew to the autumn of 1058 CE. 

The epic narratives also possess a local quality. Many of the locations associated with 
the foundation of the monastery of Glak at Innaknean subsequently feature in these 
narratives. Meiti and Kuars in particular appear frequently. These references support the 
contention that these sites are centuries-old, as is the monastery’s ownership of them. 
The narrative of great deeds, of ferocious engagements and brutal deaths is set against a 
very local backdrop, with the places and settlements in the immédiate vicinity of Glak 
given greatest prominence (and their names accorded improbable étymologies). Even the 
principal city of Mus plays an incidental rôle. I would suggest that not only is the History 
of Tarôn the earliest example of an institutional history; it is also quintessentially a work 
of local history, populated by historical and quasi-historical figures, both prominent and 
unknown, yet largely confined to the north-western part of Tarôn. 

Al though the names of the major protagonists may vary, their identifies are remarkably 
consistent, with Armenian princes on the one side and Persians on the other; the 
opponents are never presented as Roman, Greek, Arab or Muslim. Only in the final two 
narratives, whose later addition was proposed above, do Georgians and (Taciks, Arabs, 
suddenly appear. This perception of Persians as implacable enemies does suit the general 
historical context depicted, the warfare between the Romans and Persians at the end of the 
sixth and beginning of the seventh centuries, but only if one accepts that Armenians were 

65. Yovhan Mamikonean, History ofTarawn (quoted n. 3), pp. 1058—64; Avdoyan, Pseudo- 
Yovhannês (quoted n. 4), pp. 1 14-9. 

66. WunnânLpiiLh ITajuip^nufi fhn^ujjhtjLnj [History ofMatthew ofEdessa /, Jérusalem 1869, p. 156: bi 

quir&uii fiuijbçjuii |i t|uibfb urpnj Miuruiujbin|iQ bi iudq|i&u &uijb uiràuil|buq uiuj;p “Squiljiuj M^uiGf unirp 
4iuriuu|bin, fiuiu[ip ifbq joqûmpjiiû, bi uiujiu qopu quiju bpbibji |i i|bpuij fiuiuuinuiçjb|ngu”. 
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always opposed to the Persians—and by implication therefore on the side of the Romans. 
Yet this is manifestly not the case, as the long years of loyal service to Khusro II of Smbat 
Bagratuni and others recorded in the History attributed to Sebëos , confirm. 67 Therefore 
this aspect of the text, too, is constructed. It is important to recognize however that 
such hostility to “Persians” would not hâve been out of place in the tenth and eleventh 
centuries. Both T‘ovma Arcruni and Yovhannës Drasxanakertci imagined the Sajid émirs 
of Atrpatakan at the start of the tenth century as Persian. T‘ovma called Yüsuf b. AbiT Sâj 
^uirujig pn&uiuirG, “the tyrant of the Persians,” whilst Yovhannës described him living 
in Atrpatakan in Persia. 68 The Universal history of Step‘anos Tarôneci likewise treats the 
Sajids and their successors in Atrpatakan as Persian. 69 Tellingly Step‘anos records one 
particularly devastating raid across Tarôn during the fîrst civil war of Basil II’s reign—and 
so between 977 and 979 CE—undertaken by amir Bat: “Using the sword and captivity he 
rendered the district of Tarôn deserted; he plundered the city of Mus, having massacred 
the priests in the church which is called St. Saviour’s, a piteous sight. The stains of their 
blood are évident even now in the church.” 70 This brutal campaign supplies a plausible 
context for the battle narratives, and the extreme violence, found in this second part of 
the History of Tarôn> although it should be noted that Bâdh b. Dustuk, the founder of 
the Kurdish Marwànid dynasty, is never described as Persian and his territorial interests 
were located south of Armenia rather than in Atrpatakan. On the other hand, Matthew 
of Edessa identified the Seljuqs as Persians, as noted previously, and one could certainly 
make a convincing case that the sequence of attacks in the narrative mirrors the cycle 
of Seljuq raiding after 1047 CE. In creating épisodes of heroic résistance to Persian 
aggression across Tarôn, the author was commenting on contemporary conflicts and the 
effectiveness of the holy Karapet as guardian and protector. 

Given the prominence of the monastery of Glak, it may seem strange to discover 
that it does not feature in the Universal history of the eponymous Step‘anos Tarônec‘i. 
In particular, book III of that composition contains a sériés of passages which record 
new monastic foundations in the tenth century. 71 It is of course worth remembering that 
the History of Tarôn addresses the foundation of the monastery in the fourth century 
and its history in the first half of the seventh century, so we should not be surprised that 
it does not feature in book III, covering the tenth century, but nor does it feature in 
book II, which records, briefly, the career of Grigor the Illuminator and the conversion of 
Armenia, including Tarôn. Avdoyan suggested that Step‘anos simply did not know about 
the History of Tarôn. 71 It is however possible that another reason lies behind Step‘ano s 


67. T. W. Greenwood, Sasanian echoes and apocalyptic expectations : a re-evaluation of the 
Armenian history attributed to Sebeos, Le Muséon 1-2, 113, 2002, pp. 347-52. \ 

68. T‘ovma Arcruni, History of the House of Arcrunik* (quoted n. 15), p. 251; Yovhannës 
Drasxanakertci, History of Armenia (quoted n. 43), p. 537. 

69. See for example Mamlàn b. Àbu’l Hayjà’ the amir of Atrpatakan and his Persian forces who 
attacked Armenia in 447 AE [22 March 998-21 March 999]: Step‘anos Tarônec‘i, Universal history 
(quoted n. 7), pp. 817-21. 

70. Step‘anos Tarôneci, Universal history (quoted n. 7), p. 763: bt urm[ bi qbriupbuiifp luGifuirqiugnjg 


qquiuuidi SuiruiiGnj, juiiuir|i umbuq qfuiquifb ITni^, |\inqj\inqbuq qfuifiuibuiju jbljbqbgin^b nr unirp 4>rl]|i2 


uibniuib|i' nqnrifbji uibuuiljiui. jnrnuf uirbuib bbrljnuuàf çjuirq. biu ç|nicjiub|ib |i GnjG jbl]bqbçjin£: 

71. Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), pp. 750-3; 755; 767. 

72. Avdoyan, Pseudo-Yovhannës (quoted n. 4), p. 46. 
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silence. For Step‘anos, the Armenian Church was characterised by a pronounced 
anti-Chalcedonian quality. This is expressed in various ways through the composition, 
notably in its approval of the kat‘oiikos Anania Mokac‘i for rebaptising Chalcedonians 
and disapproval of his successor Vahanik, whose Chalcedonian leanings forced him 
into exile in Vaspurakan. 73 This confessional position is confirmed in the long letter 
composed at the command of the kat‘olikos Xac ik and addressed to the metropolitan 
of Sebastia which Step‘anos elected to include in full in his work. 74 By contrast, one of 
the striking features of the History ofTarôn is the absence of a confessional dimension. 
Recalling the prominence of the metropolitan see of Caesarea in the conversion narrative, 
it is hard to reconcile the History of Tarôn with the attitudes expressed in the Universal 
history . One is left with the contention that the History of Tarôn was not composed in 
the context of anti-Chalcedonian animus but rather in the context of relationship and 
réconciliation with the Byzantine Church. The omission of the monastery of Glak at 
Innaknean by Step‘anos Tarônec‘i was therefore intentional, on confessional grounds. 
This community was no longer under the supervision of the kat‘olikos but rather looked 
westwards for récognition and support. The extent to which it was successful, at least in 
the short-term, is of course largely hidden from view, because we lack the evidence. That 
Uxtanës exploited some éléments of the narrative in his own composition might suggest 
that the réputation of the community spread rapidly. The appeal to the Holy Karapet 
and the monastery of Glak preserved in the History of Matthew of Edessa indicates that 
its prominence was well established by the middle of the eleventh century. 

The above assessment does scant justice to the full historical potential of the History 
ofTarôn for studying late tenth- and eleventh-century Tarôn. It does however suggest 
that this little-studied composition offers signifïcant new evidence for our understanding 
of this pivotai district. This composition expresses something of the new possibilities 
which opened up in Tarôn after the departure of the princely family and its followers 
in 966/7. Monastic communities, with their individual and independent traditions of 
sanctity, literacy and landholding, were well-placed to survive the displacement of the lay 
and clérical elite, and the monastery of Glak took advantage of these radically changed 
circumstances to consolidate its possession of—or perhaps lay claim to—surrounding 
estâtes and to assert its central rôle in the ministry of Grigor the Illuminator and the 
conversion of Armenia. As Avdoyan noted, this is the earliest extant work of “institutionaj” 
history, tracing the history of the monastery of Glak rather than the history of Armenia 
or the history of a particular princely house. At the same time, it should also be viewed 
as a work of local history, confining the dealings of the major protagonists to a small 
geographical area. That such a different kind of history should hâve oçen composed at 
such a time of social and cultural flux should corne as no surprise. Monasteries were not 
only permanent features in a changing social and cultural landscape; they also became 
the repositories of Armenian historical memory, with profound implications for the 
préservation of the late Antique and mediaeval Armenian past. The History of Tarôn 
demonstrates that this was not always a neutral process. 


73. Step‘anos Tarônec‘i, Universal history (quoted n. 7), pp. 754; 756-7. 

74. Ibid., pp. 770-800. 



LE RAPPORT DE M.-F. BROSSET 
SUR DEUX CANDIDATS AU POSTE DE PROFESSEUR 
DE LANGUE ET LITTÉRATURE ARMÉNIENNES (1840) 

par Léon Ketcheyan 


Avant-propos 

Les archives de l’Académie des sciences de Russie (filiale de Saint-Pétersbourg) 
conservent un document inédit de 11 pages (fonds 1, inventaire 2, année 1848, n° 16, 
§ 290, feuillets 1-6) contenant le rapport, en français, de Marie-Félicité Brosset sur deux 
candidats au poste de professeur de langue et littérature arméniennes qui devait être créé, 
en 1840, à l’université de Kazan. Il existe de ce rapport une copie certifiée conforme à 
l’original par P. H. Fuss, secrétaire perpétuel de l’Académie impériale des sciences, dont 
M. Amatuni Virabian, directeur des Archives nationales d’Arménie, nous a fait parvenir 
la photocopie 1 . L’intérêt particulier de ce document réside dans la personnalité de l’un des 
candidats qui n’était autre que Khatchatour Abovian. Nous publions ici ce document (la 
numérotation des feuillets du manuscrit est signalée entre crochets) qui jette une nouvelle 
lumière sur un épisode peu connu tant dans la biographie de ce grand écrivain arménien 
que dans la carrière de l’éminent orientaliste franco-russe que fut Marie-Félicité Brosset. 

Né à Paris en 1802 dans une modeste famille de commerçants, Brosset abandonne 
en 1822 ses études théologiques à Orléans pour se fixer à Paris et étudier les langues 
sémitiques, puis le chinois, le mandchou et le tibétain. À partir de 1824, il se consacre 
à l’étude du géorgien et de l’arménien et, en 1825, est élu membre de la Société 
asiatique. Il quitte la France en 1837 après avoir été élu au poste d’adjoint pour les 
littératures arménienne et géorgienne à l’Académie des sciences de Saint-Pétersbourg en 
décembre 1836. Membre extraordinaire de cette même académie depuis février 1838, 
il en devient membre titulaire en 1847, après avoir été promu conseiller d’Etat (1846). 
En 1847-1848, il effectue dans le Caucase un voyage au cours duquel il recueille de 
nombreux documents relatifs à l’histoire de la Géorgie, notamment les Chroniques 
géorgiennes qu’il s’emploie à traduire et à publier. Il publie au total près de 250 études 
dont la monumentale Histoire de la Géorgie des origines au XIX e siècle . Gravement malade, 
Brosset quitte la Russie en mai 1880 et meurt à Châtellerault quelques mois plus tard 2 . 


1. Nous l’en remercions tout particulièrement, ainsi que M. Yovhannès Zatikian, directeur du 
musée Abovian de Kanaker (Erévan), pour son soutien amical. 

2. G. Bouatchidzé, La vie de Marie Brosset, Nantes 1996 (trad. de l’éd. géorgienne, Tbilissi 1983). 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 393-412. 
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Pour bien apprécier le document que nous publions, il faut savoir qu’à l’heure de sa 
rédaction, Brosset, installé depuis trois ans en Russie, n’avait jamais visité l’Arménie et 
ignorait la langue usuelle de sa population. Des années plus tard, ce connaisseur renommé 
de l’arménien « littéral » avouait son incapacité à communiquer avec un interlocuteur 
arménien, ce qui pouvait donner lieu, d’après son propre témoignage, à des situations 
délicates : « [...] J’avais de bonnes recommandations du vénérable patriarche Nersès, pour 
l’archevêque Loucas, son vicaire, et pour l’évêque Chakhathounof, mais j’aurais été bien 
embarrassé pour les faire valoir, sans l’agréable rencontre que je fis dans une des cours du 
couvent. Je ne m’étonnai point, mais je fus charmé de m’entendre dire en russe : “Vous 
êtes M. Brosset ? Voici une de vos vieilles connaissances” ; et l’on me montrait un religieux, 
que je n’avais jamais vu, mais avec qui l’Académie est en relations depuis quelques années. 
Mon interlocuteur était le bon archimandrite Thaddéos, qui a suivi sa sainteté le patriarche 
en Russie, à Saint-Pétersbourg et à Moscou, et qui a acquis la pratique de la langue russe. 
Les autres religieux n’appartiennent pas à la génération à qui cet idiome sera familier. Que 
serais-je devenu, sans ce truchement officieux? Je n’aurais pu échanger deux paroles avec 
l’autre religieux, à qui j’avais pourtant bien des choses à dire et à demander. Les Arméniens 
savent presque tous deux langues, la leur et le thathar; mais l’arménien dans lequel ils 
s’expriment est justement aussi différent de celui des livres, dont s’occupent exclusivement 
les savants de l’Europe, que le grec moderne de celui d’Homère et de Plutarque : en 
sorte qu’il est également impossible, également absurde des deux côtés, de converser dans 
l’idiome tombé en désuétude. Ce fut pourtant la tâche que je m’imposai pour arriver à des 
rapports personnels, du moins avec le P. Chakhathounof ; car ses fonctions de bibliothécaire 
devaient nous rapprocher souvent. Il y mit tant de bonne volonté et de patience que je 
réussis promptement à lui faire comprendre quelques phrases, en style marqueté de Moïse 
de Khoren et de Lazar de Pharbe, d’abord avec l’aide d’un interprète, et enfin seul-à-seul. » 3 
Brosset mentionne dans son rapport que c’est à la langue classique, dont il vante les 
« trésors littéraires », qu’il s’était consacré depuis dix ans ; « je fais peu de cas de l’arménien 
vulgaire », dit-il. Mais il ne nie pas non plus, après lecture des travaux d’Abovian, les 
avantages de la langue moderne à des fins d’instruction publique, ni même que le grabar 
soit une langue quasiment morte, réservée au petit cercle des lettrés. Cette ambivalence se 
fait d’autant plus sentir dans son rapport que le poste de professeur à l’université de Kazan 
avait été conçu principalement voire exclusivement pour l’enseignement de l’arménien 
classique. Brosset fait apparaître également qu’aucun des deux candidats — ni Abovianoff 
[Khatchatour Abovian] ni Avakoff [Artem Avaguian] — n’a rempli les conditions du 
concours, les travaux présentés par le premier étant sans rapport avec ce qui était exigé 
et l’érudition du second étant très médiocre. Le poste laissé vacant à l’issuje du concours 
ne fut pourvu qu’en 1842, au profit de Stepanos [Stepan Isaëvitch] Nazamn qui venait 
alors de terminer ses études à Dorpat. Partisan, comme Abovian, de l’usage de l’arménien 
moderne comme langue littéraire 4 , celui-ci avait sans doute été jugé comme ayant un 
profil académique plus conforme à la définition du poste. 


3. [Marie-Félicité] Brosset, Rapports sur un voyage archéologique dans la Géorgie et dans lArméniey 
exécuté en 1847-1848. 3 e rapport , Saint-Pétersbourg 1849, p. 9-10. 

4. « L’Académie de Saint-Pétersbourg s’opposera toujours à toi et à moi », écrit Nazarian à Abovian, 
« et c’est normal. La langue arménienne n’a pas besoin d’être rénovée : pourquoi, disent-ils, renoncer 
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Rapport de l’académicien extraordinaire M. Brosset 
À l’assemblée de l’Académie impériale des sciences 

[61] À la Conférence de l’Académie impériale des sciences 

Son Excellence M. le Ministre de l’Instruction publique et Président de l’Académie 5 
ayant jugé à propos de créer à l’université de Kazan une chaire de langue arménienne, 
M. le Curateur de la dite université s’adressa l’année passée à l’Académie pour la prier 
d’ouvrir un concours, afin que la première nomination répondît au besoin de progrès qui 
se fait sentir à notre époque, et à l’état actuel de la science. Par suite de cette proposition, 
la classe d’histoire et de philologie dressa le programme suivant, publié dans la gazette 
de l’Académie le 29 août 1839. 

LIo nopynenito Ezo B. 77.7". Munucmpa Hapoduazo npocerbu^euis, IdMnepamopcKax AKadeMix HayKb 
doeodurm cuMb do o6w,azo cerbdrbnix o6b omKpumiu Kowcypca dxx 3aMrbuçenix Hoeoynp&tcdaeMoü Kaeedpu 
apMxncKazo sauna u Aumepamypu npu HMnepamopcKOMb Ka3aucK0Mb yHueepcumemrb. 

Taia> KaKb weAameAbHO, nmoôu HasHaHaeMUÜ ua cie urbcmo npofeccopb, cb noAHbiMb 3nauieMb ceoezo 
npedMema, coeduuxAb maKHce ocnoeameAbHoe ynenoe o6po3oeaHie, mo cuMb npuzAamaromcx my3eMHbie 
yneubie, xcexarou^ieynacmeoeamb 8b Kowcypcrb Bax noxynenix Kaeedpu., docmaeumb Kb 7"! HenpeMrbuuoMy 
Cexpemapro AxadeMiuyxce HanenamaHHue mpydu ceou, uau, 3a nedocmamicoMb marœebiocb, omHocxuçywcx 
Kb x3UKy y ucmopiu uau Aumepamyprb ApMeuiu ducepmatjiro y 6Mn>cmn> cb KpumunecKUMb nepeeodoMb 
KaKozo au6o apMXHCKazo coHunumexx. Tpydu uozymb 6umb coHunenu ua pyccKOMb, AamuucKOMb y 
(ppaHU,y3CK0Mb x3UKYb y u 6ydb 8b pyKonucu doAMuu 6umb HemKO nanucanu. Oxyiadb opdunapnazo 
npocfieccopa [61 a] npocmupaemcx do 4000 pyÔAeü acc. y u 500 p. acc. Keapmupmixb denezb. 

[À la demande de Son Excellence , M. le ministre de l’Instruction publique , l’Académie impériale des 
sciences porte à la connaissance de tous y par la présente , l’ouverture d’un concours pour l’occupation 
de la chaire nouvellement fondée de langue et littérature arméniennes à l’université impériale de 
Kazan. 

Etant donné qu’il est souhaitable que le professeur nommé à ce poste joigne à une totale maîtrise 
de sa discipline une solide formation scientifique générale, les professeurs autochtones qui désirent 
participer au concours pour l’obtention de cette chaire sont par la présente invités à fournir à 
M. le secrétaire perpétuel de l’Académie leurs ouvrages déjà publiés ou, en l’absence de ceux-ci, une 
dissertation concernant la langue, l’histoire ou la littérature de l’Arménie, ainsi que la traduction 
critique d’un auteur arménien. Les travaux peuvent être rédigés en langue russe, latine ou française 
et, s’ils sont manuscrits, doivent être écrits lisiblement. La rémunération d’un professeur ordinaire 6 
s ’élève jusqu ’à 4000 roubles en assignats, avec 500 roubles en assignats 1 pour le logement.] 


à la langue distinguée des ancêtres, s’efforcer de la remplacer et élever la langue vulgaire du peuple au 
rang de langue littéraire ? Bref, pourquoi ouvrir les yeux du peuple pour qu’il voie ? » ! 'hfiLiuh hiiu^Lumnip 
llpni^kujh/i [Archives de Khatchatour Abovian], textes établis et annotés par Y. Chahaziz, vol. 1, Erévan 
1940, vol. 2, Erévan 1948 (abrégé ci-après DKhA ), vol. 1, p. 260 ; voir également U. \jmaupbUitj, huiJmlfwh/i 
[S. Nazarian, Correspondance], Erévan 1969, p. 95. 

5. Il s’agit de Sergeï S. Ouvarov (1786-1855). 

6. Premier rang dans la hiérarchie des enseignants universitaires de certains pays germaniques et 
dans la Russie tsariste. 

7. Selon le taux de change établi dans l’année du concours, 3,5 roubles en assignats valaient un 
rouble d’argent. 
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La clause relative au terme du concours, fixé à six mois, ayant été omise par erreur 8 , 
fut publiée dans un numéro subséquent de la gazette. Le concours était donc fermé au 
1 er mars 1840. Jusqu’à cette époque, deux Arméniens seulement avaient envoyé leurs 
travaux à M. le secrétaire perpétuel de l’Académie. Ces ouvrages sont, pour l’auteur le 
premier en date 9 : 

1°/ Une grammaire russe théorique et pratique, en arménien littéral, d’après la 
méthode de Tappé, ou plutôt une traduction arménienne du livre même de Tappé, avec 
une préface en russe 10 . 

27 Un guide de lecture, d’après la méthode des meilleurs maîtres, à l’usage des jeunes 
Arméniens, en langue arménienne vulgaire, et un petit discours allemand contenant des 
remarques sur le but du guide de lecture 11 . 

Pour le second, un aperçu rapide de la littérature arménienne, avec l’indication 
des écrivains remarquables qui l’ont enrichie de leurs productions; de l’état actuel de 
la littérature de cette langue; et des fruits que l’on peut retirer de son étude 12 : cette 
dissertation est écrite en arménien littéral et en russe. 

On voit par ce simple exposé qu’aucun des deux concurrents n’a rempli entièrement 
les conditions du programme 13 ; que le premier s’en est complètement écarté en écrivant, 
au lieu d’une sorte de thèse littéraire, la traduction d’un ouvrage absolument pratique, 
ne se rapportant ni de près ni de loin à la littérature arménienne, et un manuel pour 


8. Brosset se trompe. Le délai imparti pour l’envoi des candidatures (six mois) n’a pas été omis par 
erreur : il n’avait pas été initialement prévu. Au début, sur ordre du ministre de l’Instruction publique, 
ce délai fut fixé à trois mois. C’est précisément ce dont Abovian avait été informé par l’intermédiaire 
du directeur des écoles de Transcaucasie (Archives historiques d’Etat de la Russie, fonds 733, index 42, 
dossier 162, feuillet 49). Par la suite, l’Académie considéra que ce délai était trop court et « trouva 
nécessaire » de le porter à six mois ( ibid. y feuillets 52-53). 

9. Brosset considère ici la candidature d’Abovian, mais il commet de nouveau une erreur. La note 
adressée le 29 juin 1839 par M. N. Moussine-Pouchkine, curateur de l’arrondissement universitaire de 
Kazan, à S. S. Ouvarov témoigne que, le 7 juillet, on avait déjà reçu les travaux d’Avaguian au ministère 
de l’Instruction publique (Archives historiques d’Etat de la Russie, fonds 733, index 42, dossier 162, 
feuillets 30-31), tandis que les manuscrits d’Abovian ont été envoyés de Tiflis le 6 décembre 1839 
pour arriver à Saint-Pétersbourg à la fin du mois de janvier 1840. Brosset a peut-être considéré l’ordre 
alphabétique ou, en tout cas, estimé qu’Abovian était le premier candidat. 

10. hnp uibuiulfuih Ll gnpbkiulfiuk php tu lfLuhnLpiii.il nniuiug ifmuh *hujng [ N OUV elle grammaire théorique 

et pratique de la langue russe pour les Arméniens /, également appelée Grammaire [inspirée] de Tappe : 
hmi^uiinnip U.PfN.3in», bplfkp/i i/uvlfwutwp ànqmltubnL, fut. 1-10 , Erévan 1947-1961 (abrégé ci-après Œuvres 
complètes), vol. 9, p. 7-246. 

11. Il s’agit d’une variante de l’ouvrage d’Abovian intitulé \)ujfuiu2^ui lJi h lfpPni.pkuih fi uf^uiu 
hnpujifujpàfig [Premiers éléments de Vinstruction pour les besoins des débutants /, également appelé Manuel 
d’instruction élémentaire pour les enfants , composé selon la méthode pédagogique la plus récente dans les 
rapports de la censure. La publication illégale de ce livre a été à l’origine de l’ouverture de ce « dossier 
Abovian ». 

12 . KpamKuü 63ZAJid ua ucmopuw Aumepamypu apMAucKozo s3UKa do uaïuezo epeMenu , o HbiuemneM 
cocmojiHuu Aumepamypu amozo S3uica u o noAb3e mynenux eë [Bref aperçu d’histoire de la littérature en 
langue arménienne jusqu ’à nos jours; de l’état actuel de la littérature en cette langue et de l’utilité de son 
étude] ; cet ouvrage d’Artem Avaguian est conservé dans les Archives historiques d’Etat de la Russie, 
fonds 733, index 42, dossier 162. 

13. On considère ici la seconde condition du concours, à savoir « la traduction critique d’un 
auteur arménien ». 
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apprendre à lire aux enfants ; tandis que le second a, du moins, exécuté un travail littéraire 
original, renfermant des recherches érudites quelconques. Il est donc probable que le 
temps seulement lui [62] a manqué pour l’autre partie de sa tâche, c.à.d. pour la traduction 
critique d’un livre arménien. Ce n’était pas sans motifs que l’Académie exigeait cette 
dernière condition, car elle était la plus propre à faire ressortir le genre et l’étendue des 
connaissances des concurrents. Quelques-uns de nos collègues avaient même pensé qu’à 
cela ils devaient joindre l’exposé de leur méthode d’enseignement, mais cette clause fut 
écartée. 

D’un autre côté, le premier auteur soulève dans ses écrits, qui sont très considérables, 
une question entièrement neuve, qui intéresse l’avenir de la chaire arménienne de Kazan, 
et dont la solution appartient uniquement à l’autorité qui l’a fondée. Cette question 
accessoire est tellement grave que, quelle que soit l’opinion que l’on se formera du mérite 
des ouvrages présentés, elle deviendra principale, et que de la manière dont S. E. M. le 
Ministre l’envisagera dépendra le sort des deux concurrents 14 . 

Mon rôle de rapporteur se bornera à exposer l’analyse des livres dont il s’agit, à 
développer et à soumettre à la sagesse de M. le Ministre quelques vues relatives à la chaire 
arménienne de Kazan. 

Pour mettre plus de suite dans les idées, je commencerai par la dissertation sur la 
littérature arménienne. 

Dans sa préface, l’auteur se propose d’examiner les trois points principaux suivants : 

1°/ Jusqu’à quel degré la langue et la littérature arméniennes ont-elles été cultivées; 

27 En quel état se trouve dans la Russie l’enseignement de la langue arménienne ; 

37 Quels fruits l’étude de cette langue peut-elle produire ? 

Sur le second point, où s’ouvrait un vaste champ pour tracer la statistique littéraire 
des Arméniens sujets de [62 a] la Russie, des écoles instituées en leur faveur, des méthodes 
et objets d’enseignement, sur cela, dis-je, silence complet de la part de l’auteur 15 . Sur le 
dernier, il dit à peine quelques mots, rentrant dans la thèse générale. 

On ne se rend pas bien compte des motifs qui ont pu engager l’auteur à faire de ces 
trois questions l’objet de sa préface, car d’après le titre même de son ouvrage, c’était là 
l’objet principal dont il devait s’occuper, et non pas un thème secondaire, un simple 
prélude. Aussi est-il arrivé de ce défaut de rectitude dans le plan que la préface et l’aperçu 
ui-même sont, sous divers titres, et au moyen d’une division oiseuse, l’exposition séparée 
de plusieurs parties d’une même idée, qui devaient être réunies dans un seul cadre. L’auteur 
parle donc, dans ses réflexions sur le premier point, de l’antiquité de la nation arménienne, 
des qualités de sa langue et des richesses de sa littérature; et, dans Je commencement 
de l’aperçu, de l’invention de l’écriture arménienne et des premier$\travaux des saints 
Mesrob et Isaac [= Sahak] et de leurs disciples, ce qui le conduit à exposer ensuite, siècle 
par siècle, la liste d’un certain nombre d’écrivains arméniens, liste dont la préface avait 
déjà parlé, non seulement en masse, mais avec beaucoup trop de détails. 


14. Cette question, sur laquelle Brosset revient à plusieurs reprises dans son compte-rendu, se 
rapporte à l’opinion d’Abovian sur les buts de la chaire de langue arménienne sur le point d’être créée 
à l’université de Kazan, opinion qui s’oppose aux orientations du gouvernement. 

13. Brosset ne respecte pas l’ordre des questions soulevées dans l’ouvrage d’Avaguian reprenant 
d’emblée la deuxième. 
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Toutefois, ce vice de forme n’empêche pas fauteur de se montrer sous un jour favorable 
par la modestie avec laquelle il reconnaît dès l’abord l’imperfection d’un travail qui n’avait 
pas été exécuté directement pour ce concours, puisqu’il est daté du 15 mai 1839, et où, 
sans doute, il avait consigné pour sa seule satisfaction le résultat de ses recherches et de 
ses lectures 16 . 

Se conformant au désir exprimé par M. le Curateur de l’arrondissement universitaire 
de Kazan, l’Aca- [63] démie avait exigé par son programme des conditions qui la missent 
à même de juger si les concurrents possédaient autre chose que la connaissance de leur 
idiome ; s’ils étaient en état d’apprécier leurs richesses littéraires, s’ils étaient au fait des 
travaux scientifiques de l’Europe sur leur patrie. Or, en lisant la dissertation qui nous 
occupe, on ne saurait douter que l’auteur ne connaisse ce qui a été écrit de mieux à ce 
sujet ; il s’appuie à chaque pas de l’autorité de Villefroy, de Villotte, de La Croze, de 
Malte-Brun, de Klaproth 17 ; il cite textuellement, en français et en allemand, de longs 
passages de leurs écrits. Si cela ne prouve pas qu’il soit capable d’y ajouter beaucoup de son 
propre fonds, cela montre du moins qu’il s’est approprié, par la lecture et par la réflexion, 
les idées des savants distingués, qu’il a l’érudition extérieure de son sujet. 

Les livres arméniens sont si chers en Russie, ceux dont la lecture est nécessaire pour 
acquérir des notions étendues et originales sur le peuple arménien et son histoire sont si 
rares, malgré le zèle et l’activité incessante des Mékhitaristes de Venise et de la typographie 
arménienne de Moscou, qu’il n’est pas étonnant qu’un Arménien élevé en Russie n’ait 
point approfondi en critique les antiquités de son peuple et se soit borné à la connaissance 
des résumés, mais je crois que l’on doit lui savoir gré d’avoir lu au moins les ouvrages 
les plus importants relatifs à l’Arménie. La partie de son aperçu où il traite de la fixation 
des lettres arméniennes et des premiers travaux auxquels elles furent employées, est assez 


16. Là encore, Brosset montre que l’ouvrage d’Avaguian n’a pas de rapport avec les conditions du 
concours et qu’il n’a pas été composé en vue de celui-ci. 

17. Professeur d’hébreu au Collège de France, l’abbé Guillaume de Villefroy ( 1690-1777) publia un 
Essai de cantiques arméniens , et dressa le catalogue des livres en cette langue à la Bibliothèque du roi ; voir 
B. Outtier, Un précurseur de l’arménologie en France : Guillaume de Villefroy, dans Z uij-ffjpuihufuuljuj'ij 
ufimnJw-fyiulfnLpujjlih wnh^nLpfiLhhhp [Relations historiques et culturelles arméno-françaises : 5 e conférence 
internationale scientifique]\ Érévan 1999, p. 40-49. 

Jacques Villotte (1656-1743), jésuite qui séjourna longuement en Arménie, publia les récits de 
ses voyages ainsi que le Dictionarium novum latino-armenium , Romae 1714; voir L. G. Peignot, 
Dictionnaire historique et bibliographique abrégé des personnages illustres y célèbres ou fameux ..., vol. 3, 
Paris 1822, p. 590-591 ; H. Audiffret, Villotte, dans Biographie universelle, ancienne et moderne , 
vol. 49, Paris 1827, p. 109-111. 

Mathurin Veyssière de La Croze (1661-1739), bénédictin érudit converti au protestantisme, 
publia un monumental dictionnaire germano-arménien, ainsi que des dictionnaires de copte et de 
syriaque; voir J.-M. Quérard, La France littéraire, ou Dictionnaire bibliographique..., vol. 4, Paris 

1830, p. 381-382. 

Conrad Malte-Brun (1775-1826), géographe français d’origine danoise, publia avec Edme Mentelle 
la Géographie mathématique, physique et politique de toutes les parties du monde ( 16 vol., Paris 1803-1807), 
son œuvre majeure étant le célèbre Précis de géographie universelle ou Description de toutes les parties du 
monde , publié à partir de 1810. 

Julius-Heinrich von Klaproth (1783-1835), voyageur et orientaliste allemand, d’abord au service 
du gouvernement russe, depuis 1815 installé à Paris, fut chargé par l’Académie de Saint-Pétersbourg 
d’explorer le Caucase, ce qu’il fit de 1808 à 1810 avant de publier un récit de cette expédition; voir 
H. Cordier, Un orientaliste allemand : Jules Klaproth, CRAI, 61 e année, 1917/4, p. 297-308. 
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complète, exacte et satisfaisante ; jointe au tableau contenu dans la préface, elle forme 
un tableau intéressant. 

Dans la suite de l’aperçu, fauteur se contente de citer les noms des écrivains arméniens, 
rangés chronologiquement. Or il existe un livre de ce genre, dont j’ai eu bien des fois 
occasion de parler, et que les Arménistes doivent consulter sans cesse, le Quadro délia 
storia letteraria di Armenia , publié à Venise [63 a] en 1829. Dans cet ouvrage composé 
par le révérend P. Sukias Somal 18 , qui est je crois encore supérieur de la congrégation 
de Venise, tous les Arméniens connus par leurs écrits, ou du moins par les titres de 
ces derniers, sont catalogués, jugés, appréciés. S’il existait pour toutes les littératures 
européennes des manuels pareils, ils seraient du plus grand secours; le peu d’étendue 
relative de la littérature arménienne a permis de réunir dans un volume ordinaire toutes 
ces notices, que l’érudition d’un seul homme compulserait avec peine durant de longues 
années. Il semble, au premier coup d’œil, que l’auteur de l’aperçu n’aurait eu qu’à les 
transcrire en russe et en arménien, tâche seulement fastidieuse, et qui ne supposerait que 
le facile mérite de la patience. 

Cependant il affirme positivement n’avoir pas eu entre les mains cet ouvrage 
indispensable, et comme il ne dit pas à quelle source il a puisé les notices, il semblerait 
devoir en résulter qu’il les a réunies lui-même. Or, ce qui serait matériellement possible, 
ce qu’il serait permis de croire si l’auteur ne parlait que de livres imprimés, qui sont 
ou qui peuvent être lus de tout le monde, est inadmissible quand on le voit énumérer 
un grand nombre d’ouvrages qui n’existent qu’en manuscrit, et que certainement il ne 
possède pas, ou dont rien ne prouve qu’il ait fait usage, ce que d’ailleurs peu de personnes 
ont le courage de lire, tels que la plupart des traités de théologie. Il reste donc à croire 
que l’auteur a fait usage d’une collection particulière de matériaux, qu’il aurait dû faire 
connaître. 

Sans aucun doute, un recueil tel que celui du P. Somal est d’une grande utilité et d’un 
mérite non moins incontestable, en tant qu’il est complet et accompagné de jugements 
raisonnés, fruit de la lecture attentive des livres ; mais un catalogue tel que celui donné par 
l’auteur, un [64] catalogue où ne domine pas même l’idée systématique de faire connaître 
tous les auteurs éminents d’un certain genre, l’histoire ou la philosophie, p[ar] e[xemple], 
les seules parties de la littérature arménienne véritablement importantes et instructives 
pour l’Européen studieux, un tel catalogue n’a guère d’autre mérite que celui d’être une 
sorte d’étalage de la littérature arménienne, et d’en donner aux lecteurs superficiels une 
idée tout à la fois inexacte et exagérée. 

J’ai remarqué en suivant pas à pas l’auteur, qu’il n’a pas toujours conservé l’ordre 
chronologique du P. Somal, qu’il range souvent les écrivains dans unisiècle précédent ou 
suivant celui qui leur est assigné par le savant mékhitariste ; est-ce chez notre auteur le 
fruit de recherches nouvelles, ou les guides qu’il a pu suivre sont-ils erronés? Je pencherai 
plutôt pour la seconde explication, mais, faute de connaître les sources, je ne dois pas 
entrer à ce sujet dans de plus longs détails. 

18. Sukias Somalian. Archevêque in partibus de Siounik, abbé général des Mékhitaristes (1824), 
auteur d’un célèbre ouvrage intitulé Quadro délia storia letteraria diArmenia, Venizia 1829. Cf. [Abbé 
Marie-Léandre Badiche], Sukias Somal, dans Biographie universelle y ancienne et moderne , vol. 40, 
nouvelle édition, Paris s.d., p. 422-423; ibid. y supplément, vol. 83, Paris 1853, p. 84-86. 
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Voici en outre un certain nombre d’observations propres à diminuer la confiance dans 

les autres recherches de l’auteur. 

17 II affirme en plusieurs endroits que le dictionnaire arménien-français d’Avger 19 
contient plus de 80 000 mots ; or, il est matériellement impossible qu’il en renferme 
plus de 30 000, ainsi que l’on peut s’en convaincre en multipliant le nombre des pages 
par celui des mots qui se trouvent dans les pages même les plus chargées. 

27 Pour le xvm e siècle, qui est le plus voisin de nous, et pour lequel il paraît avoir eu 
des renseignements particuliers, l’auteur s’étend avec complaisance sur des écrivains 
non mentionnés dans l’ouvrage de Somal et sur la fondation des Mékhitaristes. Je 
trouve par exemple nommés dans [la] liste l’archimandrite Jean de Djoulpha, auteur 
d’une grammaire et d’une logique imprimée à Amsterdam en 1711 ; Balthazar de 
Césarée, auteur d’une grammaire en deux parties, imprimée à Constantinople en 
1736, qui était de son temps la meilleure. [64 a] Mais il y a dans cet article même des 
inexactitudes qu’il n’est pas sans intérêt de relever. P[ar] efxemple], l’auteur parle de 
l’état des Arméniens à Constantinople après l’extinction du royaume de Cilicie au 
xvi e siècle. Le dernier roi de Cilicie, Léon VII, mourut le 29 novembre 1393, à Paris; 
conséquemment, il fallait dire « à la fin du XIV e siècle ». Peut-être est-ce une erreur de 
copiste, et il y en a beaucoup de semblables dans tout ce travail. Il parle ensuite avec 
beaucoup d’éloges de l’activité littéraire des Arméniens de Turquie; il est vrai que 
c’est à Constantinople que virent le jour pour la première fois beaucoup d’auteurs 
arméniens anciens, mais ces éditions sont généralement mauvaises et pleines de fautes. 

37 Plus loin, l’auteur attribue l’édition de la Chronique d’Eusèbe au P. Avédikian, tandis 
qu’elle est du P. Avger 20 : la même assertion est deux fois répétée. Il existe une autre 
édition du même livre par Ang. Mai et Zohrab 21 : l’auteur paraît ne pas la connaître. 

47 Ailleurs, il nomme Nikita Emin, un jeune poète dont le vrai nom est Hohannès 
Emin, qui s’occupe à traduire en arménien les pièces de Pouchkine 22 . 


19. Paschal Aucher [Haroutioun Avguerian, 1774-1854], membre de l’Académie arménienne de 
Saint-Lazare de Venise, Dictionnaire abrégé arménien-français , 2 t., Venise 1812-1817. 

20. ’Ppnhfilfnh IjujJ ifwhnh [Chronicon ou Canon] f , deuxième partie de la Chronique d’Eusèbe, fut 
oubliée à Venise par le père Mkrtitch Avguerian [Jean-Baptiste Aucher] en 1818, avec les textes 
atin, grec et grabar. Gabriel Avétikian (1751-1827), théologien, lexicologue, grammairien, poète et 
traducteur, fut membre de la congrégation des pères mékhitaristes de Venise. 

21. L’ouvrage intitulé Eusebii Pamphili Chronicorum canonum lihri duo fut publié par Angelo Mai 
(1782-1854), cardinal et célèbre philologue italien, et par Hovhannès Zohrabian (Jean Zohrab, 
1756-1829), philologue et traducteur (arménien-français), la même année (18r$) à Milan, apportant 
également les textes latin, grec et grabar. 

22. Il s’agit de Mkrtitch Hovsepi Emin (1815-1890), arménologue, philologue et traducteur 
(arménien-russe et arménien-français). La correction du prénom d’Emin par Brosset est une erreur. 
La forme retenue par Avaguian, « Nikita », n’est pas fausse car elle remplace par homophonie, en 
russe, le prénom arménien « Mkrtitch » [Baptiste]. « Hovsep » étant le prénom de son père, le nom 
d’Emin a également été écrit, selon les convenances de l’époque, « Mkrtitch Hovsepian Emin », ce 
qui a provoqué la confusion commise par Brosset. Concernant la traduction des poésies de Pouchkine 
par Emin, Brosset peut en avoir été informé par un avis inséré dans le livre III du CôopnuK aicmoe, 
ommcauifUxca k oôpasoeaHuw apuaucKozo uapoda [Recueil d'actes relatifs à l'instruction du peuple arménien /, 
publié à Moscou en 1838 (Cf. ZUUZ M « Shqkljujtffip » (4wu. ^fun.) [Bulletin de l'Académie des sciences 
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5°/ Il mentionne une traduction anglaise de Y Histoire d'Arménie par Tchamitch, sans 
dire qu’il s’agit de l’abrégé et non du grand ouvrage de ce docteur 23 . 

6°/ Il y a aussi un bon nombre de fausses indications dans les dates d’impression de divers 
ouvrages des savants Européens. 

7°/ Une erreur plus grave est celle que commet l’auteur en confondant ensemble deux 
arménistes français d’un mérite bien différent. L’un, m[onsieur] F[rançois] Martin 24 , 
élève de Cirbied, l’aida dans la composition de ses Recherches curieuses sur l'histoire 
ancienne de l'Asie , livre où il n’y a rien de curieux que le titre, et qui donna aussi un 
ou deux articles sur l’Arménie dans le Magasin encyclopédique de [Aubin Louis] Millin. 
Le second, l’illustre Saint-Martin 25 , non seulement ne fut pas l’élève de Cirbied, 
qui [65] n’aurait jamais pu en former un pareil, mais fut l’un de ses plus constants 
adversaires. L’auteur des Mémoires sur l'Arménie ne devait pas, ce semble, courir le 
risque d’être confondu avec un jeune homme, estimable sans doute, mais qui a si peu 
fait pour la science. 

8°/ Enfin, l’auteur cite comme imprimé à Saint-Pétersbourg en 1832 un dictionnaire 
polyglotte, où devait figurer l’arménien, composé par M. Letellier 26 ; cet ouvrage dont 
j’ai vu le manuscrit en 1833, n’était pas encore imprimé en 1836, et ne le sera sans 
doute jamais. C’est un mince vocabulaire, sans aucun mérite, qui ne devait guère 
figurer parmi les titres d’honneur de l’Arménie dans notre siècle. 

Cette dissertation se termine par une sorte de péroraison déclamatoire, où l’auteur 
semble plus préoccupé du désir, patriotique sans doute, de louer sa nation et sa littérature, 
que de recherches scientifiques propres à en faire ressortir par elles-mêmes le mérite. 


de la RSS d'Arménie. Série sciences sociales] 12, 1954, p. 85), et c’est sans doute la raison pour laquelle 
il qualifie Emin de « jeune poète ». 

23. M. Chamich, History ofArmenia , transi, from the original Armenian by J. Avdall, Calcutta 
1827. Cet ouvrage n’est pas la traduction de Y Histoire de lArménie. .. [QunnJnLpiiLh fujjng.. .], en trois 
volumes, de Tchamtchian, mais celle de son édition abrégée, publiée en 1811 sous le titre de hputfudujh 
ufuiutJni.ftfkuih fujjng [Plaisante histoire d'Arménie]. Le titre donné à l’édition anglaise de J. Avdall prête 
ainsi à confusion. 

24. François Martin, arméniste français, apporta régulièrement sa collaboration aux travaux de 

Jacques Chahan de Cirbied. Cf. J. M. Chahan de Cirbied et F. Martin, Recherches curieuses sur l'histoire 
ancienne de l'Asie.. ., Paris 1806 ; Détails historiques de la première expédition des chrétiens dans la Palestine, 
sous l'empereur Zimiscès. .., Paris 1811. \ 

25. Orientaliste et pionnier de l’arménologie en France, Jean-Antoine Saint-Martin (1791-1832) 
apprend presque seul l’arabe, l’arménien, le persan, le syriaque, le turc, et s’initie à d’autres langues 
comme le zend ou le géorgien. Elu à l’Académie des inscriptions et belles-lettres en 1820, il est, en 1822, 
l’un des fondateurs de la Société asiatique dont il dirige le périodique, le Journal asiatique. Il revoit 
entièrement, corrige et augmente Y Histoire du Bas-Empire de Le Beau et lorsque la mort le surprend 
au douzième volume, son travail est continué par Brosset qui est un de ses élèves. 

26. L. Victor Letellier, chancelier et gérant du consulat de France à Tiflis, a not; 

Vocabulaire orientalfrançais-italien, arabe, turc et grec. .., Paris 1838 ; Voyage et itinh^j^^f^fnstantinblé? 
chez les Lazzes, en Géorgie, dans une partie de la Perse et delà Russie, de 1826à l&33pfdV 1 (seul paru)', 
Paris 1840. d : . 

—K B ■ ■ • «. wc 
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Passons maintenant aux travaux de l’autre concurrent 27 . 

C’est sans contredit une idée louable que celle qui l’a porté à traduire en arménien la 
belle grammaire russe de Tappé 28 . Dans un moment où M. le Ministre de l’Instruction 
publique déploie tant de zèle et d’énergie pour développer l’étude de la langue russe dans 
toutes les universités de l’Empire, l’auteur qui a tenté d’initier les Arméniens à cette langue 


prouve qu’il a compris son temps et les vrais besoins de ses compatriotes. 

Dans la préface en russe, il expose les travaux faits avant lui pour faciliter l’étude du 
russe aux Arméniens. Il critique avec juste raison le système de transcription des mots 
russes en lettres européennes, suivi par le P [ère] Minas 29 , traducteur d’une grammaire 
russe en arménien ; système où il a pris pour base [65 a] la prononciation italienne, 
et même d’une manière imparfaite. Comme la prononciation italienne est sans doute 
inconnue aux élèves qui veulent apprendre le russe, on ne saurait trop blâmer le P. Minas 
de l’avoir adoptée. Notre auteur ne blâme pas moins la manière dont il a rendu certaines 
lettres russes par des lettres arméniennes mal choisies 30 . Pour lui, il me paraît avoir 
pris une meilleure route, en secouant les entraves de la mauvaise transcription adoptée 
aujourd’hui par les arménistes d’Europe, qui changent toutes les douces en ténues et 
vice-versa. Mfonsieur Julius Heinrich] Petermann, de Berlin, auteur d’une nouvelle 
grammaire arménienne, établit que la prononciation des lettres arméniennes s’est altérée 
dans ce sens à partir du X e siècle et prouve par des nombreux exemples qu’il est temps d’en 
revenir à une méthode plus exacte. Je partage entièrement son opinion, et je vois avec 
plaisir que notre auteur arménien s’y est réuni sans la connaître 31 . J’ai pourtant noté sur 


27. Brosset s’était trompé en signalant au début de son compte-rendu qu’Abovian avait été le 
premier candidat, dans l’ordre chronologique (cf. note 9) ; mais il présente néanmoins le compte-rendu 
des travaux d’Abovian après ceux d’Avaguian. 

28. August Wilhelm Tappe (1778-1830), enseignant au gymnase de Vyborg, publia en 1810 un 
manuel de grammaire théorique et pratique de la langue russe à l’usage des Allemands : N eue theoretische- 
praktische russische Sprachlehrefur Deutsche (sept éditions en Russie, quatre en Allemagne). Son manuel 
est conçu selon la méthode « grammaire-traduction ». Il explique les règles, présente plusieurs textes de 
lecture et propose beaucoup d’exercices de traduction de l’allemand au russe avec le vocabulaire suggéré. 

29. Minas Bjechkian ( 1777-1861). Membre de la congrégation des pères mékhitaristes de Venise, 

grammairien, historien, musicologue, traducteur. Abovian a critiqué son imposant ouvrage intitulé 
Pycaco-apMXHCKax zpaMMamuKa [Grammaire russe-arménienne] ', publié à Venise, en grabat en 1828. 
L’académicien Jean-André Sjôgren, qui a eu l’occasion de faire la connaissance du père Minas, évoque 
les activités de celui-ci dans une lettre à Frâhn en date du 1 er mai 1837, voir M. Sjôgren, Voyage dans 
les vallées centrales du Caucase, pour l’étude approfondie de la langue, des mœurs et des traditions 
populaires des montagnards de l’Osséthi fait en 1836 et 1837, Nouvelles annales des voyages 117, 1848, 
p. 129-157 et 268-293, ici p. 274. ( 

30. Dans la préface de son ouvrage, Abovian critique l’ouvrage d’Abraham Vagharchapattsi intitulé 

ZutJujnout g h p ui lj lu\j n l[}l\j nnmujg / hqm .£ /r [Abrégé de grammaire de la langue russe, en arménien], 

publié en 1827 à Moscou (et non à Astrakhan comme le signale Abovian par erreur, voir Œuvres 
complètes , vol. 9, p. 13 [18]). 

31. Julius Heinrich Petermann (1801-1876), orientaliste allemand, enseigna les littératures 
orientales à Berlin à partir de 1837 et voyagea en Asie Mineure et en Perse (1852-1855) ; il publia, 
en latin, une grammaire arménienne : Grammatica lingua arménien, Berlin 1837. En considérant 
qu’Abovian ne pouvait connaître cet ouvrage, Brosset ignorait que dès 1834, ayant entendu parler 
d’Abovian par À. Hermann, diplômé de l’université de Dorpat et futur orientaliste, Petermann prit 
l’initiative d’entretenir une relation épistolaire avec Abovian. Datée de févr.-mars 1835, une seule 
lettre d’Abovian à Petermann a été conservée ( Œuvres complètes , vol. 10, p. 177-180). Elle est rédigée 
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son manuscrit quelques imperfections de détails qui, je crois, doivent encore disparaître 
de son système pour le rendre entièrement régulier et logique. 

Quant à la méthode de Tappé pour l’enseignement de la langue russe, elle est jugée 
en Russie par le succès mérité qu’elle a obtenu, et par sept éditions qui s’en sont faites 
depuis son apparition jusqu’en 1835. Quoiqu’elle ne soit pas nouvelle en elle-même, 
l’application qui en a été faite à la langue russe est très heureuse, et l’auteur qui l’a traduite 
en arménien mérite nos éloges. J’ai lu avec soin cette traduction, la comparaison que 
j’en ai faite avec l’original m’a convaincu que le texte avait été suivi pied à pied. J’y ai 
signalé quelques omissions de peu d’importance, dont l’auteur parle lui-même dans sa 
préface, quelques modifications 32 dans sa partie matérielle, et une heureuse addition à la 
fin de l’histoire russe, relatives aux récentes améliorations du système [66] de l’instruction 
publique dans la Transcaucasie. 

Si l’ouvrage de Tappé ne formait un tout complet, dont aucune partie ne peut 
être distraite sans faire tort à l’ensemble, je craindrais seulement qu’une grammaire si 
volumineuse ne fut réellement trop longue pour les enfants ; mais on ne peut lui refuser 
le mérite de forcer pour ainsi dire, par l’enchaînement de sa marche, l’élève à acquérir la 
connaissance la plus profonde des procédés de la langue russe 33 . 

Le second ouvrage du même auteur 34 , son livre de lecture, auquel est jointe une préface 
allemande, se compose de deux parties, la théorie et la pratique. 


en arménien, avec un post-scriptum étoffé en allemand. Un poème de trente-six quatrains, intitulé 
bphLtulftu^nLpftih fi i^hpuij &Luh lu uj lu p*înpq.nL[dhLuh fi f hiunh Ikpuipunn [SoUVCTiiTS de l CLSCCYlSiOfl (lu Motlt AvUTUt] 
est joint à ce courrier, sans doute le premier adressé à Petermann, et par lequel Abovian devient 
un « fournisseur » de Petermann, comme il l’a été pour d’autres savants allemands (Haxthausen, 
Bodenstedt, Abich, etc.). Grâce à ces relations personnelles, non seulement Abovian aurait pu avoir 
connaissance de l’opinion de Petermann, mais on ne peut même pas exclure qu’il s’agisse en réalité de 
l’opinion d’Abovian qui aurait été adoptée par Petermann. 

32. Selon le linguiste D. Djraghatspanian qui a annoté cet ouvrage d’Abovian, « la comparaison 
minutieuse des deux grammaires montre qu’en composant sa grammaire “selon la méthode de Tappe”, 
Abovian ne s’est pas limité à quelques modifications, mais a effectué un gros travail original et qu’il 
a conçu un manuel spécifique de grammaire de la langue russe à l’usage des Arméniens » ( Œuvres 
complètes , vol. 9, p. 339). D. Djraghatspanian relève neuf différences principales entre les deux manuels 
et conclut que « aussi bien d’un point de vue théorique que pratique, la grammaire qu’[Abovian] a 
composée en tant que manuel d’apprentissage, est plus précieuse que le livre de Tappe, bien que celui-ci 
constitue la source principale de la grammaire d’Abovian » {ibid., p. 340). 

33. Tout en ayant un avis juste et positif, Brosset se contredit à la fin de son compte-rendu en 
proposant qu’Abovian détache le livre de lecture de sa grammaire. Quant à savoir pourquoi il agit 
ainsi, voir n. 48. 

34. Il s’agit du bw/vwiiVL/iq lfpPn L pktuh fi uf^mu hnpuulwpdfig [Premiers éléments de l'instruction pour les 
besoins des débutants]\ ouvrage qui avait rendu Abovian très inquiet (voir sa lettre à Christian M. Frâhn 
(9 octobre 1939), Œuvres complètes , vol. 10, p. 231) et c’est pourquoi il avait estimé nécessaire de lui 
joindre une préface en allemand, caressant l’espoir que celle-ci favoriserait son ouvrage et que l’Académie 
en autoriserait l’impression. Cependant, bien informé de la situation régnant dans le pays, Abovian 
fonde néanmoins ses espoirs sur Frâhn et sollicite son soutien, dans cette lettre, de la façon suivante : 
« J’espère que monsieur l’académicien Brosset et vous-même, bienfaiteur si bon, ne dédaignerez pas ma 
requête : autoriser l’envoi de mon œuvre à l’imprimerie. » (ibid., p. 231-232). Mais, cette fois, exaucer 
le souhait d’Abovian était déjà au-dessus des forces de Frâhn. 



404 


LÉON KETCHEYAN 


Dans le discours préliminaire allemand, qui a été lu et jugé très favorablement par 
M. Fraehn 35 , il expose les altérations et la décadence de l’ancienne langue arménienne; il 
dit que l’usage en a cessé entièrement en Arménie, où le clergé seul (non sans exceptions 
pourtant) la connaît et en fait usage, il vante les avantages de la langue moderne, sa 
simplicité ; il insiste sur la nécessité d’instruire le peuple arménien des règles de ce nouvel 
idiome, à l’exclusion de l’ancien, tandis qu’au contraire l’exclusion de la langue moderne 
au profit de l’ancienne, est, selon lui, la cause de la profonde ignorance où croupissent 
le peuple et le clergé même : c’est pour ces motifs qu’il a composé son livre de lecture 
en arménien vulgaire 36 . 

Si l’auteur de ces ouvrages est destiné à occuper la place de professeur ordinaire à 
l’université de Kazan, de pareilles assertions ne portent guère à croire qu’il soit en état 
d’en remplir les fonctions avec honneur 37 . 

Ici se présente la question soulevée par ses ouvrages, dont je parlais au commencement 
de ce rapport. 

Dans quel but a été fondée à Kazan la chaire de langue arménienne, à quel genre 
d’auditeurs s’adresseront les leçons du professeur, et quelle sorte d’enseignement leur 
donnera-t-il ? Telles [66 a] sont les premières réflexions que l’on s’adresse en essayant de 
se former une idée des vues de l’auteur. 


35. Christian Martin (von) Fràhn (Fraehn) (1782-1851), orientaliste allemand au service de 
l’Empire russe, fut élu membre de l’Académie impériale des sciences en 1817 et fonda, en 1818, le 
musée asiatique de l’Académie, avec le soutien du comte Ouvarov. Cet établissement devint, en 1930, 
l’Institut des manuscrits orientaux de l’Académie des sciences (Saint-Pétersbourg). Fràhn entretint une 
correspondance suivie (en allemand) avec Abovian et devint son protecteur. Neuf lettres d’Abovian à 
Fràhn ont été publiées dans les Œuvres complètes , vol. 10. Cf. [Valentin Parisot], Fræhn (Christian- 
Martin), dans Biographie universelle ancienne et moderne, vol. 14, Paris 1856, p. 593-601. L. de Meaux, 
La Russie et la tentation de l'Orient, Paris 2010, p. 110-114. 

36. En écrivant « l’exclusion de la langue moderne au profit de l’ancienne, est, selon lui (c.à.d. selon 
Abovian), la cause de la profonde ignorance où croupissent le peuple et le clergé même », Brosset prend 
bien soin de laisser à Abovian et à lui seul la responsabilité d’un tel jugement, alors que cette situation 
était connue de longue date. En 1833, Klaproth écrivait déjà : « L’ignorance des Arméniens qui habitent 
les provinces de Russie, de Turquie et de Perse, en Asie, surpasse toute croyance. La superstition et le 
fanatisme religieux qui régnent si généralement parmi la nation arménienne n’ont pas permis, même 
aux familles les plus recommandables et les plus riches, établies à Moscou et à Saint-Pétersbourg, de se 
dépouiller des habitudes qu’une oppression de tant de siècles a fait contracter à leur peuple. Quoique 
généralement enclins à la ruse et à la tromperie, peu d’Arméniens sont en état de suivre un raisonnement 
logique et un enchaînement d’idées : toutefois ces réflexions ne sauraient être appliquées au respectable 
clergé arménien de l’académie de Saint-Lazare, à Venise, qui a appris à profiter avec succès des avantages 
de la civilisation européenne ; ni aux personnes de cette nation qui ont joui des mêmfes ressources dans 
l’Inde britannique. [...] L’arménien ancien ou littéral n’est plus parlé et ne se trouve que dans les livres 
anciens. On peut le considérer comme une langue éteinte. Sa grammaire et la construction de ses phrases 
la rendent si différente de l’arménien moderne, qui en est dérivé, qu’un Arménien ne la comprend 
pas à moins de l’avoir étudiée. » Cf. Kl. [Klaproth], Arméniens (hist., langue, littérature et religion 
des —), dans Encyclopédie des gens du monde, répertoire universel des sciences, des lettres et des arts.tome 
second [3 e volume], Paris 1833, p. 298, texte partiellement réutilisé par l’auteur dans le Dictionnaire de 
la conversation et delà lecture, sous la dir. de W. Duckett, 2 ndc édition, vol. 2, Paris 1852, p. 39, col. 2 

37. C’est ici que le critique prononce son jugement non seulement sur Abovian, mais aussi sur ses 
ouvrages, soulignant l’idée que son caractère profondément « démocrate » est en contradiction avec les 
orientations de la future chaire de langue arménienne de l’université de Kazan. 
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L’université de Kazan n’est point un gymnase ou, comme nous disons en France, une 
école primaire, fréquentée par des enfants. Une université est un foyer de connaissances 
supérieures, où des hommes gradués et profondément instruits adressent à des intelligences 
déjà cultivées des leçons au-dessus de la portée de l’enfance. Kazan, ville demi-européenne, 
demi-asiatique, doit être, dans la pensée du gouvernement, un centre de civilisation pour 
les peuples de l’Asie soumis à son sceptre. Déjà les langues arabe, persane, tatare, chinoise, 
mongole y ont des interprètes d’élite, qui apprennent aux Asiatiques à apprécier leurs 
trésors littéraires, et excitent la jeunesse studieuse à en découvrir de nouveaux; quand 
on y aura joint la langue arménienne, il restera peu à faire pour compléter l’encyclopédie 
asiatique que l’on a voulu réunir à Kazan. 

Telle a certainement été l’intention de la fondation nouvelle qui nous occupe, elle se 
montre dans les paroles du digne curateur de cet arrondissement universitaire, dans son 
désir d’obtenir par la voie du concours une première nomination qui ouvre avec honneur 
le haut enseignement de la langue arménienne et excite dans la nation, une émulation 
désirable. Or, si tel est le besoin auquel doit satisfaire la chaire arménienne de Kazan, la 
direction des idées de l’auteur le montre-t-elle comme capable d’y satisfaire ? 

k * 

A cela il répond par ses ouvrages que la langue littérale de l’Arménie est une langue 
morte pour les peuples dégénérés descendants de Haïe, qu’il est inutile et funeste même 
de l’enseigner à des auditeurs sourds et sans élan. 

Il ne sera peut-être pas inutile de dire ici quelques mots de la langue et de la littérature 
arménienne en général, de son état actuel et des besoins du peuple qui la parle. 

La langue arménienne est certainement une des plus anciennes sur la Terre, et son 
origine se rattache clairement, du moins [67] la critique n’oppose rien aux traditions 
consacrées par l’historien Moyse de Khoren, à l’époque voisine du déluge. Telle qu’elle 
existe dans la Bible, traduite au commencement du V e siècle, elle se montre comme 


un rameau vigoureux de la grande souche indo-germanique, et les recherches les plus 
modernes y ont constaté l’existence d’un grand nombre de racines sanscrites, persanes, 
grecques, latines et slaves. Cette langue est très flexible et d’une étonnante richesse. 
Tel fut l’arménien durant son âge d’or, c’est-à-dire depuis la conversion de l’Arménie 
jusqu’à l’époque où elle passa successivement sous la domination grecque. Mais dès que 
l’étranger s’y fut installé à demeure, le langage s’altéra par le mélange d’une foule de mots 
exotiques, de là naquit un patois bâtard dont les premiers exemples écrits que je connais 
sont la Chronique de Vahram et le voyage de l’évêque arménien Martyr[os] 38 , aux xm e 
et XIV e siècles. 


Cette nouvelle langue ne se distingue pas seulement par des mots empruntés, mais 
par des formes grammaticales, par des inflexions de noms et de verbesl prises aux Persans 
et aux Turcs, ainsi qu’aux Géorgiens, par une nouvelle construction, par l’altération du 


38. Il s’agit vraisemblablement de Vahram Rabouni (Le Maître), auteur du xm e s., et de 
Martiros Erznkatsi, personnalité du XV e s. Concernant Vahram Rabouni, voir É. Dulaurier, Etude 
sur l'organisation politique, religieuse et administrative du royaume de la Petite-Arménie, à l'époque des 
croisades , Paris 1862, p. 15-16 (extrait du Journal asiatique, 1861), ainsi que Chronique du royaume 
arménien de la Cilicie à l’époque des Croisades, composée par Vahram Rapoun et traduite sur l’original 
arménien par Sahag Bedrossian, Revue de l'Orient, de l'Algérie et des colonies, n. s., 17, 1864, p. 245-254 
et 315-325. Concernant Martiros Erznkatsi, on consultera notamment Arménie, la magie de l'écrit, 
sous la dir. de C. Mutafian, Paris 2007, p. 322. 
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sens des mots anciens et surtout par une orthographe qui déroute les personnes les plus 
au fait de l’ancienne langue. Les personnes qui connaissent le grec moderne et l’italien 
peuvent s’en faire une idée en rapportant ces patois aux idiomes primitifs, le latin et le 
grec attique. Il est à regretter que certaines personnes aient cru devoir écrire dans cet 
idiome dégénéré et se soient permis de fixer par une orthographe arbitraire des son s qui 
n’étaient dans l’origine que des anomalies : probablement qu’à l’époque où ces écrivains 
ont agi de la sorte, eux-mêmes ignorant la vraie orthographe, et s’adressant à des gens 
plus ignares encore, adoptèrent forcément un système vicieux, devenu lui-même loi de 
langage à mesure que l’ignorance s’épaississait davantage. 

Quoi qu’il en soit, le mal était sans remède, l’état politique [67 a] de la nation 
arménienne la privait de toute ressource pour l’instruction ; il n’y avait plus de centre de 
culture, et la langue dépérissait dans le dépérissement général de la nationalité. 

Aujourd’hui, tel est l’état de la nation ; la masse, c’est-à-dire plusieurs millions 
d’hommes répartis entre la Russie, la Turquie et la Perse, et disséminés sur la face du 
globe entier, parlent cet idiome défiguré, barbare, que l’on nomme langue moderne; 
quelques prêtres connaissent bien l’ancienne, celle des saints livres, mais si j’ai été bien 
renseigné, bon nombre d’entre eux ne la comprennent pas parfaitement. Tous y tiennent 
cependant, et comme ils sont les seuls instituteurs de la jeunesse, tous l’enseignent plus 
ou moins correctement ; ce sont des aveugles qui en dirigent d’autres, plus infirmes. 

Toutefois, l’usage de l’arménien littéral s’est conservé exclusivement dans les livres 
imprimés par ordre du clergé et dans les pièces émanées des autorités ecclésiastiques. 
D’ailleurs, à l’extrémité de l’Europe, la Société des Mékhitaristes, institution catholique 
et savante, a toujours cultivé et cultive encore avec le plus grand soin les lumières dont 
l’ancienne langue conserve le dépôt; les livres nombreux qu’elle publie chaque année 
sont généralement en cette langue, et je ne crois pas que plus d’une douzaine d’ouvrages 
en patois vulgaire soit sorti [sic] des belles presses de cette Société. Ainsi la curiosité 
de l’Europe savante et des Arméniens catholiques dont le nombre forme peut-être le 
quart de la nation, suffit pour défrayer le magnifique établissement, qui possède depuis 
quelques années une succursale à Vienne. Il a pourtant fallu refaire en langue moderne 
la traduction du Nouveau Testament 39 , attribuée à un pasteur allemand, aujourd’hui 
ministre à Gatchina et imprimer des dictionnaires où les mots de la langue littérale sont 
traduits par leurs équivalents vulgaires ; on trouve un petit vocabulaire de ce genre dans la 
seconde partie du grand dictionnaire de Mékhitar, un autre a été composé par le pasteur 
ci-dessus nommé, et imprimé à Choucha en 1832. 

[68] La langue arménienne n’a jamais été au nombre des plus recherchées par les 
orientalistes de l’Europe, non qu’elle ne le mérite par elle-même, mlais pour d’autres 
causes faciles à apprécier. Elle est peu harmonieuse, sa littérature toute biblique, monacale 
et dévote, ne renferme pas un roman, pas un seul vers qui puisse égayer l’imagination. 
Sa partie théologique, si abondante, se rapporte à des dogmes métaphysiques ou plutôt 
à des rites dont la connaissance nous intéresse moins que celle des sectes mahométanes 
ou bouddhiques, et ne peut intéresser que des prêtres ou des laïcs peu nombreux qui se 


39. Il s’agit du Nouveau Testament traduit et publié en 1834 à Moscou en arménien moderne 
(dialecte de l’Ararat), par August H. Dietrich, avec le soutien matériel de Felizian M. von Zaremba, 
Benz et Rudolph F. Hohnacker, missionnaires suisses, membres de la Société évangélique de Bâle. 
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sont familiarisés avec ses matières. Sa véritable importance scientifique, et elle est grande, 
consiste dans la chaîne de ses historiens, au nombre de quarante environ, les seuls qui 
puissent éclaircir complètement les époques, mongole et tatare, et l’histoire si intéressante 
pour l’Europe des guerres saintes, ainsi que celle des pays géorgiens, pour lesquels ils sont 
la source des renseignements les plus authentiques. 

C’est dans ce dernier but seulement que, depuis dix ans, j’ai entrepris la lecture des 
histoires arméniennes, tant imprimées que manuscrites, et traduit en entier deux historiens 
peu connus, Vardan le Grand et Mathieu d’Édesse, que j’espère publier un jour sous le 
patronage de l’Académie. 

À la vue de ces riches veines d’un métal nouveau et précieux, demandez maintenant 
aux gens de lettres lequel des deux langages arméniens est l’objet de leur préférence : la 
réponse ne saurait être douteuse ; mais parlez à la masse de la nation, ses besoins sont 
encore moins incontestables. 

Sans aucun doute, l’université qui voudra briller par la science, par la culture élevée 
de la philologie arménienne, devra jouir d’un haut enseignement; celle qui voudra 
contribuer pour sa part à la civilisation de l’Arménie devra offrir à ses enfants les leçons 
d’un professeur connaissant à fond la langue vulgaire, capable de composer des livres 
utiles dans cet idiome de bas étage, mais parlé par quelques millions d’hommes 40 ; car 
remarquez-le [68 a] bien, le peuple arménien n’est point une nation déjà instruite, qu’il 
s’agisse simplement de polir ; c’est une foule de malheureux ignorants, pour qui lire et 
écrire est une science grande et rare, et que la domination des sectateurs de Mahomet a 
réduits à la condition la plus abjecte de raïas végétant seulement pour vivre et payer le 
double impôt de l’or et du sang. 

Or, d’où viendra la lumière qui dissipera ces ténèbres ? Dans l’idiome ancien, rien 
que des livres que personne ne lit, ne comprend, et qui se rapportent à une religion dont 
les pratiques seules sont connues ; dans le nouveau, pas un livre. La civilisation ne peut 
venir à l’Arménie que par le contact de nations plus avancées qu’elle, par la lecture des 
ouvrages composés pour elle de la substance des meilleurs livres européens : c’est peut-être 
là, la signification de cette chaire arménienne fondée à la limite européenne de l’Empire 
russe, ou nœud de l’Asie et de l’Europe. 

Telles sont les réflexions que m’ont suggérées, non une conviction personnelle, car 
je fais peu de cas de l’arménien vulgaire, mais le désir émis par l’auteur dont l’ouvrage 
m’occupe en ce moment, et surtout de longs et fréquents entretiens avec des hommes 
connaissant pratiquement l’Arménie, s’intéressant au sort d’une nation généreuse, avide 
de progrès et capable, suivant l’expression d’une personne éminente, d’y faire des pas 
rapides, pour peu qu’une main protectrice lui en ouvre la carrière. 

Or, voici venir un homme qui s’est donné par le cœur la missiôn d’instruire son 
peuple, qui s’est livré à cette œuvre sainte avec un chaleureux dévouement, et que les 
persécutions n’ont point rebuté. Il comprend que le sort intellectuel de sa nation est 
entre les mains de la Russie et écrit une grammaire propre à mettre ses compatriotes en 


40. Brosset oppose ici, une fois de plus, l’enseignement « supérieur » universitaire à l’enseignement 
pour les catégories « inférieures » recherché par Abovian. 
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état de puiser l’instruction dans les livres russes 41 ; il ne dédaigne point l’enfance, la classe 
nombreuse du peuple toujours enfant, il lui prépare [69] dans son guide de lecture, un 
livre plus à sa portée ; il propose pour lui une nouvelle méthode d’instruction élémentaire, 
il se montre comme voulant et pouvant propager l’instruction au moyen d’un nouvel 
instrument 42 ; son vœu sera-t-il réalisé ? 

Il nous reste maintenant à porter l’attention sur son livre et sur sa méthode. 

Dans une courte préface, l’auteur expose ses vues pour l’éducation de l’enfance et de 
la jeunesse avec une vivacité qui honore son zèle, mais je pense qu’il devra supprimer 
entièrement les passages où il invective contre l’ignorance et le mauvais vouloir des 
prêtres arméniens, défenseurs peu intelligents, sans doute, d’une méthode surannée, que 
cependant il suffit de heurter par le fait de l’introduction d’une méthode nouvelle, sans y 
ajouter l’affront et l’invective. Ainsi, pour aucun motif, il me paraît qu’on ne doit point 
tolérer les expressions énergiques par lesquelles l’auteur flétrit les défauts trop réels de 
l’enseignement sacerdotal en Arménie. 

L’auteur veut d’abord que les enfants apprennent à connaître les lettres non point par 
les noms artificiels qu’elles portent en arménien, comme dans presque tous les alphabets 
du monde ; il veut que les consonnes soient simplement appelées par la lettre initiale de 
leur nom, jointe à un e muet et pense que cela abrège et facilite le travail. 

Je ne prétends pas que la brièveté de ce nouveau nom ne rende en effet l’épellation 
un peu plus facile, mais je crois aussi qu’il ne faut pas s’exagérer l’utilité d’un pareil 
changement. En effet, il n’est guère moins ridicule, si ridicule il y a, de dire be, re , /, ne , 
tze , brintz (riz) que ben, re , ini, nou , tsa : Nous qui savons lire apparemment, nous avons 
pourtant appris par cette ancienne méthode que l’on traite aujourd’hui d’absurde. Il n’est 
de vérité incontestable que 

17 l’on ne sait bien que ce qui a été appris avec effort; et réciproquement; 

27 [69 a] ce que l’on a appris aisément s’oublie de même ; 

37 enfin, aucune raison valable ne peut porter à abréger considérablement, si [ce] n’est 
pour la dernière classe du peuple 43 , le temps de l’instruction ; car le temps passé dans les 
écoles, ce sont les années de la jeunesse, entièrement inutiles si elles ne sont consacrées 
à fonder l’avenir de l’âge mûr sur des bases solides. 

Après que l’enfant a appris à distinguer ses lettres, ce que l’auteur assure devoir se 
faire en peu de jours, il lui met en main les divers morceaux contenus dans son guide de 


41. Le critique met également en cause l’autre ouvrage d’Abovian, la grammâire comparée russe- 
arménien composée selon la méthode de Tappe. Brosset explique indirectement qu’Abovian s’efforce 
d’adapter les exigences d’Ouvarov pour la propagation de la langue russe à ses propres efforts en vue 
de l’instruction des classes inférieures de la population arménienne. 

42. C’est une allusion tout à fait compréhensible au fait que les Premiers éléments ... constituent 
un manuel réussi non seulement pour l’instruction des enfants, mais aussi pour une instruction rapide 
de la classe sociale méprisée. 

43. C’est là une observation de principe de Brosset au sujet de la grammaire d’Abovian, inspirée 
de celle de Tappe, sur le fondement de laquelle Ouvarov a exigé qu’Abovian remanie son ouvrage 
dans cet esprit : DKhA , vol. 1, p. 211-212. Ne disposant pas de cette partie dans le texte qu’il a publié, 
Yervand Chahaziz a cru qu’il s’agissait d’un projet ou d’un plan séparé, joint au compte-rendu de 
Brosset (ibid., p. 321). 
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lecture : ce sont des préceptes de morale, des prières, des histoires instructives et amusantes 
et même des poésies, parmi lesquelles l’auteur a placé quelques-unes de ses productions. 

Considéré comme livre de lecture pour l’enfance, celui-ci n’est pas sans mérite, mais 
il n’en a pas un spécial, on peut faire vingt ouvrages de ce genre, tout différents, sans 
être moins bons. Je crois que l’auteur eût fait un meilleur choix en traduisant celui qui 
fait suite à la méthode de Tappé, où tout est excellent, systématiquement rangé par série 
d’importance et difficultés, ou plutôt en composant un tel livre simplement d’extraits 
des auteurs arméniens, rédigés dans le nouvel idiome, d’une suite d’abrégés relatifs à 
l’histoire arménienne, de beaux traits de vertus et de courage des illustres personnages 
de l’Arménie, de poésies même religieuses dans le même style, sauf à ajouter à la fin des 
aperçus de science européenne : par exemple, des principes de sphère, de géographie 
générale, d’histoire universelle, d’Allemagne, de France, d’Italie, de Rome ou de la Grèce 
antique. 

Un pareil livre, divisé en séries, devra être fait, il servira à deux fins : 1°/ comme guide 
de lecture, 27 d’ornement pour la mémoire ; il formerait le goût des jeunes Arméniens, 
leur imprim[er]ait le culte des souvenirs de la patrie, et, par la comparaison du passé avec 
le présent, l’amour du gouvernement qui les protège aujourd’hui 44 . 

Depuis que j’ai l’honneur de siéger à l’Académie, beaucoup [70] d’ouvrages arméniens 
lui ont été soumis, quelques-uns repoussés, d’autres reçus pour servir à l’enseignement dans 
les écoles ; naguère encore, je croyais pouvoir donner mon approbation à une grammaire 
de cette espèce : tous ces ouvrages, sans exception, étaient en arménien littéral. Quand je 
me livrais à leur examen, j’étais loin de croire que je serais sitôt obligé de modifier mon 
opinion à leur égard. Ne connaissant l’Arménie que par le petit nombre de livres où j’ai 
puisé des renseignements scientifiques sur elle et sur la Géorgie, n’étant pas très versé 
dans l’arménien vulgaire qui offre très peu de ressources, je parlais en homme de théorie. 
Si j’ai aujourd’hui développé les avantages de la langue moderne, c’est le système énoncé 
par notre auteur qui me l’a inspiré, ce sont les réflexions des personnes graves qui m’en 
ont fait sentir la justesse. Il m’a semblé qu’une opinion qui n’est pas la mienne, mais que 
tant de personnes partagent et soutiennent, devait être appréciée, proclamée, développée, 
ne fut-ce que pour attirer l’attention de l’autorité supérieure, et c’est pour cela que j’y ai 
consacré une bonne partie de ce rapport. 


Conclusions 


f vis r 

En résumé, le programme tracé par l’Académie n’ayant pas été rempli entièrement, 
il n’y aurait pas lieu d’en appliquer le résultat. 


44. L’observation de Brosset concerne le fait qu’Abovian ne se soit pas bien conduit en délaissant 
le livre de lecture constituant la suite de la grammaire de Tappe, pour composer un florilège de son 
choix à partir des pages glorieuses de 1 histoire d Arménie (Liu^mumiuk^ k^mùuiLnp uAtbwitg ujnujpfiknLpfnhk 
m pui£ni.pkuih qkqkgfilj qbkpfig) [De la vertu des personnages illustres d'Arménie et de leurs beaux traits de 
courage]. Un tel choix de matériaux ne pouvait en aucun cas susciter chez les lecteurs « l’amour du 
gouvernement qui les protège aujourd’hui ». En d’autres termes, Brosset trouvait qu’Abovian aurait 
dû non pas évoquer des exploits patriotiques de l’histoire d’Arménie, mais des cas de grande misère en 
comparaison desquels le présent aurait semblé magnifique. 
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M[onsieur] AvakofF d’Astrakhan, l’auteur de l’aperçu de la littérature arménienne, 
a présenté un travail sans recherches originales bien importantes 45 ; superficielle comme 
œuvre d’un futur professeur ordinaire, prouve pourtant du goût pour l’étude, de la 
capacité et un certain esprit d’investigation. Aujourd’hui caissier et exécuteur du conseil 
d’administration des Kalmouks, est, dit-on, un jeune homme de mérite ; outre sa langue 
maternelle, le russe et le français, il connaît passablement le latin, l’allemand et le turc, 
et s’occupe, m’assure-t-on, de remplir la seconde condition fixée par l’Académie, en 
traduisant un auteur arménien 46 . 

[70 a] Le second concurrent, m[onsieur] Abovianoff, de Tiflis, se montre comme un 
maître dévoué à ses élèves, pénétré de la sainteté de ses devoirs, capable de les remplir ; je ne 
dis point qu’il n’a pas les qualités requises comme professeur ordinaire dans une université, 
mais au lieu de celles-ci, il en a déployé d’autres dans ses ouvrages. Il a accompagné 
M. Parrot fils 47 dans son voyage à l’Ararat et fit voir tant de dispositions pour les sciences 
que le savant professeur l’emmena à Dorpat. Là, il apprit en peu d’années les langues 
russe, française et allemande ; il écrit bien dans cette dernière, au dire de M. Fraehn ; 
après avoir achevé les études avec distinction, il retourna dans sa patrie, et se consacra à 
l’enseignement. La nouveauté ou peut-être la supériorité de ses vues trouva un accueil 
plus que froid de la part de ses compatriotes et surtout du clergé. Maintenant, il est 
inspecteur de l’école de district de Tiflis. Tous ceux de nos collègues qui le connaissent 
m’ont témoigné pour lui l’estime la plus sincère. Il serait désirable qu’il se fût mis en 
mesure de prouver ses connaissances littéraires. 

Je pense que la méthode de Tappé devra être imprimée en arménien, et ce dans la 
langue vulgaire, telle qu’on la parle dans l’Arménie russe, sauf à en détacher le livre 
de lecture qui serait un ouvrage à part. M. Abovianoff pourrait ensuite faire un autre 
livre pratique dont le fond serait arménien, sur le plan que j’ai proposé plus haut, et 
successivement traduire dans la langue vulgaire les ouvrages élémentaires jugés utiles 48 . 
Lui ou ses successeurs continueraient cette œuvre d’après le même plan. 

Abandonnons à la sagesse de l’autorité le choix entre leurs deux méthodes à adopter, 
ou le haut enseignement pour quelques-uns, ou l’enseignement primaire pour tous, ou 
peut-être la réunion des deux en deux cours distincts, professés par la même personne. 

(signé), Brosset, 

Académicien extraordinaire. 

Certifié conforme, (signé) Fuss, Secrétaire] perp[étuel]. 


45. Indépendamment de l’attitude des hautes autorités, cette opinion de Brosset règle le cas 

Avaguian. I 

46. Voir infra> séances de l’Académie du 5 (17) juin 1840 et du 15 (27) janvier v 184l. 

47. Il s’agit de Friedrich Parrot. Son père, Georg Parrot, académicien vivant à Saint-Pétersbourg 
et qui entretenait des relations dans les hautes sphères, aida beaucoup Abovian. 

48. Cette proposition est tout à fait en harmonie avec l’esprit du compte-rendu, bien qu’elle 
contredise l’opinion qui y est exprimée et selon laquelle le livre de Tappe est si complet qu’il est 
impossible d’en détacher une partie sans nuire à l’ensemble. Le problème, c’est que Brosset proposait de 
détacher de la grammaire composée par Abovian le livre de lecture indépendant élaboré par ce dernier, 
de le remanier selon un programme élaboré par lui-même, avec un choix de matériaux « conduisant 
à aimer le gouvernement ». En d’autres termes, ce livre susceptible d’être publié dans la langue parlée 
populaire devait non pas servir les intérêts des masses populaires défendus par Abovian, mais développer 
’amour du gouvernement tsariste dans la population. 
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NB OmAUHCHHoe zoAyôbiMU, HepnuAOMu cooôu^euo T. TAaeHoynpaeAJuou^eMy 3aica6Ka3CKUM7> KpaeMb. 
HanoAbHUKb cmoAa [illisible]. 

[NB Les parties signalées à l’encre bleue ont été transmises à monsieur le gouverneur général du 
territoire de Transcaucasie. 

Le Chef de Bureau (signature).] 

* 

* * 


Au tout début du mois de février 1841, le ministère de l’Instruction publique reçoit 
cette copie du compte-rendu de Brosset, envoyée par l’Académie le 31 janvier. Le bureau 
chargé des relations avec l’Académie le transmet le 18 février 1841 au 2 e bureau, chargé 
des relations avec le territoire de Transcaucasie. Sur la note d’accompagnement, il est 
mentionné : « Faire une note d’information pour le gouverneur général du territoire 
de Transcaucasie et lui demander ses conclusions ». Deux jours plus tard, le 20 février 
1841, le ministre Ouvarov envoie une note d’information au gouverneur général de 
Transcaucasie, avec laquelle on envoie aussi, en pièce jointe, les extraits du compte-rendu 
de Brosset, qui ont été signalés à l’encre bleue et dont il est question dans le nota bene. Le 
texte de ces extraits (en français) est à présent conservé au musée des Arts et des Lettres 
(Érévan), dans les archives d’Abovian sous le n° 542 ; il en manque environ une page au 
début et deux lignes à la fin. 

Le fait qu’Ouvarov ait signé la note d’information adressée au gouverneur général 
permet de supposer qu’il a lui-même signalé à l’encre bleue les passages en question. 
Ces passages signalés sont ceux dans lesquels Brosset commente les titres des ouvrages 
d’Abovian, leur contenu idéologique, les capacités de l’auteur et son orientation libérale, 
mais où il est également question de l’état d’esprit d’Abovian et des propositions de 
Brosset concernant les livres de ce dernier. 


La lecture de ce rapport en séance, à l’Académie, ainsi que ses suites, ont donné lieu 
aux comptes-rendus suivants dans son Bulletin scientifique publié en français : 

• Bulletin des séances de l Académie — Séance du 15 (27) mai 1840- Rapports - M. Brosset 
lit un rapport 1 ° sur un ouvrage de concours à la chaire de professeur ordinaire de la 
langue arménienne à l’université de Kazan, et 2° sur deux ouvrages pour l’enseignement 
élémentaire de cette langue, soumis au jugement de l’Académie par M. le Ministre, 
et dont l’auteur a exprimé plus tard le désir de concourir également à l’obtention de 
cette chaire. Le premier de ces ouvrages a pour auteur M. Avakoff, d’Astrakhan, et 
contient un aperçu rapide de la littérature arménienne, avec l’indication des écrivains 
remarquables qui l’ont enrichie de leurs productions, de l’état actuel de la littérature de 
cette langue et des fruits que l’on peut retirer de son étude. Les deux autres, rédigés par 
M. Abovianoff de Tiflis, sont une grammaire russe théorique et pratique en arménien 
littéral, d’après la méthode de Tappe, et un guide de lecture d’après la méthode des 
meilleurs maîtres, en langue arménienne vulgaire. Après avoir donné une analyse 
détaillée de ces ouvrages, M. Brosset conclut en résumé que, le programme tracé 


par l’Académie n’ayant pas été rempli entièrement, il n’y a pas lieu d’en appliquer le 
résultat. L’Académie approuve ce rapport et en adopte la conclusion. [...] {Bulletin 
scientifique y publié par l'Académie impériale des sciences de Saint-Pétersbourg , vol. 7, 
n os 13-14 [157-158], 31 mai 1840, première page, col. 177). 
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• Séance du 5 (17) juin 1840 — Correspondance -[...] M. Rybouchkine, directeur des 
écoles d’Astrakhan, envoie de la part de M. Avakoff un second ouvrage de concours 
à la chaire de professeur de la langue arménienne à Kazan, intitulé : llamb eAaeb 
U3b ApMjmcKoü Mcmopiu Muxawia HaMniana [Cinq chapitres de l'Histoire d'Arménie de 
Michel Tchamtchiane y traduits de l'arménien]. Commissaire, M. Brosset. {ibid., vol. 7, 
n os 16-17 [160-161], 20 juin 1840, col. 229-230). 

• Séance du 15 (27) janvier 1841 — Rapports -[...] M. Brosset, chargé d’examiner une 
traduction russe de cinq chapitres de la grande Histoire d'Arménie de Tchamtchiane, 
traduction envoyée par M. Avakoff pour le concours à la chaire de la langue arménienne 
à l’université de Kazan, fait un rapport dans lequel il approuve le choix de l’ouvrage et 
le travail de l’interprète. Or, comme M. Avakoff n’a joint à sa version qu’un très petit 
nombre de notes fort superficielles, cet ouvrage ne peut guère modifier le jugement 
porté sur le travail précédent du même auteur. ( ibid. y vol. 8, n°21 (189), 9 avril 

1841, col. 325). 



NOTE SUR UNE INSCRIPTION RESCAPÉE* 


par Kéram Kévonian 


L’inscription qui fait l’objet de cette note se trouve dans le village de Havav [Habap, 
Ekinozu], situé dans le canton arménien de ^Palahovid 1 au nord-ouest de oc Palou 
[Palu], dans une vallée tributaire de l’Euphrate oriental ou Aradzani [Murad Çay]. En 
Turquie, l’avocate Fethiye Çetin a fait connaître cette localité, d’où était originaire sa 
grand-mère arménienne, par le truchement de son émouvant témoignage, Anneannem 
(Ma grand-mère) paru en 2004 à Istanbul aux éditions Métis. De cet ouvrage, les 
éditions Parenthèses ont donné en 2013 à Marseille une traduction française, suivie 
d’une postface intitulée Les fontaines de Havav 2 . C’est précisément de ces fontaines, au 
nombre de deux, qu’il sera ici question. 

Fethiye Çetin a voulu rendre hommage à son aïeule, à tous les morts de ce village, 
massacrés ou déportés en 1915, en même temps que rétablir un lien entre le présent et 
l’histoire, dire finalement ce qui était obstinément tu, en entreprenant de restaurer ces 
fontaines que les Arméniens avaient autrefois construites et qu’elle voyait à l’abandon. 
L’idée s’était imposée à elle ainsi qu’à plusieurs de ses interlocuteurs locaux dès 2007, 
et fut concrétisée grâce à la Fondation Hrant Dink qui parvint en 2011 à y ouvrir un 
chantier. La restauration fut conduite par la jeune architecte Nihan Sagman. De France, 
l’organisation Terre et Culture y apporta la contribution de volontaires. L’inauguration 
officielle de ces monuments a eu lieu le 25 novembre 2011 et un festival a été organisé 
sur place le 27 mai 2012. Un film retrace l’histoire de cette restauration 3 . 


* Nos remerciements vont à l’organisation Terre et Culture (Paris), qui a mis à notre disposition les 
photographies des fontaines de Havav et celles de leurs inscriptions, ainsi qu’à M. Hrair Khatchérian, 
qui a aimablement reproduit pour nous, avec l’autorisation de la congrégation mekhitariste, les pages 
mentionnées du ms. 913 de la bibliothèque mekhitariste de Vienne. Toute notre reconnaissance à 
M me Agnès Ouzounian pour ses encouragements. ( 

1. Les noms propres arméniens sont donnés le plus souvent en transcription française, précédés 
de l’exposant oc chaque fois qu’est retenue la prononciation conventionnelle de l’arménien occidental 
moderne. Les transcriptions empruntées sont laissées telles quelles. Les translitérations sont annoncées 
par l’exposant trsl . H et EA désignent respectivement le calendrier de l’Hégire et l’ère arménienne. 

2. F. Çetin, Le livre de ma grand-mère , suivi de Les fontaines de Havav , traduit du turc par 
M. Demird, Marseille 2013. La postface reprend le texte de Fethiye Çetin, Habap Çeçmelen , Istanbul 
2012. 

3. ZuJLUJLfi ujq^pJiLphhpp: piuhnpnq nLphwh ufwmJnLpfiLh Jp [Lesfontaines de Havav : Vhistoire dune 
restauration] y disque DVD et livret, Istanbul 2012. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 413-428. 
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Il y a lieu de replacer ces monuments dans l’histoire de Havav, village entièrement 
arménien jusqu’en 1915 et possédant alors deux églises, à proximité duquel s’élevait 
le monastère de la Sainte-Mère-de-Dieu-à-la-Délectable-Vue (4?uiqgruifiuijbuig Umrp 
Uumnuuèuiè|i&, oc ICaghtsrahayiats Sourp Asdwadzadzin) ou monastère de Havav; celui-ci 
était le siège du diocèse de Palahovid ou de Palou, qui comptait à la veille de la Grande 
Guerre quarante localités et quarante et une églises 4 . L’on comprend aisément que 
l’histoire de Havav ait été liée à celle de son monastère, et l’on imaginera volontiers 
que les aménagements réalisés par les abbés de la Sainte-Mère-de-Dieu aient concerné 
aussi bien ce village situé à ses pieds. Il est rapporté du reste qu’à l’époque ottomane, 
dans la lutte menée contre le lignage d’un certain Asli beg auquel elle versait tribut, la 
communauté villageoise s’est constamment prévalue de l’appartenance de Havav au 
domaine sacré du monastère pour empêcher que des non chrétiens y soient installés 5 . À 
cette tradition est associée celle du départ vers les montagnes situées au nord du prêtre 
insoumis oc Der Simon de Havav, dont le nom serait à l’origine de celui du Dersim 6 . 

La date de construction des fontaines de Havav est inconnue. La première, appelée 
^br|i uiqpjur « fontaine haute », comprend trois grandes arcatures disposées les deux 
premières en façade et la troisième sur le côté droit (fig. 1). Le dispositif souterrain 
d’amenée d’eau débouche, à l’arrière des parois où sont creusées les arcatures abritant 
les points d’eau, dans une galerie fermée qui suit l’angle des deux murs. On distingue 



Fig. 1 - Havav, fontaine haute restaurée (2011). 


4. M. Ormanian, L’Église arménienne, son histoire, sa doctrine, son régime, sa discipline, sa liturgie, 
sa littérature, son présent , Paris 1910, p. 184. 

5. S. 0iM>u.&b Mi, uiuiJm.pitLh Ptu[nt Zlullul tf/iLq/i [ oc E). Papazian, Histoire de Havav, village de Palou\, 
Beyrouth 1960, p. 14-17 et passim. 

6. Ibid., p. 15. 
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encore, dans l’espace situé en hauteur entre les deux arcatures de façade, les traces d’une 
inscription et d’une stèle à croix martelées. Une inscription préservée est cependant visible 
sur le fond de l’arcature gauche. Elle se lit: 

P*. . ft* $ 0* 

c’est-à-dire « T\ P\ 1904 ». Les deux premiers caractères ne reproduisent pas l’énoncé 
courant pi[ pour pi[|i& (< pm.|i&) « en l’an ». Nous y voyons plutôt des initiales, ce que 
semble confirmer la présence de deux marques assimilables à des points d’abréviation. Le 
dernier caractère peut à la rigueur se lire S*, ce qui donnerait 1903. Relevons que l’année 
du Christ se trouve donnée en notation alphanumérique, ce qui est assez inhabituel au 
xx e siècle (fig. 2-3). 



Fig. 2 - Havav, fontaine haute, inscription (2011). 



Fig. 3 - Havav, fontaine haute, inscription : autre photographie (2010) 
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La seconde fontaine, située à peu de distance en contrebas de la première, est appelée 
^uir|i uirjp|np « fontaine basse ». Elle fait face à l’église dite ^uipnqjiljt ( oc Gat‘oghigué) 
« cathédrale » ou « à dôme », aujourd’hui en ruines 7 . Plus grande, elle comprend une 
niche aveugle suivie de deux arcatures en façade, et sur le retour droit une nouvelle 
arcature précédée d’une niche creusée à mi-hauteur du mur (fig. 4). Là aussi, une galerie 
souterraine court à l’arrière des murs. Les deux monuments sont de facture identique. 
Les arcatures elles-mêmes, presque toutes surmontées d’une clef de voûte moulurée, 
sont de dimensions comparables : environ 2,4 m de hauteur sur 2,3 à 2,4 m de largeur 
pour la fontaine du haut; environ 2,25 m de hauteur sur 2,2 à 2,3 m de largeur pour 
celle du bas. On peut raisonnablement en déduire qu’elles ont été construites à la même 
époque. Auteur d’une monographie sur Havav, Dikran Papazian, parlant des fontaines, 
laisse entendre qu’il les a toujours connues là, n’évoquant nullement à leur sujet des 
travaux qui auraient été conduits avant qu’il ne quitte son village en 1909. Même chose 
chez Haroutiun Tzakhsourian 8 . George Giragos Leylegian toutefois, dont la famille 
est originaire des lieux, sait que le système d’adduction d’eau de la fontaine haute a été 
réparé « en 1905 » jusqu’à l’emplacement plus élevé de l’ancienne église Saint-Jacques, 
à l’arrière du monument 9 . 


En dépit de l’écart d’une ou deux années existant entre la date lue sur la fontaine et 
le renseignement de M. Leylegian, il n’est pas impossible que ces indications renvoient 
à un même événement. En effet, nous savons qu’après les massacres de 1895, au cours 
desquels l’église de la Sainte-Mère-de-Dieu et les deux écoles de Havav avaient été 
incendiées, le village collecta des fonds pour les reconstruire. Or M. Leylegian nous 
précise qu’il les employa aussi à la rénovation de la fontaine haute et que ces travaux ne 
prirent fin qu’en 1905 10 . Les années 1903 et 1904, qui correspondent du reste au vicariat 
à Palou de l’actif P. Souren oc Déroyan, lui-même originaire de Havav, concorderaient 
donc avec l’exécution de travaux qui ont eu en réalité une plus grande envergure que la 
remise en état de la seule fontaine supérieure n . Les initiales qu’on y voit n’en demeurent 
pas moins muettes. Certes, plusieurs patronymes en (P‘) - P'achalenk* (> Pachalian), 
P'eylevanenk‘ (> Peylevanian), Papazian - sont signalés à Havav mais, à ce stade, rien 
ne nous permet d’identifier précisément un acteur 12 . 


7. Selon M. Leylegian (San Francisco, ÉU), qui en possède une photographie ancienne, cette église 
avait toutefois un toit en bâtière. Correspondance privée, 21 novembre 2011. I 

8. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5), p. 145. 3. 9,iUuum»Pbittj, tfuJuiJnLpfiui Pui^uj^niibinp *tbmg 
Jhh)kL Jhn onhnn [ oc H. Tzakhsourian, Histoire du Palahoviddepuis les temps anciens jusqu \a nos jours], 
Beyrouth 1974, p. 371. 

9. Leylegian, correspondance privée, 21 novembre 2011. 

10. Leylegian, correspondance privée, 16 juin 2014. 

11. 3. UuPWJbUAi, Pwpnu bp unijnpnjPhkpp, Ifpjifiuljiuh ni fiJiugiulfuik ijpûutl^p ki puippiunp [^H. SaRKISSLAN, 

Palou : ses mœurs y sa situation éducative et intellectuelle , son dialecte ] , Le Caire 1932, p. 316-317. 

12. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5 ),passim. M ». âu.hiunt»rbu\>, Zuiliul/i pâpnum lupbfiip. ^iutguuuuiup 
U.puiJkujbb jnL2uiinkinpfr ... [V. Tzakhsourian, Laigle rebelle de Havav : repris du carnet de notes de 
^Baghdassar Aramiari], New York 1950, p. 57-58. Tzakhsourian, Histoire du Palahovid (cité n. 8), 
carte de la distribution des patronymes de Havav par quartiers [1966], hors-texte. 
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Fig. 4 - Havav, fontaine basse : restauration en cours (2011). 


L’ancienneté des fontaines ne fait guère de doute. D’aucuns ont vu dans une ville 
citée au xi e siècle sous le nom de Harav par Aristakès de Lastivert, la localité de Havav 13 . 
Celle-ci apparaît bien sous le nom de Havav ( trs, Hawaw) dans un manuscrit exécuté 
sur place en 1293 14 . Placé sous le vocable de la Sainte-Mère-de-Dieu, le monastère est 
cité pour sa part dans les années 1460, mais également en 1576, sous le nom de ^uimij 
ijui&f ou -£uium|ui&f « monastère de Hav » ; mais on trouve ^uiiüuun] i|ui&f « monastère 
de Havhav » en 1518 15 , et à nouveau ^uufiuu et ^uiiuii Hav(h)av au xvn e siècle pour 


13. Aristakès de Lastivert, Récit des malheurs de la nation arménienne , trad. française avec 
introduction et commentaire par M. Canard et H. Berbérian, Bruxelles 1973, p. 103 et n. 1. Les 
éditions arméniennes ont à cet endroit fiuiruii harav « sud » : juiûl|uip<kul||i... fibqmû |i i|bruij p&uil^uicj 
fmquifjiû fiuipuiinj « ils tombèrent à l’improviste sur les habitants de la ville dik sud ». U.rjiuiniul|tu 
fuiuin|n|brmcj|i, ^Uumânij^fîih IXp fi u m m lf b ujj ifujpq.Luujhmfi fuiuuifufbpuipLnj [Aristakès do. Lastivert, Histoire 
du docteur Aristakès de Lastivert ], Venise 1901, p. 102. QwwJnLpfiLh Upfi uuiuiljfiufi fuiuuifufbpuigLnj, 
U. Wqpui^buiQ, fipuim [Histoire dAristakès de Lastivert, éd. K. Yuzbachian], Erévan 1963, p. 111. 

14. U». lTU.JMîI»nUbU.\j, Zujjbp^h Ahnujqphpfi jfeujuiuilfwpujhhhp. J' < h qujp [A. MaTEVOSSIAN, ColüphonS de 

manuscrits arméniens, xiif siècle], Erévan 1984, p. 720-721. 

15. UpnMruasbUAjS, ftnpnu Ibipiup, Zujjujumujhfi £mJpnpg [K. Srwantzdiants, Frère Théodore , voyageur 
dArménie ], 2 vol., Constantinople 1879, 1881, II, p. 378. f. hiiuïhMbini, <bb gwpfi Çujjbpfr Abnujqpbpfi 
jfcujutuilfuipuihhbp. .. [L. Khatchikian, Colophons du XV e siècle de manuscrits arméniens... ] , 3 vol., Erévan 
1955"1967> II [1958], p. 276. Z. flUMbirb, Ubptuuutfiwjfi, hujppbpq.fi, Sfiujpuffcpfipfi ht Spujufftqnhfi hw^whqhbpnL 
tfuihpbpp [H. Oskian, Les monastères des provinces de Séhaste, oc Kharpert, Diarbékir et Trébizonde ], 
Vienne 1962, p. 216. 
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désigner le village 16 , forme qui pourrait n’être en définitive qu’un pluriel de répétition en 
dépit d’une conjecture -£uu uuuiG (Hav avan) « Bourg [de] Hav » avancée par Vahan et 
Haroutiun Tzakhsourian. Le nom de cette localité est en effet rapporté également sous la 
forme -iunf Havk‘ ( trsl Hawk‘) du pluriel classique 17 . Observons ici que cette forme est celle 
qu’a retenue avec Habab l’inventaire patriarcal de 1913, qui, d’après une source que nous 
supposons ancienne, assigne à l’église du monastère la date de 620 H, soit 1223 ; ou, si 
l’on reste dans l’ère arménienne, 1171 18 . C’est tardivement que la dédicace du monastère 
de Havav à la sainte Mère de Dieu semble s’être enrichie du qualificatif fwqgruifiuijkuig 
(k‘aghtsrahayiats) « à la Délectable Vue ». Ce composé littéraire doit être rapproché 
d’autres qualificatifs comparables, appliqués à l’époque moderne à plusieurs monastères 
du bassin inférieur de l’Euphrate oriental et de ses abords, tous pareillement dédiés 
à la Vierge Marie : nommément, la Mère-de-Dieu puiràruiRuijbuig ( oc partzrahayiats) 
« à la Vue Etendue » d’Arghn [Ergani] 19 ; la Mère-de-Dieu u|iruiRuijhuig (sirahayiats) 
« à la Belle Vue » de Tchenkouche [Çungu§] 20 ; la Mère-de-Dieu qkinuiRuijkuig 
( oc kédahayiats) « Penché(e) sur la Rivière » d’Arek, face à K‘ëghi [Kigi] 21 . Il y a là le 
témoignage d’une intention, peut-être d’un projet, qui nous désigne le renouveau des 
xvn e -xvm e siècles, voire le XV e , siècle qui a vu s’exercer dans ces régions, sous le règne des 
Turcomans Kara Yuluk Othman et Hamza, le ministère rénovateur de l’évêque d’Amida 
oc Mgrditch Naghache (t vers 1473). La même dynamique s’est sans doute appliquée à un 
établissement situé au sud-est du lac de Van près d’ oc Ardamed, la Sainte-Mère-de-Dieu 
èni[uiRuijhuig ( oc dzovahayiats) « Tourné(e) vers la Mer », cité par Arakel de Tauris sous le 
nom de «mûl|uij i[ui6f « Monastère de la Grue » parmi les sanctuaires reconstruits après 
le tremblement de terre de 1648, dynamique que l’on trouve associée à un engouement 
similaire pour l’esthétique des mots 22 . 

Il nous paraît légitime en l’occurrence de rechercher dans la liste des titulaires 
du siège abbatial de Havav - ou du siège diocésain de Palahovid - des indications 


16. Oskian, Les monastères (cité n. 15), p. 216-217. *L 3u.bnpbUi\i, <bt rj.tupfi ^tujkp^h Akntuijpkpfi 
jfcujutwljujpuihhkp. .. [V. Hakobian, Colophons du XVII e siècle de manuscrits arméniens. . . ], 3 vol., Erévan 

1974-1984, III, p. 84. 

17. Tzakhsourian, L’aigle rebelle de Havav (cité n. 12), p. 56. II. UuAPuusbin,, 4nuinui&q&inu|rqu|i 

2,uijng ^wmr|iiurfuiriu&|i IjnqifJig P*nipf|imj|i wrqiuruii}uimiupkui& bi quiiuiûuiûfûbp|i !T|iG|iuinrnipbiuG 
ûbpljuijuigniujà fiuijl]uil|iu& bl|bqbc|jiûbrji bi i[iuûfbrji çjiuçjuil]&bp& ni piufrjirûbr[i (1912-1913 p.p. ) 
[A. Safrastlan, Les inventaires d’églises et de monastères arméniens et les déclarations les concernant, 
présentés au ministère de la Justice et des Cultes de la Turquie par le patriarcat arménien de Constantinople 
(1912-1913)], 4 e partie, ( oc Édchmiadzin) 23/2, 1966, p. 38-39. Tzakhsourian, Histoire du 

Palahovid (cité n. 8), p. 371, 375. Leylegian, correspondance privée (voir n. 10). Il semble, de la même 
façon, que le monastère de Sour cité en 1470 près de Kharpert, n’est autre qufc celui de Sorsor ou 
Soursour (< Sour-Sour). Cf. Khatchikian, Colophons du XV e siècle (cité n. 15), II, p. 297. Papazlan, 
Histoire de Havav (cité n. 5), p. 10, imagine pour sa part un primitif 4uijlj uiuub (^Hayg avan), construit 
sur le nom de l’ancêtre éponyme des Arméniens, trsl Hayk. 

18. Safrastian, Les inventaires (cité n. 17). 

19. Oskian, Les monastères (cité n. 15), p. 173-195. 

20. Ibid. y p. 200-213. 

21. I. flubbitti, Pwp&p I.tujpfi i[iuhpkpp [H. Oskian, Les monastères de Haute-Arménie], Vienne 1951, 
p. 211-214. 

22. I. fluMbMi, ^uiuujnLpuiljuih- *luih/i i[ujkpkpp [H. Oskian, Les monastères de oc Vasbouragan-Van] } 
Vienne 1940,1, p. 246-249. 
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susceptibles d’orienter plus précisément notre interrogation ; nous pensons en effet 
qu’un rapport implicite existe entre l’importance et l’activité de certains de ces titulaires 
et la construction de telles fontaines monumentales dans le village du monastère. Certes, 
la tradition consignée par Dikran Papazian affirme que Havav a été longtemps gouverné 
par des mélik , des nobles dépositaires d’une autorité reconnue, et que ceux-ci ont 
contribué à préserver Havav des empiètements des beys auxquels ils devaient tribut 23 . 
Une situation analogue est d’ailleurs décrite à Tchenkouche, où l’épanouissement du 
monastère de la Sainte-Mère-de-Dieu « à la Belle Vue » est consécutif au repli vers 
un site mieux protégé d’une communauté monastique originaire de oc Dchermoug 
[Çermik] 24 . L’ordre absolu des choses veut cependant que l’initiative de pareils travaux, 
vraisemblablement associés à d’autres, soit venue ou ait été placée sous l’autorité de la 
hiérarchie ecclésiastique, précisément des supérieurs du monastère de Havav, monastère 
dont ces fontaines peuvent d’ailleurs avoir fait partie du domaine, si ce n’est de celui 
de l’église « Gathoghigué » toute proche. Malheureusement, le texte d’une Histoire de 
Havav rédigée par oc Hampartzoum Garian à partir des sources manuscrites du monastère 
a été perdu ; Dikran Papazian n’a pu que recueillir en 1909 auprès de son auteur des 
informations orales qu’il a plus tard exploitées dans son propre ouvrage 25 . Celles-ci 
ne lui ont pas permis d’établir la succession des titulaires des sièges de Havav et de 
Palou, et la liste couvrant les années 1775-1914 qu’il donnera dans un second ouvrage 
est visiblement empruntée à l’étude du P. Haroutiun Sarkissian 26 . Cette même liste 
a été reprise par le P. Oskian, qui l’a complétée, pour les xvVxvm 6 siècles, par des 
renseignements puisés dans les colophons 27 . 

La succession obtenue, discontinue jusqu’au milieu du xix e siècle mais que nous 
ne sommes plus en mesure d’enrichir de renseignements relevés in situ en raison de 
la destruction complète du cimetière du monastère, débute par l’évêque Minas, cité 
sous l’année 1437 dans le colophon d’un évangile 28 . Ce dignitaire n’est cependant pas 
le supérieur de la Sainte-Mère-de-Dieu de Havav et réside dans un autre monastère. 
Cinq autres personnages cités de 1562 à 1619 ne peuvent non plus prétendre à ce 
titre avec certitude. La première mention jugée incontestable par le P. Oskian est 
celle de l’archevêque Siméon, sous la prélature duquel la Sainte-Mère-de-Dieu est 
gratifiée en 1623 d’un évangile du XV e siècle restauré aux frais de oc baron Aghadjan; 
pourtant, cette indication pourrait aussi bien viser l’église homonyme de Palou - l’une 
des quatre de cette ville - et non pas nécessairement Havav 29 . Or le manuscrit 913 
de la bibliothèque de la congrégation Mekhitariste de Vienne, daté des années 
1760-1770, nous met en présence d’un docteur ( oc vartabed) Siméon, servant de la 
Sainte-Mère-de-Dieu-à-la-Délectable-Vue, en qui l’on pourrait êttfe tenté de voir le 


23. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5), p. 14-22. 

24 . 9 ». t HflPS*bU.\j, Qh'pnL^uiUfUiuinuS: 'Phhwlfwh ufUiutJnLpjiLh Zuijng Q\if>n 1.2/1: [^K. KeVORKLAN, Histoire 

de Tchenk‘ouche : étude critique de l’Histoire des Arméniens de Tchenkouche. 7], Jérusalem 1970, p. 31-39. 

25. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5), p. 7, 216-217. 

26. S. «tmou&biUj, ^ujmJnLpfiLh Piv^uj^nij^fimfi [D. Papazian, Histoire de Palahovid] , Beyrouth 1963, 
p. 22-23. Sarkissian, Palou (cité n. 11), p. 306-307. 

27. Oskian, Les monastères (cité n. 15), p. 218-219. 

28. Khatchikian, Colophons du XV e siècle (cité n. 15), I [1955], p. 476. 

29. Hakobian, Colophons du xvif siècle (cité n. 16), II [1978], p. 112-113. 
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même personnage. La première partie de ce manuscrit est un recueil de lettres recopiées 
à l’usage d’un certain clerc Manuel, et celles-ci, comme le P. Oskian l’indique, ont 
différents auteurs et destinataires 30 . Le religieux Siméon est précisément l’auteur de 
l’une d’elles 31 . Incipit : « Du docteur oc Der Siméon serviteur du Christ et, par la grâce 
de l’Esprit saint tout-puissant, servant du beau sanctuaire de la Sainte-Mère-de-Dieu- 
à-la-Délectable-Vue, situé à Palou. » 

Il n’y a pas de date, mais la lettre est adressée à trois personnages d’un certain rang, 
pèlerins de Jérusalem ( oc mahdessi ) : oc Khatchadour agha Tchobanents, Ghazar agha, et 
oc Kévork tchélébi . Pour le repos de l’âme d’un de leurs amis, le pèlerin « : F : » (:$:), 
ceux-ci ont envoyé au saint Siège un calice « de bonne facture » (uiqUi ul||ifi), qui n’est 
pas encore parvenu à destination ; mais parce que « dans tout jardin, à l’épanouissement 
d’une fleur succède celle des autres », il leur est demandé de faire aussi l’offrande d’une 
paire de flabella « pour la magnificence de cette sainte demeure » 32 . L’expression umrp 
U»pnn. « saint Siège » nous paraît insolite, s’agissant d’un siège abbatial ou diocésain : 
elle est invariablement utilisée par la chancellerie patriarcale pour désigner le siège 
catholicossal. Quelque explication que reçoive cet emploi, et nous y reviendrons, c’est 
bien du côté des correspondants que devrait venir un premier éclairage. Même si l’on 
peut pencher d’entrée vers une attribution aux années 1760 retenues pour le recueil, 
et la lettre précédente, par exemple, date de 1761, il n’est pas superflu d’en rechercher 
l’éventuelle confirmation auprès de ces personnages. Nous ne connaissons de tchélébi 
prénommé Kévork que Kévork tchélébi Abro (t 1713), le petit-fils de khodja Abraham 
tchélébi de Belgrade : entre 1689 et 1697, à Livourne, il joue un rôle important dans 
l’acquisition du terrain sur lequel sera bâtie à partir de 1701 l’église arménienne 33 . 
Sauf à lui découvrir un homonyme quelque quatre-vingts ans plus tôt, il ne permet pas 
d’identifier à l’archevêque Siméon le Siméon de la lettre. Un Ghazar agha , financier 
(saraf) du pacha de oc Garin/Erzeroum est cité pour sa part en 1764 dans l’affaire de 
l’évêque latinophile Kévork oc Evtoguiatsi (d’Eudocie/Tokat), en faveur duquel il 
intervient auprès du catholicos Siméon I er d’Erévan ( 1763-1780) 34 . Il a pour gendre 
un certain mahdessi Khatchadour, dont nous n’avons pas le patronyme, cité en 1767, 


30. I. flUMbUA,, dntgwlj Çwjkpfch Ahn.wtj.pujg ITjulipwphwh J w in hh w rj tu p wh fih fi fihhhw: Zwinnp p. 

[H. Oskian, Catalogue des manuscrits arméniens de la Bibliothèque mekhitariste de Vienne. 2], Vienne 
1963, p. 499-501. 

31. Vienne, Bibl. des Mekhitaristes, ms. 913, fol. 97 a -98 a . 

32. Ces flabella (fyng) ont, dans la liturgie arménienne, la forme d’un disque à grelots fixé sur un 
long manche. 

33. IT. flb'UlbPl.bMj, tfwwJnLpfiLh Zwjng gwtjPwljwhntphwh ht. 2 phni.phwh hljhbhgtnj hngw fi Ijulnnhnj 

pwrjwp/i [M. Oughourlian, Histoire de rétablissement des Arméniens à Livoumext de la construction de 
leur église], Venise 1891, p. 64-66, 104, 126. h. U»Mh\,bu.\>, bphJfi w 'PÇoJfiLpChwh. bhwhph Ll gpwljwh 

tjnpbnLU^nLppLUp: U'wwkhwq.pwljwh nLunLiShwujipnLpjiLh [N. Akinian, 0C Eremia tchélébi Keumurdjian .* sa 
vie et son activité littéraire : étude de textes ], Venise 1933, p. 243-255. 

34. S*. U» < l > U.\ibll.\iS, 'hjii.wh Zwjng ufwwJmphwh: Zwinnp *h. UfiJI; oh IjwPnrjjiljnuji jfewwwljwpwhp, 
lfhhuwtjpni.phwJp ht jwt.hjnLwbhhpni[ ni. bwhoPnt.p[iLhhhpni{ [G. AGHANIANTS, Archives d histoire de 

lArménie. 3 , Le mémorial du catholicos Siméon , accompagné de sa biographie , d y annexes et de notes], 
Tiflis 1894, col. 43-44. Sur l’affaire Kévork Evtoguiatsi : ^mtiwbUiPbitti, bhhuwtjpnipfiLhhhp hpifm. 

tfwj ujwwpfiwpphhpnL ht wwuh hujfiuljnujnuhhpnL, ht. dwJwhwlffih *ïwj IjwPntjftljhwjp [ oc K. KaLEMKERIAN, 

Biographies de deux patriarches arméniens et de dix évêques : les catholiques arméniens de leur époque], 
Vienne 1915, p. 100-111. 
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1780 et 1781 35 . On trouve cependant un mahdessi Ghazar, que le nouveau catholicos 
oc Ghougas I er (1780-1799) confirme par bref à son avènement dans sa fonction de 
trésorier de l’église Saint-Grégoire de Palou et qu’il promeut mandataire pacriarcal, en 
même temps qu’il confirme dans sa fonction de trésorier de l’église Saint-Cyriaque de 
Palou un autre notable de cette ville, baron Kévork, destinataire d’un second breP 6 . 

Deux de ces personnages sont des interlocuteurs du catholicos Siméon I er , deux 
autres de son successeur Ghougas I er . Si aucun d’eux ne peut être retenu sans réserve, 
et encore moins Kévork tchélébi Abro de Livourne, il nous paraît légitime d’accorder 
une attention particulière aux notables de Palou destinataires des brefs du catholicos 
Ghougas : mahdessi Ghazar et baron (et non tchélébi) Kévork. En réalité le catholicos a 
adressé de semblables lettres de confirmation à chacun des trésoriers des quatre églises 
de Palou, sans manquer de rappeler la subordination du premier d’entre eux, mandataire 
officiel, au vartabed oc Krikor, nouveau nonce patriarcal pour Amida/Diarbékir et 
Palou 37 . Mais il ne s’agit pas de nouvelles nominations. Notons ici que la présence 
de ces nonces se généralise au xvm e siècle, au point que leurs obligations et leurs 
rapports avec la hiérarchie ecclésiastique devront être bientôt codifiés par Ep‘rem I er , 
catholicos de 1809 à 1831 38 - Sur cette base peut se dessiner une lecture relativement 
cohérente de la lettre du vartabed Siméon. Celui-ci peut avoir été lui-même nonce, 
voire envoyé diocésain puisqu’il se dit servant du monastère de Havav; le saint Siège 
destinataire des offrandes ne serait autre, alors, que le siège patriarcal d’ oc Édchmiadzin, 
et les offrandes attendues le seraient de Palou. Hypothèse seulement, mais à partir de 
laquelle pourrait s’en échafauder une autre plus hardie : Siméon d’Érévan, avant d’être 
élu catholicos, avait été nonce en Inde, puis à Constantinople et auprès de différentes 
communautés de l’Empire ottoman dans les années 1750. Pendant ces années, même 
devenu évêque, il continuait de se faire appeler vartabed . À Constantinople, il avait joui 
de la protection de Yaghoub amira Hovhannessian, prévôt des marchands du Palais 
(bazargan bachi) et financier de deux vizirs entre 1747 et 1752, haut personnage que 
Siméon avait accompagné à Jérusalem en 1751 avant qu’il ne tombe en disgrâce et ne 
soit exécuté en juillet 1752 39 . Celui-ci serait-il le pèlerin : F : , et les correspondants 
de Siméon d’autres compagnons de pèlerinage ? Yakoub amira a financé en ces mêmes 
années la restauration du grand monastère du Saint-Précurseur de Mouch [Mu§], situé 
bien au-delà de Palou ; les notables de Palou pouvaient ne pas lui être étrangers, tout 
comme le financier d’un pacha à Garin/Erzeroum. Cette dernière supposition ferait 
précisément dater des années 1753 et suivantes la lettre de Siméon. 

Vraisemblablement, le vartabed Siméon est un personnage du xvm e siècle et rien, 
en tout cas, ne semble l’identifier à l’archevêque homonyme cité ^n 1623 à Palou. 

35. Aghaniants, Archives (cite n. 34), col. 662. M». t l*Ph < MiPbu.\j, 'bjniuh Ztujng ufwutJm.pkuih . hnp 2 uj p~p : 
9/r pp uifiLup/ih. 'Im.lfwu bwphbgfi: Ztuuinp II. 1780-1775 [V. Grigorian, Archives dhistoire de lArménie. 
Nouvelle série. 1 , oc Ghougas Gamétsi. 1 , 1780-1785 ], Érévân 1984, col. 138, 253. 

36. Grigorian, Archives (cité n. 35), p. 140-141. 

37. Ibid et p. 113-114. 

38. Aghaniants, Archives (cité n. 34), col. 807-824. 

39. Aghaniants, Archives (cité n. 34), col. fiui-fiq [Ixxi-lxxvi]. IT. U/uiM>nMjh, iï/iwpwhp k L ujjgb[ni^ 
4 ujj bpnLuui [M. Aghavnouni, Congréganistes et visiteurs de la Jérusalem arménienne Jérusalem 
1929, p. 117. 
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Pour sa part, l’archevêque Kévork primat du pays de Palou, cité immédiatement après 
dans la liste du P. Oskian sous l’année 1645, est bien le supérieur de la Sainte-Mère- 
de-Dieu de Havav « à la Délectable Vue », monastère qu’il s’est employé à restaurer 
entièrement, comme l’indique le colophon du synaxaire qu’il fait exécuter à cette date 
à Constantinople pour en doter « cette sainte demeure » 40 . Il est possible, évidemment, 
que ces travaux aient déjà compris la construction des fontaines. Cette date a cependant 
été lue 1635 par Vazguen Hakobian. La lecture 1635, soit 1084 EA (fMM»), provient 
d’une correction apportée par Hakobian à une faute typographique (fM^) relevée dans 
les sources imprimées dont il s’est servi 41 . Mais sous l’année 1645, Hakobian se réfère 
bien à une autre lecture de la date de ce colophon, celle du P. oc Karékin Srwantzdiants, 
également retenue par Oskian : fh'l/ï' , 1094 EA = 1645 42 . Si la disparition du manuscrit 
ne permet pas de choisir, une coïncidence saute aux yeux, avec la date gravée sur la 
fontaine haute : 0»$^ . N’aurait-elle pas été retracée pour correspondre à l’année 1904 
- d’où le maintien d’une notation alphanumérique - et n’a-t-elle pas primitivement 
consisté en une formulation classique (|i) pi[(|i)& aàq (ou n.qq) « En l’an 1084 [EA] » 

(ou 1094 EA), soit 1635 ou 1645 ? 


La liste donnée par Oskian connaît ensuite un creux de plus d’un siècle, avant de 
s’arrêter à un second Kévork, évêque, mentionné sous les années 1758-1767. Celui-ci, 
par le truchement du trésorier diocésain de Garin/Erzeroum, a sollicité en 1763 sa 
confirmation auprès du catholicos Siméon I er , nouvellement élu ; elle lui est certes 
accordée, mais il est tancé pour ne s’être pas déplacé et avoir ainsi failli à son devoir 
à l’égard du pontife. Réprimande à nouveau en 1765 pour n’avoir pas averti le saint 
Siège du décès de son nonce à Kharpert; lettres de remerciement, enfin, en 1765 et 
1767, pour des offrandes reçues 43 . Ce second Kévork porte toujours le titre de docteur, 
vartabed ; et sans aucun doute, c’est lui — Kévork vartabed— que mentionne à son tour 
la correspondance du catholicos Ghougas I er en 1780 et 1784 44 . S’il n’est nulle part cité 
comme l’auteur de travaux, il a vécu la famine et les désordres de 1758 qui ont frappé 
le territoire de sa juridiction et lui ont certainement donné fort à faire, expliquant 
probablement le manquement qui lui a été reproché par la suite 45 . Deux indices doivent 
pourtant attirer l’attention : en octobre 1780 la restauration d’une église de Palou 
conduit ses paroissiens, avec l’appui du nonce Krikor, mais aussi du sien, à solliciter 
une bulle patriarcale pour collecter des fonds ; le catholicos adresse à Kévork vartabed 
des paroles de réconfort, eu égard aux difficultés qu’il affronte 46 . 

Comme le signale le P. Oskian, le manuscrit 913 de Vienne contient plusieurs lettres 
de ce même Kévork, dont nous n’avons malheureusement sous les yeux que des copies 


40. Hakobian, Colophons du xvif siècle (cité n. 16), II [1978], p. 637. 

41. Ibid., p. 637, n. 85. 

42. Ibid., III [1984], p. 197, n. 20. Citation certainement tirée de l’extrait produit par 
Srwantzdiants, Frère Théodore (cité n. 15) ; variante ou deuxième colophon : ibid., II, p. 356. 

43. Aghaniants, Archives (cité n. 34), col. 23-24, 242-243, 325, 761. 


44. Grigorian, Archives (cité n. 35), p. 113, 139-140, 424. 

45. Srwantzdiants, Frère Théodore (cité n. 15), II, p. 378. Cf. *L Imm, hnuppkpq ht iuknp nulfh^h 

r^ut^mp: SnL^utâiumhiuh ujqqujjftk, uftuutJtuIftuh, Û2 UJ ^ nL P UJ jl 1 ^ ^ lu qq lu q p lu lj Luk [ oc V. HAYG, Kharpert et SU 

plaine dorée : mémorial national, historique, culturel et ethnographique], New York 1959, p. 570. 


46. Grigorian, Archives (cité n. 35), p. 139-140. 
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incomplètes. Oskian souligne l’importance de ces lettres, tout en les soupçonnant d’avoir 
été arrangées ou directement conçues comme des lettres-types ; elles contiennent à la fois 
des noms, et des signes, pointillés ou symboles littéraux qui pourraient figurer de courts 
cryptogrammes ou, simplement, désigner des emplacements à remplir. Nous avons vu 
qu’il en allait ainsi de celle du vartabed Siméon, où le pèlerin Khatchadour Tchobanents, 
par exemple, côtoyait le pèlerin : F : . Nous ne pensons pas toutefois avoir affaire à des 
noms strictement imaginaires ou nécessairement falsifiés; et, de fait, l’attribution au 
troisième quart du XYin e siècle de la lettre de Siméon, si semblable aux autres, reste à nos 
yeux non seulement plausible à cet égard, mais elle concorde avec la datation du recueil. 
Du reste, : F : et Siméon ne sont peut-être pas Yamira ni le nonce supposés. Mais ici, 
quand bien même son nom serait changé, Siméon est - ou se veut - un épistolier servant 
du monastère de Havav, ce qu’est explicitement le vartabed Kévork : « servant [des reliques 
dont s’enrichissent ces lieux] et leur balayeur ». Mais l’adresse d’une lettre destinée à ce 
dernier se lit : « Qu’elle parvienne en la ville de Palou, dans le village de Havav, dans le 
monastère de la Sainte-Mère-de-Dieu, entre les mains du savant vartabed Der Kévork, 
son valeureux gardien » (gardien ou supérieur q|unuiu}hin, euphémisme courant pour 
archevêque). Lui-même, s’adressant à deux khodja , ses compatriotes ou de proches parents 
semble-t-il, leur écrit « du seuil du beau sanctuaire de la Très-Sainte-Mère-de-Dieu-à-la- 
Délectable-Vue, et de la ville de Palou ceinte par l’Euphrate » 47 . 

Bien sûr le vartabed Siméon, s’il faut lui reconnaître une personnalité, peut 
avoir simplement précédé Kévork à Havav; ils nous paraissent en tout cas presque 
contemporains. Ce que nous retiendrons surtout est l’identité des formulations rencontrées 
dans chacune de leurs lettres : le « beau sanctuaire de la (Très-)Sainte-Mère-de-Dieu-à- 


la-Délectable-Vue ». Sous la plume du premier : qhqhgljui^tli « bien bâti, beau à voir » ; 
sous celle du second : « beau ». Loin d’une appréciation de pure forme, nous 

voyons dans ces termes, rarement mis à profit d’ailleurs dans ce genre d’expression, un 
témoignage montrant qu’à l’époque où ils écrivent, le monastère de Havav, en particulier 
son église, n’est pas un édifice délabré mais consiste en une construction bien faite et belle 
à voir : elle a été rénovée. Or il nous faut remonter à l’archevêque Kévork, en 1635 ou 
1645, pour trouver mention d’une restauration du monastère. Deux questions se posent 
inévitablement : Kévork vartabed , quelque cent vingt ans plus tard, aurait-il rouvert un 
semblable chantier? Un épisode comparable se serait-il déroulé dans l’intervalle? À ces 
questions, Dikran Papazian apporte le début d’une réponse : il sait que dans les années 
1700, mélik Mardiros (Mardo) avait empêché hadji Tëhad beg> un descendant d’Asli beg> 
de reconstruire à Havav sa résidence (konak), renversée par un tremblement de terre qui 
avait aussi ruiné la moitié du village. Tëhad beg avait été contraint de ^installer beaucoup 
plus loin, à T‘il 48 . De son côté, l’inventaire patriarcal de 1913 a enregistré les deux 
églises Gathoghigué et de la Sainte-Mère-de-Dieu de Havk‘, ou Havav, sous les années 
1116H et 1131 H, soit 1704 et 1718 49 . Il ne s’agit naturellement pas de leur date de 
fondation mais de celles de démarches et d’autorisations délivrées pour leur rénovation. 
Ces circonstances concordent. Mais nous avons vu que cet inventaire s’en tenait, pour 


47. Vienne, Bibl. des Mekhitaristes, ms. 913, fol. 98 a , 102 b . 

48. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5), p. 17-18. 

49. Safrastlan, Les inventaires (cité n. 17). 
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l’église du monastère, à l’année 620 (H ou EA), autrement dit 1223 ou 1171. Bien qu’il 
y soit précisé que, sur les trente-huit églises en service du caza de Palou, celle de Sakrat‘ 
disposait seule d’un firman impérial, firman du reste récent (1275 H = 1858), nous 
lisons chez Tzakhsourian que le monastère avait bien son firman, ce qui l’avait toujours 
dispensé de telles démarches 50 . Et en effet, les rénovations du xvu e siècle n’apparaissent 
pas dans le document du patriarcat ; mais inversement, celles du xvm e relatives aux églises 
de Havav peuvent avoir aussi bien concerné son monastère. 

La plus ancienne rénovation du monastère de Havav dont nous ayons le témoignage 
est donc celle qu’a menée à bien l’archevêque et prieur Kévork en 1635 ou 1645. Nous 
pensons que la construction des fontaines de Havav, sous l’apparence que nous leur 
connaissons, peut lui être attribuée, sans préjudice des aménagements antérieurs dont ne 
pouvait être dépourvue une localité qualifiée de bourg (q|uquifuiquif) par le colophon de 
1293. L’énigmatique inscription de la fontaine haute en serait la marque semi-effacée. Le 
tremblement de terre des années 1700 s’accorde avec les interventions qui touchent les 
deux églises de la localité en 1704 et 1718, et qui ont pu être accompagnées ou suivies 
d’autres travaux, en particulier d’une consolidation de l’église du monastère elle-même, 
belle et bien bâtie aux dires du vartabed Siméon et du second Kévork. Nous sommes 
bien sûr amenés à nous demander si ce dernier, avant que ses diocésains de Palou ne 
quémandent une aide pour apurer les dettes consécutives à la restauration d’une église 
en ville, ne s’est pas engagé dans des travaux similaires d’entretien ou de rénovation des 
monuments, qu’il a conduits tout en restant - en dépit des difficultés - un contribuable 
fidèle du siège d’Édchmiadzin 51 . 


C’est ici qu’intervient précisément l’inscription rescapée annoncée au début de cet 
article. Si la campagne de l’été 2011 a permis aux volontaires présents sur le chantier 
des fontaines de Havav de participer à diverses reprises aux événements de la vie 
villageoise, favorisant ainsi un imprévisible rapprochement, elle a été aussi décisive pour 
l’approfondissement de la démarche où s’étaient engagés certains des habitants à l’initiative 
de Fethiye Çetin, qu’il soit devenu inévitable de reconnaître une ascendance inavouée, 
ou qu’on veuille porter sur l’histoire et ses vestiges un regard affranchi. Mais d’aucuns 
ont anticipé ces moments par des actions restées confidentielles, comme accomplies 
dans leur attente et dans une sorte de perception sacrée des choses. C’est ainsi qu’une 
pierre inscrite indéchiffrable, trouvée dans la démolition d’une maison arménienne, a été 
tenue par une famille locale pour un objet important qu’elle a précieusement conservé. 
Impatience des uns, curiosité des autres, elle a été révélée à des participants originaires de 
France qui, ainsi, ont pu la photographier (fig. 5). L’inscription qu’elle porte concerne, 
on le devine, les fontaines de Havav. 


50. Tzakhsourian, Histoire du Palahovid (cité n. 8), p. 377. 

51. Aghaniants, Archives (cité n. 34), col. 325, 761. Grigorian, Archives (cité n. 35), p. 140. 
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Relevé 



Déchiffrage 

hilrt caractères lisibles. 

KjtTM caractères abîmés identifiables. 

kOT caractères disparus restitués. 



caractères omis, restitués à la lecture. 


1 'l.bPUSM» TjÜPfmBM ‘ U /lPbP UQb 2 U.MU 1 RF 

2 b'bbb âblMUTR ‘ UfiPHj 0-bSb V 

3 SblUÉb ‘ S-bHPS* ‘ 'tPO-fllbSb 

4 çupmrübiM ‘ n-P 2inAb<iib 

5 ITbli 2U.BP ITbPbb ‘ Sf[M? mjIPlTb 

6 b IHUbUAjMJ ‘ U*bPU.abb3b ‘ 

IHL ‘ bb ITbb ‘ d-b ‘ CbO* ‘ S-MTb ‘ 


7 
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Lettres conjointes et combinaisons, soulignées dans le déchiffrage : 


M» 

ligne 1 


ligne 

i 

nrn 

ligne 1 


ligne 

i 

•M) 

ligne 1 

• bl» 

lignes 2 et 7 

U.I» 

ligne 1 

• ni» 

ligne 

5 

‘l.PbP 

ligne 1 

• nr 

ligne 

5 


Lecture 

l bbpuin[i& (inrnqhguii uirjpbrupli 1 2,uuuu 2 q|i 

bqhi &hrumfp unr|i& qjnn|i 

S hui r 6 S'tnrq 3 i[[ui]rq.[ui]ujbm[i 

Qupnubh[ni[ 4 nf fiuihrj]nq|i 

ITJiQ iuijP lTbp|u innif nqnrifji 

b pi[uil|ui(î|iu 6 ifbruiq&tjji 7 

rt*ui hi ifb& dt p&i} cjjiifli: 

1. ItqpbrupG « les fontaines », pluriel déterminé associé au verbe singulier bnrn<}bc|iui « restaurer » 
3 e pers. de l’aoriste passif de l’indicatif. 

2. 2 un un Havav : probable locatif. 

3. Str ‘Hnrq oc Der Kévork (class. 7VrGéorg [Georges]) : nom d’un ecclésiastique. Cf. supra. 

4. Pour qpouûb|ni[. 

6. Pour pniuil|ui&|iu. 

7. Pour ifbruiqGt|i- 

L’inscription est gravée en onciales d’un peu plus de 3 cm de hauteur sur un bloc 
réglé de marbre clair d’environ 45 x 28,5 cm 52 . Elle comporte sept lignes, qui se 
terminent toutes en —|i (-i). Hormis la première ligne, longue de treize syllabes, le reste est 
composé d’octosyllabes. La dernière n’a cependant que sept pieds, peut-être par omission 
involontaire d’un hi « et » en milieu de ligne : ffui hi ifb& [h\] dt p&q Donnée en 
caractères alphanumériques dans ce dernier vers, la date se lit assez curieusement à partir 
des noms des lettres assemblées. 

Traduction ^ 

Les fontaines ont été restaurées à Havav une nouvelle fois; ce, des mains de son gardien, du 
docteur 0f Der Kévork. Promeneurs qui [les] découvrez, d'un Pater faites [-lui] l'aumône. 
Dans le calendrier de notre nation, en Ra (- 1000) et Men ( = 200) [et] Jé ( = 10) mis 
ensemble avec of Kim (=3) [mfdq =1213 EA = 1764]. 


52. D’après la taille des doigts visibles sur la photographie originale. 
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Fig. 5 - Havav, inscription retrouvée en 2011. 


Cette inscription établit donc que les fontaines de Havav ont été restaurées en 1764. 
Mais elle précise qu’elles l’ont été « une nouvelle fois », d’où l’on déduit que les travaux 
de 1635, ou 1645, s’ils ont concerné les fontaines, ont pu consister en une première 
restauration. Toutefois, une autre intervention au moins a pu avoir lieu entre 1645 et 
1764 dont nous supposons que le souvenir était connu ou la mention visible au milieu 
du xvm e siècle sur ces monuments — explication vers laquelle nous penchons davantage. 
Jean-Michel Thierry, qui s’est rendu sur les lieux en 1987, y voit des œuvres du xvn e 
ou du xvm e siècle 53 . Nous reconnaissons dans l’auteur de l’inscription le prieur Kévork 
vartabed sur qui nous nous étions arrêté. Il se présente comme le gardien, surveillant ou 
supérieur (qhn, gén. qjun|i) des lieux, terme déjà présent dans le composé q|unuiu}hin du 
ms. 913. Ce dernier a donc bien contribué à son tour à maintenir entêtât le patrimoine 
confié à ses soins, dont Havav a manifestement fait partie. Supérieur de la Sainte-Mère 
de Dieu à la Délectable Vue, il semble avoir été aussi, aux côtés du mélik\ responsable 
d’une communauté villageoise qui, à la date indiquée et aux termes d’un compromis qui 
reste à élucider, n’hébergeait plus son bey mais n’en versait pas moins à celui-ci une dîme 
de 8 % sur ses revenus en nature 54 . Les rôles complexes qu’ont pu jouer les personnages, 


53. J.-M. Thierry, Monuments arméniens de la région de Palu (Turquie centrale), REArm , n. s., 27, 
1998-2000, p. 329-358, ici p. 340. 

54. Papazian, Histoire de Havav (cité n. 5), p. 16-17. 
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religieux ou non, rencontrés dans cet arrière-plan immédiat de l’histoire contemporaine, 
de même que leurs rapports, mériteraient sans doute d’être mieux cernés. Il apparaît 
d’ailleurs, malgré l’imprécision des données qui nous viennent de la tradition orale, 
que Havav faisait alors partie d’une coalition qui l’unissait au Dersim et à la vingtaine 
de villages de la région voisine de oc Kjkan, circonstance qui assurait sa protection face 
aux chefs tribaux et beys du bas pays 55 . Pour en revenir aux fontaines, elles ont connu 
avant le xx e siècle, comme l’ensemble des monuments de Havav, d’autres rénovations 
sur lesquelles nous restons peu documentés. Indirectement, cette inscription rescapée en 
témoigne cependant, puisqu’elle provient de la maçonnerie d’une maison où elle avait 
trouvé place avant 1915, peut-être au XIX e siècle, à une époque où elle devait être déjà 
tombée de son support. 

Pour celle qui a été la promotrice d’un projet dont tout le sens est de rendre au présent 
l’histoire, mais aussi de la comprendre et d’en prendre la mesure, cet apport inattendu 
de l’épigraphie n’est pas sans intérêt ni valeur. 


55. Ibid. p. 15, 19-20. 



ARMÉNIEN M*P IWR ET HIWR, GREC ETAIPOI : 

LE « SOI » ET LE « SIEN », 

L’« HÔTE » ET LE « COMPAGNON » 


par Charles de Lamberterie 


1.1. Le thème pronominal |nr- iwr- de l’arménien classique donne naissance à deux 
paradigmes, à savoir, d’après les indications fournies par les manuels 1 : 

• un pronom réfléchi, qui, au moins au singulier (« se, soi » au sens de « lui-même, 
elle-même »), est défectif et ne comporte que les formes suivantes : gén.-dat.-loc. |up 
iwr, abl. [uriTt iwrmê , instr. [upbuii iwreaw (avec les variantes [îirbi iwrew et Jupbuiifp 
iwreamb ), tandis que le pluriel (« eux-mêmes, elles-mêmes ») a une flexion complète : 
nom. Jupbui&f iwreank*, acc.-loc. Jitrbui&u iwreans, gén.-dat.-abl. Jitrbui&g iwreanc 1 , 
instr. Jupbuiifpf iwreambk 

• un adjectif possessif réfléchi (« son propre, sien »), qui suit régulièrement la flexion 
des thèmes en -o- (sg. nom.-acc. |up iwr, gén.-dat. [upnj iwroy , instr. |upni[ iwrov , pl. 
nom. Ju.pf iwrk\ acc.-loc. [upu iwrs, gén.-dat.-abl. |npng iwroc, instr. |upni[f iwrovk*) 
mais qui à certains cas du singulier comporte des formes caractéristiques de la flexion 
pronominale : dat. [upnuf iwrum (attesté à côté de [îipnj iwroy), loc. Jupnuf iwrum, abl. 
Jupift iwrmê . Le pluriel ne signifie en principe que « ses, les siens » ; pour dire « leur(s) 
propre(s) », l’arménien utilise le génitif pluriel du pronom, à savoir [uphuitig iwreanc', 
par un procédé semblable à celui du grec (eotoxcov, auxcov dans la langue classique, 
auxœv dans la Koivf|) : ainsi qfiuig|ifi jui^jumpli [îLphuitig (Mt 2,12) àv£%copTioav eiç xqv 
Xcopav auxôv « ils partirent vers leur / iwreanc] pays ». On notera un tour comme q|i 
&ui ijipljbugt qdnqiu[nLPq. Jup Ji ifbquig [upbuiGg (Mt 1,21) auxôç yCLÇ> GCOOEl XOV taxôv 
aôxoû aTtô xciv àjiapxtcov auxcov « car c’est lui qui délivrera son peuple de ses péchés », 
litt. « de leurs \iwreanc : auxœv] péchés », avec accord selon le sens comme en grec 
en raison de la valeur de collectif qu’a le nom du « peuple ». V 

Par « réfléchi », il faut entendre que Jiir- iwr- renvoie non seulement au sujet grammatical 
du verbe, mais aussi au topique, c’est-à-dire au terme le plus important pour le sens général 
de la phrase, qui ne se confond pas nécessairement avec le sujet au nominatif. C’est le 

1. Voir notamment A. Meillet, Altarmenisches Elementarbuch (Indogermanische Bibliothek 1/1/10), 
Heidelberg 1913, § 72 et 76; H. Jensen , Altarmenische Grammatik, Heidelberg 1959, § 200 et 210-212. 

Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 429-438. 
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cas dans l’exemple que nous venons de citer, auquel on peut en ajouter bien d’autres, 
ainsi fui&qji bljji fuiljlq [...] qfiuiruG |i ulpirt [nrift (Mt 10,35) qÀ,0ov yàp 8 l%àoai [...] 
vùp(pr|v mxà xqç 7iev0epaç aùxfjç « car je suis venu séparer [...] la belle-fille de sa [iwrmê] 
belle-mère », en regard de nr jui&à&b |iunft juuiui|i (Jn 7,18) 6 à(p’ èauxoû taxÀêov « celui qui 
parle de son propre chef [y-anjnê iwrmê] » ; dans le même sens aussi, ^uun \ umurti pur |nr 
(Mt 6,34) àpKexov xfj rgiepa f| rnKia aùxf|ç « à chaque jour suffît sa [iwr : aùxfjç] peine ». 
Dans plusieurs passages de l’Évangile, la tradition manuscrite hésite entre le réfléchi et 
l’anaphorique, ainsi en Jn 4,53 Bunuunuig |i&fG bi uiifbGuijG mniG [nr / Gnrm eTtioxeuoev 
aùxoç Kai q oiKia aùxoû okr\ « il crut, lui et toute sa maison », avec le réfléchi iwr dans 
le manuscrit dit d’Etchmiadzine (E) mais l’anaphorique nora dans le manuscrit dit de 
Moscou (M) 2 . Par ailleurs, l’adjectif possessif |ur iwr correspond assez souvent à ïSioç 
« qui appartient en propre » dans le texte grec, ainsi en Jn 10 ,12 (parabole du bon pasteur) 
nrnj Jilt b& n^Juuirfb ou ouk è'oxiv xà 7tpo(îaxa Ï 8 ia « [le mercenaire], dont les brebis ne 
sont pas les siennes propres [iwr] », la version arménienne collant de près à l’original grec. 
En cet emploi, le terme est volontiers lexicalisé, ainsi en Jn 1,11 (prologue du quatrième 
Évangile) j|upu& bl|& bi JiirfG q&ui p&ljui|ui& eiç xà Ï 8 ia f|À,0ev, Kai oi Ï 8101 aùxov où 
Ttapé^apov « il est venu chez les siens [y-iwrs-n /, et les siens [iwrk'-n] ne l’ont pas reçu ». 

Si le pronom [ur iwr est défectif, la raison en est qu’il fonctionne, pour une part, en 
supplétisme avec le pronom Ji&fû ink'n « lui-même », dont la fonction propre est l’expression 
de l’ipséité. Ce dernier a une flexion complète et régulière de thème en -«- : sg. nom.-acc. 
|i&f& ink'n, gén.-dat.-loc. pGfbuiG ank'ean, abl. p&fb&t 9nk < enê i instr. p&fbuiifp dnk'eamb , 
avec aux formes polysyllabiques les variantes secondaires |i(ifbui(i ink'ean , etc., analogiques 
du monosyllabe |ibf& ink'n (par élimination de l’alternance i / d entre syllabe tonique et 
syllabe prétonique), qui se généralisent au cours de l’histoire de la tradition des textes; 
pl. nom. p&fbui&f 9nk‘eank\ acc.-loc. p&fbui&u ank'eans, gén.-dat.-abl. p&fbui&g 9nk‘eanc\ 
instr. p&fbuiifpf ank'eambk* (avec, ici encore, des variantes à initiale Ji&F- ink *-), sur le 
modèle duquel est visiblement formé le paradigme de Jiirbui&f iwreank\ La marque la plus 
manifeste de ce supplétisme est l’absence d’un accusatif complément d’objet direct dans 
la flexion de Jilt iwr> le grec èauxov étant constamment rendu, lorsqu’il a cette fonction, 
par qJi&fQ z-ink‘n dans la version arménienne : ainsi en Mt 27,42 (récit de la crucifixion) 
quij|u uiupbgnjg, qJi&fG Ipurt uiu|rbgm.gui&b^ aMxyuç eacooev, èauxov où 8ùvaxai acooai 
« il en a sauvé d’autres, il ne peut se sauver lui-même ». On remarquera le contraste que 
présente un passage comme Jn 21,7 (apparition aux disciples au lac de Tibériade) uirlpui 
qjurbi. quijuuèui&b[ji&. fui&qji ifbrl| bi p&ljtg gJi&fG |i èni[& xov éTtevSùxriv 8ieÇcoaaxo, f|V 
yàp yuiivoç, Kai ëpa^ev èauxov eiç xqv 0àA,axxav « il [sc. Simon Pierre] revêtit son maillot, 
car il était nu, et se jeta dans le lac », avec d’abord le réfléchi dans le tour ahkaw z-iwrew « il 
se mit [arkawy forme verbale moyenne] autour de lui [prép. z- + instr. iwrêw] » et ensuite 
le pronom d’ipséité pour l’expression du COD [prép. z- + acc. ink‘n]. Même chose avec 
l’accusatif gji&fb z-ink'n complément du comparatif, ainsi en Mt 12,45 brpuij bi uinbiu 


2. Sur ces deux manuscrits et leur importance pour l’histoire du texte arménien de l’Évangile, voir 
B. O. Künzle, Das altarmenischeEvangelium = LEvangile en arménien ancien , Bern 1984 ( 1 , Edition; 
2, Lexikon). L’excellente édition de Künzle, accompagnée d’un lexique exhaustif, fournit la base des 
études relatives à la langue des Évangiles (ainsi Ch. de Lamberterie, L’augment dans le texte arménien 
de l’Évangile, REArm 30, 2005-2007, p. 31-57). 
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p&rj. Jur bipG uijq uijuu ^uiruiqnjb fuiG qJi&fG 7COp£t)£Xai Kai 7iapaA,(X|Ipàv£l |LI£0’ £Ott)XC>{) 
cktcc £T£pa 7W£t)|Liaxa TcovripoxEpa èavTOV « il va et prend avec lui [prép. dnd + loc. iwr] sept 
autres esprits pires que lui [z-ink‘n] ». Et de même, avec supplétisme entre le nominatif 
et le génitif, |uuiuihug|i i|uiu& |iir (Jn 9,21) aùxoç Ttepi eamoû XaXi\CEi « il parlera 

lui-même de lui-même » : le pronom ink‘n est ici renforcé par la particule d’insistance -in, 
ce qui constitue une double marque d’ipséité, tandis que la préposition vasn est construite 
avec le génitif du réfléchi (iwr). Bien entendu, le pronom d’ipséité peut apparaître lui aussi 
après préposition pour traduire le réfléchi du grec, ainsi en Mt 13,21 iu&|i uirifunnu 
jp&fbuiG oùk £%£i 8e piÇav ev èauxâ « il n’a pas de racines en lui [prép. y- + loc. znkean] ». 
Dans un passage comme Mt 1,24 uin. [ur mp£À,aPev xqv y'ovaÎKa auxoû 

« il prit [ar] chez lui [prép. y- + acc. ink‘n\ sa femme [COD z-kin-n iwr] », le traducteur 
arménien a rendu par un tour prépositionnel le préverbe mp- du grec, subterfuge auquel 
il a été contraint du fait que sa langue était pauvre en préverbes 3 . 

Pour dire « soi-même », l’arménien recourt aussi, de manière usuelle, au substantif 
ui&àG anjn « âme, personne », accompagné ou non de l’adjectif possessif réfléchi. À 
l’exemple de Jn 7,18 cité ci-dessus (y-anjnê iwrmê oup’ eauxou), on peut en ajouter bien 
d’autres. Ainsi, dans le récit de la crucifixion, en regard de la version de Matthieu citée 
plus haut {z-ink‘n : eauxov), le texte de Marc (15,31) est quijiu uiujrbgnjg, quiG&G l|uirt 
umjrbgiugui&bp avec z-anjn , le texte grec étant le même chez les deux évangélistes. Noter 
Mt 18,4 nr JunGuirRbgnuigt qui&bG (Jilt) ooxiç xaTteivcooei eauxov « celui qui s’abaissera », 
z-anjn E / z-anjn iwr M ; en sens inverse, Jn 5,26 nrujtu fiuijr iu&Ji IjbuiGu juiGà|iG Qiirnuf) 
cooTtep 6 TtaxriP £%et Çcoriv ev èauxco « de même que le père a la vie en lui », a vzcy-anjin 
(prép. + loc.) iwrum E / y-anjin M. 

1.2. Le tableau donné par les manuels appelle une correction, qui concerne le paradigme 
du pronom réfléchi. Il est bien vrai que la forme |ur iwr ne peut jamais assumer la fonction 
de COD, mais cela n’implique pas l’absence d’un accusatif |up iwr en arménien classique, 
en dépit de ce qu’enseignent les ouvrages de référence. Car, ainsi que l’indique avec raison 
A. Abrahamyan dans son excellent manuel d’arménien classique, il existe bel et bien des 
exemples d’un accusatif [iip iwr régi par une préposition 4 , et les attestations qu’il fournit en 
ce sens, empruntées aux historiens, sont confirmées par le témoignage des Evangiles, ainsi 
que l’a bien montré B. Künzle dans son remarquable lexique de la langue des Evangiles 5 . Au 
reste, cette doctrine était déjà celle de l’ancienne (1885) mais toujours précieuse Grammaire 
de la langue arménienne de V. C‘alexean remaniée par A. Aydenean 6 : ouvrage véritablement 


3. On attendrait ar ink‘n plutôt que y-ink du fait que c’est arm. ar qui correspond normalement 
à gr. mpà (les deux formes sont d’ailleurs apparentées et continuent un même etymon i.-e. *p°rn ou 
*prkn, voir CEG 6, p. 149-150 = DELG 2009, p. 1342). Si l’auteur de la version arménienne a opéré 
ce remplacement, c’est sans doute pour éviter un disgracieux um um JiGfG ar ar ink ( n , en raison de 
l’homophonie de la forme verbale uir ar « il prit » et de la préposition uin. ar « près de ». 

4. II. II. Uppiuiuraun,, ^pwpwp/i Aknhiuplj [A. A. Abrahamyan, Manueld y arménien classique ], 3 e éd., 
Erevan 1964, § 119. 

5. Künzle, Dos altarmenische Evangelium (cité n. 2), II, p. 305-306. 

6. *1. *1. QiuçKibü.1», 'PhpuilfiuhnLpfiLh ^ uijlfiuqhhuih [ h qm.fi [V. V. ^ alexean, Grammaire de la langue 
arménienne ], remaniée par A. Aydenean [II. Hjin|i&bui&], Vienne 1885, p. 44. La chose est signalée par 
J. J. S. Weitenberg, Remarks on the pronominal genitive in classical Arménian, REArm 17, 1983, 
p. 113-121, ici p. 118, n. 17, qui renvoie aussi au manuel d’Abrahamyan. 
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fondateur en matière de philologie arménienne et dont Meillet a pu dire, à juste titre, 
qu’il était, bien qu’il s’agisse d’un ouvrage scolaire, la meilleure description de l’arménien 
classique au sens strict du terme (c’est-à-dire de la langue du V e siècle de notre ère ) 7 . 

L’un des exemples les plus nets en ce sens est Le 18,40 (guérison d’un aveugle près 

de Jéricho) qinhqji uir BJiuniu, tn. firiuifuijbuiq uiMq q&ui uir bi [îprbi. tfbrà bqbi um 
&ui, bfiuirq q&ui oxafleiç 8è 6 ’Ir|ooûç EKe^euoev aùxov àxGrjvai rcpoç aùxov. éyyiGavxoç 
8è aùxoù é7tepcoxr|Gev aùxov « Jésus s’arrêta et ordonna qu’on l’amène [inf. acel + COD 
z-na> sc. l’aveugle] auprès de lui [sc. Jésus, af iwr (prép. + réfléchi indirect)] ; et lorsqu’il 
[sc. l’aveugle] se fut approché de lui [sc. Jésus, af na (prép. + anaphorique à l’accusatif)], 
il [sc. Jésus] l’interrogea [sc. l’aveugle, z-na] » 8 . Le parallélisme des deux phrases invite à 
voir dans la forme |nr iwr de l’expression uir |ur af iwr non pas un locatif indiquant le 
lieu où l’on est - ce qui formellement serait possible -, mais un accusatif indiquant le 
lieu où l’on va ; en effet, la flexion de l’anaphorique oppose constamment le locatif um 
bifui af nma , dans des tours statiques (« il se trouve près de lui »), à l’accusatif uir &ui af 
na , dans des tours dynamiques (« il se rend près de lui »). Au reste, telle est bien la seule 
construction possible du verbe uièb^ acel « mener, conduire », à preuve uià|i(i q&ui um 
&ui (Mc 9,20) qveyicav aùxov rcpoç aùxov « et ils le [z-na] conduisirent [acin] auprès de 
lui [af na] ». Le pronom d’ipséité se rencontre dans des tournures comparables où il y a 
clairement indication d’un mouvement, ainsi, de manière constante, avec le verbe lp M 
kocel « appeler [= faire venir] auprès de soi », à preuve Mc 3,13 (appel des disciples) b^uibb 

|i |bum&(&), bi Ijn^h uiR |i&f& qnru Ji&fQ Ijuufbquu. bi ^nquib um bui OtVOCpOUVEl ElÇ XO OpOÇ 

Kai TtpoKa^eîxai oüç q0eÀ,ev aùxoç, Kai àTtrîXOov Ttpoç aùxov « il [sc. Jésus] monte sur la 
montagne [avec article en M] et appelle auprès de lui [af ink‘n (acc.), procédé auquel 
recourt le traducteur pour rendre le préverbe Ttpo- et le moyen mÀ,eîxai] ceux qu’il voulut 
[sic]> et ils allèrent auprès de lui [af na (acc.)] ». Autre exemple tout aussi clair : Jn 19,27 
(crucifixion de Jésus) uiujui uiut gui^uiljbrinfi, Hfiui ifuijp fn. bi juij&if duiifui&uiljt uir 
ui^uilibrinQ q&ui uir |ur eixa A.éyei xô |Lia0r|xfj, ’l8è q prixtip cox>. Kai an ’ èxeivriç xfjç copaç 
ëA^apev 6 paGrixfiç amr\v eiç xà ï8ia « il dit alors au disciple : “Voici ta mère.” Et à partir 
de ce moment le disciple la [z-na] prit [af] auprès de lui [af iwr] », passage à rapprocher 
évidemment de celui, cité plus haut, de Mt 1,24 uir jji&fb |ur mpétaxpev xqv 

Y'ovaÎKa aùxoû « il prit [af] chez lui [prép. y- + acc. inkn] sa femme ». 

Cette mise en place des données synchroniques est de la plus haute importance 
pour l’analyse diachronique. Tant que l’on considérait la flexion du pronom |ur iwr 
comme dénuée d’accusatif, il était logique d’interpréter la finale -r -r de |ur iwr comme 
une désinence de génitif comparable à celle que l’on trouve dans d’autres pronoms, 
personnels (ifbr mer « de nous », hhr jer « de vous »), anaphoriques (fmruk nora « de lui ») 
et démonstratifs (uij&r aynr « de ce », uij(mr|il| aynorik « de celui-là »). Mais dès lors qu’il 
existe bel et bien un accusatif |ur iwr y ce découpage iw- + -r, que l’on avait déjà des raisons 
de juger artificiel du fait que la base *iw- n’est nulle part attestée comme telle, se révèle 


7. Meillet, Altarmenisches Elementarbuch (cité n. 1), p. 6-7 : « Die beste Beschreibung des streng 
klassischen Armenisch ist ein Schulbuch », avec référence à cet ouvrage. 

8. Je donne ici une traduction française du texte arménien, dont la syntaxe ne comporte aucune 
équivoque, sans préjudice de savoir ce qu’il en est dans l’original grec, où l’expression èyYiaavToç 
8è aÙTOÛ peut se comprendre soit comme « l’aveugle [sujet non exprimé] s’étant approché de lui 
[sc. Jésus] », soit comme « lui [sc. l’aveugle] s’étant approché » (sans expression du complément). 
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intenable. Le parallèle de ifbr mer et de &b rjer demeure toutefois valide, car ces mots sont, 
dans leur principe, des adjectifs possessifs qui suivent exactement la même flexion que 
|iir iwr , à savoir celle des thèmes en -o- mais avec aux cas obliques du singulier des finales 
caractéristiques des pronoms : pour ifbr mer « notre », sg. nom.-acc. ifbr mer , gén. ifbrnj 
meroy, dat.-loc. ifbrnuf merum> abl. ifbrift mermê , instr. ifbrni[ merov , pl. gén.-dat.-abl. ifbrng 
meroc\ instr. ifbrm[f merovk\ et de même pour bbr jer « votre ». En d’autres termes, de la 
double fonction de |ur iwr , à la fois pronom réfléchi et adjectif possessif réfléchi, l’analyse 
formelle montre que c’est cette dernière qui est la plus ancienne 9 : le « soi » est proprement 
« ce qui appartient en propre ». La différenciation fonctionnelle s’est accompagnée d’une 
différenciation formelle, le pronom réfléchi ayant une forme de gén.-dat.-loc. Jur iwr — 
synchroniquement sans désinence - qui lui est propre. Mais il s’agit d’un fait secondaire, 
et l’on ne saurait évidemment partir d’un génitif Jur iwr ayant la même finale que bnrui 
nora ou uij&r aynr> uijbnr|il| aynorik> car l’anaphorique et les démonstratifs distinguent 
toujours le génitif du datif-locatif (bifui nma , uij&if aynm y uij aynmik ). 


2. En ce qui concerne l’étymologie, on s’accorde à considérer que la base Jur- iwr- 
doit se rattacher, d’une manière ou d’une autre, à la famille du pronom réfléchi de 
l’indo-européen. Celle-ci est, on le sait, d’une extrême complexité, mais par chance nous 
disposons aujourd’hui de la remarquable monographie qu’a consacrée Daniel Petit à tout 
cet ensemble, ouvrage qui constitue une avancée significative et où les données arméniennes 
sont prises en compte 10 . En partant de ce livre et d’autres études consacrées spécifiquement 
à l’arménien, dont on trouvera une liste exhaustive, assortie d’une bonne synthèse, dans le 
récent dictionnaire étymologique de H. Martirosyan 11 , il est possible d’établir aujourd’hui 
comme suit l’état de la question. On part traditionnellement d’un étymon *sewe-ro- ou 
*sewo-ro- pour expliquer la forme arménienne 12 , mais phonétiquement c’est impossible, 
et il faut donc recourir à des solutions alternatives : soit partir d’un étymon *seu-ro- ou 
même *sêu-ro-'> ce qui revient à projeter dans la préhistoire la forme attestée à époque 
historique — le modèle de ce qu’il ne faut pas faire en linguistique comparative —, soit, 
ce qui est bien préférable, considérer que le réfléchi i.-e. *sewe « soi » aboutissait à *iw en 
proto-arménien et que sur cet étymon hérité a été construit un adjectif dérivé en *-ro- de 
date arménienne. Il existe plusieurs variantes de cette explication 13 , mais les différences 
entre elles sont minimes. Elle est, en soi, raisonnable tant que l’on s’en tient au dossier 


9. Telle est bien d’ailleurs l’opinion dominante chez les linguistes : voir en ce sens D. Petit, 
*Syie- en grec ancien : la famille du pronom réfléchi (Collection linguistique publiée par la Société de 
linguistique de Paris 79), Paris - Leuven 1999, p. 223, avec histoire de la question. Ainsi que le montre 
l’auteur, la thèse inverse (R. Schmitt, Grammatik des Klassisch-Armenischen mirsprachvergleichenden 
Erlàuterungen [Innsbrucker Beitràge zur Sprachwissenschaft 123], Innsbruck 2007, 2 e éd. [l re éd., 
1981 ], p. 118) paraît peu convaincante. 

10. Petit, *Syie- en grec (cité n. 9), p. 221-224. 

11. H. K. Martirosyan, Etymological dictionary of the Armenian inherited lexicon (.EDArmIL ) 
(Leiden Indo-European etymological dictionary sériés 8), Leiden - Boston 2010, p. 303. 

12. Ainsi A. Meillet, Esquisse dune grammaire comparée de Varménien classique , Vienne 1936, 

2 e éd. (l re éd., 1903), p. 92. 

13. Voir notamment, pour se limiter aux études les plus importantes, R. Godel, An introduction 
to the study of classicalArmenian, Wiesbaden 1973, p. 111-112; Weitenberg, Remarks (cité n. 6), 
p. 118-119 ; F. Kortlandt, Armeniaca , Ann Arbor 2003, p. 41 (< article de 1983). 
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constitué jusqu’ici, à ceci près que, nous venons de le voir, le découpage iw- + -r qu’on 
serait tenté d’opérer à l’intérieur même de l’arménien est artificiel. Pour faire avancer la 
question, il faut y ajouter des données nouvelles qui jusqu’ici n’avaient pas encore été 
prises en compte, et c’est à quoi nous allons nous appliquer maintenant. 

Quant au pronom d’ipséité ink'n, il est tentant de le rattacher lui aussi au thème 
du réfléchi indo-européen, comme invite à le faire le simple fait que le réfléchi èocuxov 
du grec est rendu par qji&fti z-ink'n dans les textes traduits. La forme grecque continue, 
on le sait, un étymon *fhé + aùxov dont le premier élément repose sur i.-e. * swé , et pour 
la forme le -£ - de ink'n est le reflet régulier d’un groupe i.-e. *sw-, comme le montre, 
entre autres exemples, le nom arménien de la « sœur » : nom. Sg. fnjr k oyr < i.-e. *swésôr , 
gén. sg. fbn. kef < * swésr-os , avec une flexion dont le caractère irrégulier s’explique par 
la conservation d’alternances héritées de l’indo-européen dans la base radicale 14 . On est 
donc amené à partir d’un conglomérat pronominal pour expliquer la forme arménienne 
ink‘n . Reste à savoir quels en sont exactement les constituants. Je me permets, sur 
ce point, de renvoyer à une étude récente où j’ai cherché à faire progresser la question 
en rapprochant la forme arménienne des formes attestées dans les deux langues les plus 
proches de l’arménien à l’intérieur de la famille des langues indo-européennes, à savoir 
le grec et le phrygien (vieux phryg. venavtun ), qui constituent avec l’arménien la branche 
orientale de l’indo-européen « balkanique » 15 . 


3. Pour faire avancer le dossier de |up iwr, je partirai d’une idée brillante que l’on 
doit au linguiste arménien Gevorg B. Jahukyan (1920-2005) et que H. Martirosyan a 
eu pleinement raison de reprendre dans son dictionnaire étymologique, à savoir qu’à 
l’intérieur de l’arménien ce thème pronominal doit être rapproché du substantif fi|ur hiwr 
(gén. Rfiirnj hiwroy) « hôte » 16 . Que dans les langues indo-européennes nombre de termes 


14. Sur ce nom indo-européen, voir, pour s’en tenir à un ouvrage récent, D. S. Wodtko, 
B. Irslinger, C. Schneider, Nomina im indogermanischen Lexikon (NIL), Heidelberg 2008, 
5. 680-683, et sur les formes arméniennes EDArmIL (cité n. 11), p. 665-666. En ce qui concerne 
es realia , le savant que nous honorons dans ce recueil a consacré, comme on sait, une belle étude au 
vocabulaire de la parenté en arménien (J.-P. Mahé, Structures sociales et vocabulaire de la parenté et 
de la collectivité en arménien contemporain, REArm 18, 1984, p. 327-345) ; il y montre, dans le sillage 
des travaux d’Émile Benveniste, que l’Arménie a gardé, jusqu’à l’époque contemporaine, la structure 
d’une société patriarcale qui remonte à un passé fort ancien. 

15. Voir Ch. de Lamberterie, Grec, phrygien, arménien : des anciens aux modernes, Journal des 
savants , 2013/1, p. 3-69, ici p. 42-43 : en partant de la forme *hwén autôn du phrygien, qui elle-même 
représente une innovation par rapport à la forme grecque *hivé autôn (par extension de la désinence 
nominale du second élément au premier), j’admets que l’arménien, ayant perdu tte thème pronominal 
*autô-, a remplacé le conglomérat « soi-même » par un conglomérat redoublé « soi-soi », c’est-à-dire 
*hwén hwen, qui aboutit régulièrement à [îfiffi ink‘n à travers une étape intermédiaire 'Win Win (pour 
le traitement, cf. arm. nf ok‘ « quelqu’un » < Wol* E’e = skr. kâs ca < i.-e. *k°ôs k^é). 

16. T. B. CpaenumeAbHax zpaMMamuKa apMAHCKozo A3biica [G. B. Jahukyan, Grammaire 

comparée de la langue arménienne Erevan 1982, p. 39 et <k P. Siunt»43in>, Zwjng ufUiuiJni.pjnLh : 
bujfuujifpujjfih éiuiSuihuilpuipiuAi [Id., Histoire de la langue arménienne. Epoque prélittéraire], Erevan 1987, 
p. 146 ; EDArmIL (cité n. 11), p. 413 (avec d’autres références, l’idée avait été déjà émise avant Jahukyan 
mais d’une manière moins nette). \I EDArmIL, qui prête souvent le flanc à la critique en ce qui concerne 
la linguistique comparative, présente le grand avantage de faire connaître aux linguistes occidentaux 
nombre de travaux de valeur réalisés en Arménie qui leur sont peu familiers (voir Ch. de Lamberterie, 
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désignant des relations sociales dérivent du réfléchi *s(w)e-, c’est un fait bien connu des 
comparatistes 17 , dont la raison est sans doute que ce thème pronominal résulte lui-même 
de la grammaticalisation d’un lexème 18 . Jahukyan cite à cet égard le nom de l’« hôte » 
en lituanien, svécias < *swe-tyo-, et l’on pourrait multiplier les exemples comparables. Je 
me limiterai ici à présenter le dossier philologique du substantif fijur hiwr, qui confirme 
pleinement ce rapprochement, pour en dégager les implications au regard de l’étymologie. 

3.1. Dans la Bible arménienne, les traducteurs disposent de plusieurs termes distincts 
pour rendre le grec ^évoç selon les emplois de ce dernier. Le mot grec signifie le plus 
souvent « étranger », et il est alors traduit en arménien par le mot uiunuir awtar (emprunté 
à l’iranien), ainsi uiunuir b|i, bi dnqm[bgtf qjiu (Mt 25,35) Çévoç q|Lir|v mi owriY^Y^é 

« j’étais un étranger [awtar], et vous m’avez recueilli », ou bien |i qbrbqifuiG uiunuiruig 
(Mt 27,7) eiç xacpqv xoîç Çévoiç « [un champ] destiné à servir de sépulture aux étrangers 
[awtarac] ». Mais l’emploi de uiunuir awtar est impossible lorsque ^évoç fait référence à 
l’hospitalité, et dans ce cas les traducteurs ont recours à d’autres procédés. 

3.1.1. Pour désigner l’« hôte » en tant que « personne qui accueille », l’arménien 
a un terme spécifique, à savoir uiuuj(Î£uil|uiii aspnjakan , ainsi nq^njüî muij bbq S*uij|inu 
uiuu|&£uiljui& JiiT bi imTb&uijG bljbqbguijG (Rm 16,23) ocGTtàÇexou t)(Liôtç ràïoç ô !;évoç pou 
Kai o^qç xqç eKKÀqoiaç « Gaïus, mon hôte [aspnjakan im] et celui de toute l’Église, vous 
salue » ; Gaïus était l’homme chez qui Paul séjournait lorsqu’il était de passage à Corinthe 
et au domicile duquel se réunissait l’assemblée des chrétiens de cette ville. L’étymologie 
de ce mot est bien connue : c’est un emprunt au mot parthe aspinjakân « hôte, hôtelier », 
nom de métier en - akân (d’un type abondamment productif) qui dérive du substantif 
aspinj « hôtel, lieu de séjour » 19 . 

3.1.2. Pour désigner l’« hôte » comme « étranger de passage accueilli au cours d’un 
voyage », le terme spécifique est fijur hiwr (gén. fiJiLrnj hiwroy ), ainsi bpb qfi|iiru p&l|uqbuq 
|igt (1 Tm 5,10) ei e^evoôoxqoev « à condition qu’elle ait pratiqué l’hospitalité », litt. 
« qu’elle ait accueilli des hôtes », l’arménien ayant un syntagme constitué du verbe au 
parfait (ankaleal icè) et de son complément (z-hiwrs) en regard de la forme verbale 
unique du grec, ou umfihi fijurnjG ui(iguii.nr|i bljbuq uin. Gui (3 Rg 12,4), xoû 7toiqoai 
xcp Çévcp ôôoiTtôpcp éÀflovxi Ttpôç auxov, litt. « pour faire à l’hôte [hiwroy-n] de passage 
[anc'awori] venu chez lui », c’est-à-dire « pour accomplir ses devoirs d’hospitalité à l’égard 
du voyageur de passage ». De ce nom procède le verbe dénominatif fijuruitiuii hiwranal 
« recevoir l’hospitalité », dont il existe un exemple dans la Bible : H|iiruigbui[ t Ji&à bqpuijrG 
(Si 29,34) é7te^év(oxai pot ô àôetapoç, litt. « est accueilli comme hôte [hiwrac‘eal ê, parf.] 


compte rendu de H. Martirosyan, EDArmIL , Bulletin de la Société de linguistique de Paris 107/2, 2012, 
p. 160-169, ici p. 160-161) ; nous en avons ici un bel exemple. 

17. Voir en ce sens, pour se limiter à deux références entre bien d’autres, E. Benveniste, Le 
vocabulaire des institutions indo-européennes , 2 vol., Paris 1969, I, p. 328-333; F. Bader, Autour du 
réfléchi anatolien : étymologies pronominales, Bulletin de la Société de linguistique de Paris 771 1, 1982, 

p. 83-155. 

18. Voir en ce sens Petit, *Syie- en grec (cité n. 9), p. 417-418. 

19. Voir É. Benveniste, Titres et noms propres en iranien ancien , Paris 1966, p. 16. Ce terme 
de civilisation d’origine parthe était certainement d’un emploi répandu dans tout le monde oriental, 
comme le montre le fait qu’il a été emprunté aussi par le syriaque Çspyzkn). 
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pour moi [inj] le frère » 20 , c’est-à-dire « j’ai mon frère en séjour chez moi », et en outre 
il existe, comme on peut s’y attendre, plusieurs composés de dépendance : fijuruiutr 
hiwrasêr (1 Tm 3,2) cpiÀoÇevoç « hospitalier », litt. « qui aime les hôtes », avec le dérivé 
R|uruiu|irni.p|u(i hiwrasirut'iwn (Rm 12,13) (piÀo^evia « hospitalité » et l’antonyme 
R|iiruimhuij hiwrateay piao^evoq « inhospitalier » (Philon) ; fî|iLrpfil|uq hiwronkal « qui 
reçoit les hôtes », bâti sur le syntagme z-hiwrs dnkal- que nous venons de rencontrer, avec 
le dérivé R|iLr|iiil|uipip|iiii hiwrankalut'iwn que Koriwn applique à P« hospitalité accordée 
par l’impure Rahab aux espions », q(hu(îq.uiqnrè|i(i PuiRuipni qfi|iirp&l|ui|ni.p|ii.& pinbuiugG 
(11,3) ; chez le même auteur, fi|iunuifhàuir|i(i RpruiRuiifiu (11,5) « Abraham l’hospitalier », 
litt. « qui honore [-mecar] les hôtes ». 

Ces témoignages suffisent à montrer le bien-fondé du rapprochement proposé par 
Jahukyan entre fijiir hiwr et jnr iwr : accueillir chez soi un hôte, c’est proprement « faire 
sien » l’étranger, le considérer comme un membre de sa famille. 

3.2. Le substantif fi|ur hiwr (gén. fifiLrnj hiwroy ) suit la même flexion que l’adjectif 
possessif Jiir iwr (gén. fiLrnj iwroy ), mais il présente en outre une particularité remarquable 
qui est d’importance pour l’origine de tout ce groupe. Ainsi que le signale Adjarian dans 
son dictionnaire étymologique 21 , la forme la plus ancienne du nom.-acc. sg. est fibir hewr , 
bien attestée dans plusieurs manuscrits, même si la tradition des textes et l’usage des éditeurs 
tendent à y substituer très tôt la forme fi|ur hiwr\ et de même pour les autres formes 
monosyllabiques du paradigme, nom. pl. fibtpf hewrk‘I fijurf hiwrk‘ 1 1 acc.-loc. pl. fibiru 
hewrs / fi|uru hiwrs. Cela signifie qu’au départ ce mot présentait une alternance identique 
à celle que l’on connaît dans le nom de P« huile » : diphtongue bi ew dans le monosyllabe 
biq ewl (nom.-acc. sg.), c’est-à-dire sous l’accent, et diphtongue Ju iw dans les formes 
dissyllabiques (gén. sg. (uqnj iwloy, etc.), c’est-à-dire en syllabe prétonique - alternance que 
conservent les manuscrits les plus anciens mais qui, en raison de son faible rendement, a été 
rapidement éliminée par généralisation de |n iw à l’ensemble du paradigme (nom.-acc. sg. 
|nq iwï) 22 . Il faut donc partir d’un paradigme fibir hewr / fiJiLrnj hiwroy et poser un thème 
*hewro- dans la protohistoire de l’arménien. Le pronom, quant à lui, ne connaît que la 
graphie |up iwr, ce qui tient et à sa fréquence et au fait que les formes monosyllabiques de 
l’adjectif possessif apparaissent fréquemment dans des contextes où l’on peut soupçonner 
qu’elles avaient le statut de clitique, ainsi dans les syntagmes du type de qui&àb |up z-anjn 
iwr « sa personne » (> « lui-même, soi ») cité ci-dessus. 

Jahukyan a proposé successivement deux étymologies pour tout cet ensemble, en 
posant d’abord, comme d’autres avant lui, un étymon *seuro — ce qui, nous l’avons 
vu, n’est pas satisfaisant -, et ensuite un étymon *setro -, sans fournir de plus ample 
justification à cette seconde reconstruction 23 . Pour la formation, elle e$t fort éclairante 

20. Le datif pot du texte grec est en réalité le complément d’agent du parfait passif (« par moi », 
et non « pour moi »), et dans cet emploi on attendrait en arménien le génitif |uf im; le datif Jifià inj est 
donc un calque de l’original grec mal compris par le traducteur. 

21. L U»rfu.n*3Mj, Zmjhphh tu p J tu ui ui [j wh ptuntuputh [H. Acaïœan, Dictionnuire etynto logique de 
l’arménien ], I-IV, Erevan 1971-1977 (édition imprimée de l’original publié en phototypie de 1926 à 
1935), III, p. 102. Dans le même sens EDArmIL (cité n. 11), p. 413. 

22. Sur cette alternance, voir Meillet, Altarmenisches Elementarbuch (cité n. 1), § 26. 

23. Première hypothèse chez Jahukyan, Grammaire (cité n. 16), p. 39, et seconde Id., Histoire 
(cité n. 16), p. 146. 
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et nous paraît digne d’être retenue. Puisqu’il faut partir, comme le montre le dossier 
philologique, de l’adjectif possessif « sien, qui appartient en propre (sens comparable à 
gr. ïSioç) », dont procèdent et le pronom (« le soi » = « ce qui appartient en propre ») et 
le substantif (« l’hôte » = « celui que l’on fait sien »), un dérivé d’appartenance *se-tro- 
désignant « ce que l’on a en sa possession », par opposition à tout ce qui est extérieur à 
soi, s’intégre sans difficulté dans la série des adjectifs possessifs du type de gr. Tuuixepoç 
« notre, le nôtre », ûpixepoç « votre, le vôtre », lat. noster , uester (< *nos-tro -, *wos-tro -), 
où la valeur différentielle du suffixe *-t(e)ro- est un fait bien connu 24 . 

Du point de vue formel, le traitement du groupe interne *-/r- de * setro -, à savoir 
*-6r- > *-jr- > ~wr-> est régulier, comme le montre le parallèle bien connu de fiuiir hawr , 
gén.-dat.-loc. sg. du nom du « père » < *patr-es (ou *-os ), *-ei, -i (= lat. patris, -e, gr. mxpoç, 
-i). Reste à rendre compte de la discordance entre le thème nominal à initiale A- et le thème 
pronominal à initiale 0-. C’est là un problème classique de la phonétique historique et 
comparée de l’arménien, que nous ne pouvons traiter ici en détail mais qu’il convient 
néanmoins d’aborder brièvement 25 . Jahukyan lui-même est d’avis que le traitement régulier 
de i.-e. V devant voyelle est le maintien de A- jusqu’à époque historique (i.-e. *setro- > 
proto-arm. *hewro - > arm. fibir hewr) et que la psilose de |ur iwr vient de ce que ce mot 
était exposé à un affaiblissement de l’initiale en tant que forme grammaticalisée 26 . Ce n’est 
pas impossible, mais le traitement V > 0- dans bip& ewt*n « sept » (< i.-e. *septrp) ou uiq 
at « sel » (< i.-e. *sal-) fait fortement hésiter à adopter cette explication. Dans l’adjectif fi|i& 
hin « vieux » (< i.-e. *séno-)> 1 ’A- initial pourrait être, comme le pensait Meillet, non pas 
hérité de l’indo-européen, mais dû à l’influence de l’iranien (phi. han ), et il existe, de toute 
manière, plusieurs cas où un h - de l’arménien a bien peu de chance de refléter une consonne 
héritée, ainsi dans l’adjectif finuf hum « cru » < *ômà- (gr. cb|Li6ç, skr. âmd-) 27 . Quoi qu’il 
en soit, on peut retenir, au moins comme constatation d’un état synchronique, l’existence 
d’une opposition entre une forme forte à initiale h - dans le lexème fibir hewr et une forme 
faible à initiale vocalique dans le mot grammaticalisé |nr iwr, quel que soit l’arrière-plan 
diachronique. 


4. Il existe en grec un mot qui, sans offrir un correspondant exact aux formes 
arméniennes issues de *se-tro -, en est cependant très proche et appartient, lui aussi, au 


24. Voir notamment sur ce point É. Benveniste, Noms d'agent et noms d'action en indo-européen , 
Paris 1948, p. 119. En arménien même, Meillet soulignait la similitude de formation entre jiir iwrc t ifbr 
mer « de nous », àbr jer « de vous », formes dont la finale -p -r « est l’ancien suffixe indiquant l’opposition 
de deux comme dans le latin nostrum , uestrum , cf. got. unsar , izwar » {Esquisse [cité n. 12], p. 92). 

25. Ce problème a été l’objet de nombreux travaux (ainsi J. A. C. Greppin, Initial vowel and 
aspiration in Classical Armenian, Wien 1973 - compte rendu de cet ouvrage par P. Considine dans 
REArm 13, 1978-1979, p. 355-364; Kortlandt, Armeniaca [cité n. 13], p. 39-44, et bien d’autres), 
mais sans qu’aucune des solutions proposées pour le résoudre ne s’impose. Il faut, en tout cas, renoncer 
à l’idée, séduisante en apparence, selon laquelle arm. h- pourrait dans certains mots refléter une laryngale 
de l’indo-européen (voir Lamberterie, Grec, phrygien, arménien [cité n. 15], p. 29). 

26. Jahukyan, Grammaire (cité n. 16), p. 39. 

27. A. Meillet, Etudes de linguistique et de philologie arméniennes. 2, Louvain 1977, p. 167-168 
(< article de 1919) et Id., Esquisse (cité n. 12), p. 38. Noter cependant que cette explication de fi|i& hin 
n’a plus guère aujourd’hui la faveur des linguistes, à en juger par les travaux récents (état de la question 

EDArmIL [cité n. 11], p. 408-409). 
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lexique des relations sociales. Il s’agit du mot èxaîpoç (exapoç) « compagnon », largement 
attesté depuis les poèmes homériques. L’histoire en est assez complexe, mais on s’accorde 
à partir d’une base *se-ty- (ou *se-t°r-) dont dérivent les différentes formes attestées, et à le 
rattacher au groupe du réfléchi *s(w)e- de l’indo-européen 28 . À l’intérieur du grec, on en 
rapproche le terme voisin, pour la forme et le sens, qu’est ëxqç « compagnon, camarade » 
(Hom. +), mais il existe entre les deux une différence importante : ëxqç remonte avec 
certitude à un étymon fhéxàç < *swe-td-> comme le montrent et les traces de p dans les 
poèmes homériques et les formes dialectales (él. péxàç), alors que pour èxaîpoç (exapoç) 
le dossier homérique invite plutôt à partir d’un étymon *se-t°r-(y)o- ; on admet donc que 
nous avons affaire ici à deux dérivés du thème du réfléchi indo-européen qui reflètent 
les deux formes de ce dernier, à savoir *swe- et V-, et cette doctrine est certainement à 
retenir 29 . La prise en compte du dossier arménien apporte une précieuse confirmation 
en ce sens. La proximité des notions d’« hôte » et de « compagnon » apparaît en pleine 
lumière dans une inscription métrique archaïque (vers 700 aC) en provenance d’Ithaque : 
hoç [|lloi ëë yévpoç xe (pi^oç mi 7t[io]xôç èxaîpoç « lui qui était pour moi un hôte chéri et 
un fidèle compagnon » 30 . Peut-on rêver plus belle concordance entre le grec et l’arménien? 
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(Leiden Indo-European etymological sériés 10/1-2), Leiden - Boston 2010, p. 473-474 (lemme où 
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par Peters). 
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notice s.u. ërr|ç dans CEG 4, p. 89 (= DELG 2009, p. 1300). Vues contraires chez R. Wachter, 
Non-Attic Greek vase inscriptions (NAGVI), Oxford 2001, p. 235-236. 

30. Édition et commentaire de cet hexamètre chez P. A. Hansen, Carmina epigraphica graeca 
(CEG), I, Berlin 1983, p. 453 et Wachter, NAGVI (cité n. 29), p. 168-169 (qui signale la psilose 
ionienne de éiaîpoç). 



DE L’ALBANÉTIE À L’ARMÉNIE : 

LA DESTINÉE DES CANONS DU ROI VACAGAN 


par Aram Mardirossian 


En ce temps-là, un prêtre de la nation albanienne, 
nommé Beniamên, s’en vint le /i.e. Mas toc ] rencontrer. 
L ’ayant interrogé pour s’enquérir des mots barbares de 
langue albanienne, ilfit ensuite des signes d’écriture, 
selon l’ingénieuse pratique dont le ciel l’avait gratifié. 

Aidé de la grâce du Christ, il leur donna un ordre 
et les consigna par écrit, après mûre réflexion . 1 

Les Canons du roi Vac'agan 2 représentent un document juridique composé de vingt 
et une dispositions qui, d’après leur prologue, ont été rédigées sous le règne du roi 
Vac agan III le Pieux (484-v. 510) 3 . Plus précisément, ces canons furent élaborés, peu 
après l’accession au trône de ce dernier, à l’occasion d’un synode réuni à Aiuen 4 , le 
13 du mois de mareri , d’une année non spécifiée 5 . En dehors de Vac‘agan, aurait pris 

1. Koriwn, Vie de Mastoc* : ^npjiiG, tTut^mn^, piupqifuiûnipjuiifp, uimufuipuiGnil bi 

Àui&npui(|piupjiu&&bpni[ U\ Rpbqjuib [trad., introd. et notes par M. Abelyan], Erevan 1941, XVI, 9; 
J.-P. Mahé, Koriwn, La Vie de Mdstoc, traduction annotée, REArm n. s. 30, 2005-2007, p. 59-97, ici 
p. 81 [trad. française], qui relate la création par son maître Mastoc‘ des caractères albaniens, dernière 
étape d’une oeuvre en trois temps, qui avait commencé par l’invention des alphabets arménien puis 
géorgien. 

2. Le présent travail offert au professeur Jean-Pierre Mahé, qui jadis nous enseigna le grabar 
tout en codirigeant notre thèse de doctorat, s’intéresse au droit de l’Eglise des Aluank‘. Il s’agit, en 
l’occurrence, d’une analyse des Canons du roi Vac'agan suivie de leur traduction en français. Dans un 
souci de précision, le récipiendaire de ces lignes a choisi dans ses écrits de traduire ce dernier nom 
par « Albanétie » et non « Albanie » comme c’est couramment le cas. Nous suivions ici son exemple. 

3. Pour les différentes éditions de ces canons, cf. infra , n. 6 et 9. Après la, mort du sassanide 
Pêroz lors de la défaite écrasante des armées perses contre les Huns Hephtalites, son successeur Valars 
(484-488) n’eut d’autre choix que d’accepter le traité de Nuarsak, au terme duquel Vahan Mamikonean, 
désormais gouverneur (marzpan) de Persarménie, imposa au nouvel empereur l’accession de Vac‘agan, 
neveu d’un précédent roi d’Albanétie, sur le trône de ses ancêtres. 

4. Résidence royale dont le site se trouve aujourd’hui sur le territoire de la République du 
Haut-Karabagh qui a proclamé son indépendance le 2 septembre 1991. 

5. Movsês Dasxuranc‘i, The history ofthe Caucasian Albanians, transi, by C. J. F. Dowsett, London 
1961, p. 50 n. 1, estime que « during the period ad 484/5-487/8, when I Nawasard occurred on 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 439-451. 
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part à ce concile Sup‘alisoy, l’archevêque de Partaw, ainsi qu’une importante assemblée 
d’ecclésiastiques et de nobles. 

Fait rare, les Canons du roi Vac'agan ne nous sont pas seulement connus, comme 
c’est habituellement le cas, par le Livre des canons arméniens (Kanonagirk*Hayoc), établi 
par le catholicos Yovhannës Awjnec‘i (717-728) au début du vm e siècle, et qui sera 
périodiquement augmenté jusqu’au xi e siècle 6 . Du fait qu’ils sont d’origine albanienne, 
es Canons du roi Vac'agan apparaissent aussi de façon quasi identique dans Y Histoire des 
Albaniens, compilation anonyme rédigée initialement au vm e siècle, avant d’être enrichie 
et retouchée à l’extrême fin du X e siècle, par un auteur qui, par la suite, sera appelé à tort 


Movsës Dasxuranci, puis Kalankatuac‘i 7 . 

Il apparaît donc que des canons qui auraient été élaborés à la fin du V e siècle ne nous 
sont parvenus que par des sources composées entre le vm e siècle et le X e siècle. Nous allons, 
dans les lignes qui suivent, essayer de montrer qu’en dépit de ce décalage chronologique, 
rien ne permet de remettre sérieusement en cause l’authenticité des Canons du roi Vacagan. 
Nous commencerons, dans un premier temps, par examiner les données qui, en apparence, 
représentent des indices démentant notre hypothèse, avant, dans un second temps, de 
glaner, dans le contenu même des canons, les preuves de leur authenticité. 


I. Un canon, deux témoins : l’intégration des Canons du roi VaC'agan dans 
CHistoire des Albaniens et le Livre des canons arméniens 

Au cours du VIII e siècle, un compilateur anonyme a rédigé les deux premiers livres 
de Y Histoire des Albaniens — un troisième sera rajouté au X e siècle — en rassemblant 
quatre chroniques antérieures datant des vi e -vii e siècles 8 . Or, les Canons du roi Vac'agan 
constituent le dernier chapitre de la plus ancienne de ces chroniques, dont le titre est 
la Vie de Vac'agan le Pieux , et qui fut terminée peu après la disparition de ce monarque 


28 July, 13 Mareri was 26 January ». b. lTm[ul;u 'bwufunLpwhgfi, Ifn^nuub ^Luquiii ljujinn LLugfi, ht 

fip * 1)111 mifiup|u& U.qnuufi|ig [N. Akinean, Movsês Dasxuranci (appelé Kalankatuaci) et son Histoire des 
Albaniens], Vienne 1970, p. 137, relève toutefois qu’Aluen étant alors la résidence d’été du monarque 
- comme l’indique précisément le prologue du concile (cf. infra, p. 444-445) -, ce dernier avait dû se 
tenir à la fin du printemps ou - nous serions tenté de rajouter - durant la période estivale. 

6. Édition du Livre des canons arméniens de Yovhannës Awjnec‘i par % 2uiljnpjuiG (V. Hakobyan), 
^whnhujglipp Zwjng [Livre des canons arméniens], I, Erevan 1964 [édition] (désormais KHî) ; commentaire 
par A. Mardirosslan, Le Livre des canons arméniens (Kanonagirk‘ Hayoc‘) de Yovhannës Awjneci : 
église, droit et société en Arménie du IV e au vnT siècle, Louvain 2004. Pour les groupes canoniques ajoutés 
par la suite, cf. *L ^iwnpguù, ^tuhnhtuqftpp Zujjng [V. Hakobyan, Livre des canons diçméniens\, II, Erevan 
1971 [édition] (p. 91-100 s’agissant des Canons du roi Vac'agan, désormais AT//)). 

7. Cf. C. Zuckerman, The Khazars and Byzantium : the first encounter, dans The world of the 
Khazars : newperspectives : selectedpapers from Jérusalem 1999 International Khazar Colloquium, ed. by 
P. B. Golden étal., Leiden - Boston 2007, g. 399-432, et J.-P. Mahé, L’historiographie arménienne de 
la conversion des Albaniens, Annuaire de l'Ecole pratique des hautes études. Section des sciences historiques 
et philologiques 139, 2006-2007, p. 32-35 ; édition du texte définitif par*L ItmufbyuiG [V. Aialcelyan], 
QluwJnL/JfiLh VqnLUjhfig ^/viupÇ/i [Histoire du pays des Albaniens], Erevan 1983 [édition] ; trad. anglaise 
Dowsett, Movsês Dasxuranci (cité n. 5), p. 50-54. Les principales différences entre les deux versions 
portent sur les noms des participants du synode mentionnés dans le prologue et l’épilogue du groupe 
canonique. 

8. Mahé, L’historiographie (cité n. 7), p. 32-33, qui passe en revue ces différentes sources. 
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vers 510 9 . Sachant que cet ouvrage fut écrit en arménien, une question se pose : les 
Canons du roi Vacagan ont-ils été initialement rédigés directement en arménien par le 
concile réuni à Aluen, ou les a-t-on d’abord composés en albanien avant de les traduire 
en arménien lors de leur insertion dans la Vie de Vacagan ? Deux éléments penchent en 
faveur de la première hypothèse. 

D’abord, on sait que dès son accession au trône en 484, le roi instaure une puissante 
politique d’arménisation de l’Église albanienne 10 . Dès lors, N. Akinean pouvait justement 
relever la présence dans les Canons du roi Vacagan d’une série de mots présentant la forme 
spécifique de l’arménien usité en Albanétie. Citons, à titre d’exemples, les expressions 
gayt‘ank‘ arnel « commettre un scandale » ou encore vsam au lieu de mec « principal, 
éminent » n . 

Cependant, après leur insertion dans la Vie de Vacagan lePieux, les canons en question 
disparaissent de la scène durant environ deux cents ans, pour ne réapparaître qu’au 
vm e siècle. Un tel silence, d’après nous, ne grève nullement l’authenticité des Canons du 
roi Vac'agan. Certes, le catholicos Yovhannês Awjneci n’intègre pas ces derniers dans 
le Livre des canons arméniens qu’il promulgue officiellement à l’occasion du synode de 
Duin en 719 12 . Une telle omission peut surprendre au premier abord, mais en réalité elle 
n’a rien d’étonnant, du fait que le catholicos-philosophe (imastasêr) opère une sélection 
serrée parmi les nombreux groupes canoniques qui existaient déjà à son époque, pour n’en 
garder que vingt-quatre 13 . Yovhannês Awjneci écarta ainsi de son corpus les canons du 
synode de Duin de 645, ou encore les Canons de Thaddée ou les Canons de saint Nersès, 
ces deux derniers groupes constituant, par ailleurs, des faux forgés au VII e siècle par le 
julianiste Yovhannês MayragomecV 4 . Dès lors, l’absence des Canons du roi Vac'agan 
qui représentaient originellement un groupe canonique non-arménien est tout à fait 
compréhensible. 

Une seconde absence reste en apparence plus problématique. Le livre III de Y Histoire 
des Albaniens évoque la condamnation en 705 par Mik‘ayel, catholicos d’AIbanétie, d’un 
prince local, impliqué dans un mariage consanguin au troisième degré 15 . Or, à aucun 
moment, le prélat ne fait référence aux Canons du roi Vacagan qui évoquent précisément 
ce problème, mais aussi celui de l’affinité 16 . L’omission de Mildayel peut s’expliquer de 
deux façons : ou bien, comme le pense N. Akinean, à cette époque, les Canons du roi 


9. Histoire des Albaniens (cité n. 7), I, 26. 

10. Mahé, L’historiographie (cité n. 7), p. 35. 

11. Respectivement c. 6, et c. 17, 19, cf. Akinean, Movsês (cité n. 3), p. 139-140. 

12. Mardirossian, Le Livre (cité n. 6), p. 274. V 

13. Hakobyan, KH I (cité n. 6). La récente remise en cause de l’édition de ce grand philologue 
par A. Hakobyan, Les sources de la littérature canonique arménienne des V-xii' siècles, dans Arménie : 
la magie de récrit : Marseille , Centre de la Vieille Charité, 27 avril-22 juillet 2007 , sous la dir. de 
C. Mutafian, Paris - Marseille 2007, p. 158-159 [traduction du texte original arménien en français 
par A. Mardirossian], ne nous paraît pas fondée. 

14. Mardirossian, Le Livre (cité n. 6), p. 264-265, et Id., Un grand absent : les canons du synode 
de Duin (645), dans Vertiges du droit : mélanges franco-helléniques à la mémoire de Jacques Phytilis , 
éd. A. Helmis étal. , Paris 2011, p. 289-301 [trad. française], pour un examen des canons de Duin (645). 

15. Histoire des Albaniens III, 13. Mik‘ayel aurait rassemblé, pour l’occasion, un synode au 
monastère de Samkor, auquel aurait pris part le grand théologien arménien Solomon de Makenoc‘. 

16. C. 10, cf. notre traduction infra, et Hakobyan, KHII (cité n. 6), p. 309-310. 



442 


ARAM MARDIROSSIAN 


Vacagan étaient encore relégués dans « un recoin obscur » d’un quelconque monastère ; ou 
bien, le catholicos albanien avait de bonnes raisons d’estimer alors comme peu opportun 
de faire référence à ces derniers. 

Quoi qu’il en soit, peu de temps après cet épisode, ces dispositions allaient refaire 
surface par la grâce d’un auteur anonyme qui allait les reprendre dans la Vie de Vacagan le 
Pieux pour les intégrer au sein de Y Histoire des Albaniens. On peut, en outre, se demander 
si les Pères du synode de Partaw, réuni en 768 par Sion le catholicos d’Arménie, n’avaient 
pas en leur possession les Canons du roi Vacagan 11 . En effet, plusieurs de leurs dispositions 
présentent des similitudes significatives avec ces derniers ; le débat est ouvert. 

Après avoir trouvé leur place dans Y Histoire des Albaniens, les canons élaborés à Aluen 
allaient être repris au sein du Livre des canons arméniens , où ils trouvaient naturellement 
leur place en tant que texte juridique. 


Après sa compilation par Yovhannës Awjnec‘i en 719, le Livre des canons arméniens 
entre, lui aussi, dans une période obscure, puisque jusqu’au X e siècle, comme l’a bien 
montré V. Hakobyan, nous ne savons rien de son évolution. Ce n’est que sous le pontificat 
d’Anania Mokac‘i (943-967) que le corpus sort de l’ombre. Différents écrits de ce 
catholicos attestent qu’il employait un Livre des canons arméniens comprenant au moins 
trente-quatre groupes canoniques 18 . Nous avons essayé de montrer ailleurs qu’Anania 
Mokac‘i, qui avait augmenté le corpus, avait de bonnes raisons d’intégrer en son sein un 
groupe canonique intitulé l’Écrit sur la Tradition - datant du vn e siècle - attribué au 
patriarche Sahak Parfew (387-438) 19 . Or, ce groupe canonique figure en quarantième 
position dans le Livre des canons arméniens , alors même que les Canons du roi Vac'agan 
le précèdent de cinq places, puisqu’ils occupent la trente-cinquième position. 

Il y a plus. On sait qu’Anania Mokaci avait lu Y Histoire des Albaniens : il connaissait 
donc l’existence des Canons du roi Vac'agan , indice supplémentaire en faveur de leur 
intégration dans le Livre des canons arméniens par ce catholicos, lors de son travail de 
révision et de complément du corpus 20 . Dans l’hypothèse, peu probable, où les Canons 
du roi Vac'agan n’auraient pas été inclus dans ce dernier à l’époque d’Anania Mokaci, 
nous savons de façon certaine qu’ils étaient présents dans la version du Livre des canons 
arméniens employé par le catholicos Sargis I er Sewanci, dans les toutes premières années 
de son pontificat en 991-992, puisqu’à ce moment-là, le corpus comprenait quarante 


groupes canoniques 


21 


17. Hakobyan, À7///(cité n. 6), p. 3-18 ; cf. A. Mardirossian, Les canons du synode de Partaw 
(768), REArm n. s. 27, 1998-2000, p. 117-134 [traduction française], et Id., Synod of Partaw (768) : 
the reaction to the Muslim conquest, dans Conciliorum œcumenicorum generaliumque décréta. 5, Bologna 
[trad. anglaise], à paraître. 

18. Hakobyan, KHII (cité n. 6), p. xv-xx. 

19. A. Mardirossian, L’Ecrit sur la Tradition de saint Sahak : les soubresauts de la politique 
fiscale de l’Église arménienne du vn e au X e siècle, Le Muséon 119/3-4, 2006, p. 375-397, ici p. 384-388 
[traduction française]. 

20. Anania Mokac‘i pouvait toutefois connaître les Canons du roi Vac'agan par ailleurs, notamment 
s’ils étaient conservés, séparément du Livre des canons arméniens , dans les archives catholicossales. 

21. Hakobyan, KH II (cité n. 6), p. xx-xxv. 
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Après avoir examiné le parcours des Canons du roi Vac agan depuis leur rédaction 
à la fin V e siècle jusqu’à leur insertion dans le Livre des canons arméniens au X e siècle, 
intéressons-nous à présent au contenu des dispositions présentes dans ce groupe canonique. 


II. Un goût d’authenticité : le contenu des Canons du roi VaC'agan 

Deux points d’inégale importance sont ici à prendre en compte : d’abord le prologue 
et l’épilogue du concile d’AIuen, puis les canons proprement dits. 

Le prologue mentionne, en dehors du roi Vac agan, au moins un autre personnage dont 
l’historicité est indiscutable : Sup‘alisoy, l’archevêque de Partaw. Quant aux autres évêques, 
chorévêques et prêtres mentionnés dans ce même document, si pour la plupart d’entre eux, 
ils ne paraissent pas être connus autrement, la charge de la preuve pèse plutôt ici sur ceux 
qui souhaiteraient démontrer qu’il s’agit de personnages imaginaires forgés par quelque 
faussaire, et en premier lieu, par le compilateur anonyme de Y Histoire des Albaniens. La 
même remarque est valable pour les différents princes laïcs mentionnés dans l’épilogue 22 . 

Mais c’est avant tout à la lecture des vingt et un canons que l’on peut humer le parfum 
de leur authenticité. Sur la forme d’abord, la plupart d’entre eux sont rédigés dans un style 
ramassé et sobre à forte connotation juridique. En cela, ils diffèrent sensiblement des très 
nombreux canons pseudépigraphes composés par Yovhannës Mayragomeci au début du 
vn e siècle. Contrairement à la plupart de ceux-ci, les Canons du roi Vac agan ne présentent 
pas un style pastoral ni ne comprennent d’interminables citations scripturaires 23 . On peut, 
en revanche, les rapprocher des dispositions du synode de Duin (645) ou de Partaw (768) 
qui offrent également une rédaction privilégiant le pragmatisme juridique. 

Quant au fond, les Canons du roi Vac'agan témoignent d’une certaine cohérence 
en essayant de couvrir un large champ juridique 24 . Si, assez logiquement, les questions 
relatives à l’Église et au culte sont les plus fréquemment abordées, un nombre non 
négligeable de dispositions s’intéressent également à des thèmes touchant au siècle. Ainsi, 
pas moins de neuf canons sont consacrés aux biens et aux revenus ecclésiastiques 25 , tandis 
que d’autres dispositions évoquent les paroisses et les prêtres, mais aussi les modalités de 
nomination de ces derniers 26 , le privilège du for 27 , l’établissement d’édifices cultuels 28 et la 
réglementation des jeûnes 29 . Les questions relatives à la société sont extrêmement graves : 
coups et blessures, unions entachées de parenté, crimes passibles de la peine capitale et, 
enfin, prohibition des funérailles païennes 30 . 


22. Les participants au synode sont répertoriés par K. ILuin-sitti, Zmjng UhAhihLnLbhhpfi Ptuniupush 
[H. Acaryan, Dictionnaire des noms propres arménien y], Erevan 1942-1962. 

23. Mardirossian, Le Livre (cité n. 6), p. 263. 

24. Cf. J.-P. Mahé, Vac agan III le Pieux et le culte des reliques, REArm n. s. 35, 2013, p. 113-129, 
qui replace les canons considérés dans leur contexte politico-religieux. 

25. C. 1-7, 18-19. 

26. C. 9, 20. 

27. C. 15-16. 

28. C. 7, 21. 

29. C. 13-14. 

30. Respectivement c. 8, 10, 11 et 12. 
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Le riche contenu de ces dispositions rappelle fortement celui du premier et, sans 
conteste, du plus important concile législatif de l’Église arménienne, à savoir le synode 
de Sahapivan réuni le 24 juin 444 31 . Mais le parallèle entre les deux assemblées apparaît 
de façon encore plus flagrante à la lecture des sanctions prévues à l’appui de leurs canons 
respectifs. 

On sait qu’à la différence du droit canonique byzantin, la législation de Sahapivan 
inflige, en plus des peines religieuses — principalement l’excommunication ou l’exclusion -, 
des sanctions non religieuses, en l’espèce des amendes, des peines corporelles et même 
la peine capitale à l’encontre des sorciers et des apostats. Il ne faut pas en déduire que 
l’Église arménienne voulait s’affranchir du principe « Ecclesia abhorret a sanguine », 
mais nous avons eu l’occasion d’expliquer par ailleurs les raisons - notamment l’absence 
d’un pouvoir séculier centralisé après l’abolition de la royauté arsacide en 428 - qui 
motivaient la prescription de telles sanctions par le droit canonique arménien 32 . Or, 
les Canons du roi Vacagan infligent eux aussi, à côté des sanctions religieuses, la peine 
de mort ou le paiement d’amendes 33 . En outre, ceux qui s’adonnaient à des funérailles 
païennes seront amenés à la cour royale pour être « châtiés » (patuhasem), ce qui laisse 
entendre, ici, l’application d’une sanction séculière 34 . À l’instar des canons de Sahapivan, 
ceux de Vac‘agan ont été composés à une époque où le droit canonique n’en était qu’à ses 
balbutiements dans le Caucase. Par conséquent, il était encore sous l’influence prégnante 
du droit coutumier oral (awrën-k), en particulier, s’agissant de la détermination des 
peines, et cela en dépit de l’existence effective d’un pouvoir royal à la tête du pays. 


Uiuuuuiwrnhfl+Kb bivufnjb wil<mujIL 3 mnMvubs ur4?iL3b 

b (MlTJHb, nr 3TOb[t]bU bW <RnMu[4?] Ml 

Suufu tfui^uiquiftui] U.qniui&|ig uirfuijji puiqnuf fiuil|uin.uiljnip|u(if jji(ij;|i(i |i 
ui^fuuirfiuiljuitiuig tn. biq|iul|niqnuuig bi fuifiui&uijjig bi fnrbiq|iul|niqnuuig, uiqunnuiq bi 
nuufljuig: Uogui Ipmf bqbi uipfuijji um&b ( rfngnij ]U.qmtG puiqifuiifpnju uimbuiû, juiifubuiGG 
ifuipbr»|i nr uilp brbfinuiuuib tr: 


31. b. U.MKublÜj, Cuifiuiu}|ii[iu&|i dn^ni[|iG l|iu&n&&br(i. iriuuib&ui(^riul|ui& niuniifuuiu|irnLp|iL& uin.p}ii 
1500-uiifbuij muirbq.iur&|i& (444-1944) [N. Akinean, Les canons du synode de Sahapivàn : étude littéraire 
à l’occasion du 1300 e anniversaire (du synode)], Zwh^u UJuophuij 63, 1949, p. 79-170 ; Mardirossian, 
Le Livre (cité n. 6). 

32. Ibid., p. 234-245. 

33. Respectivement c. 11 et c. 18 ainsi que l’épilogue. 

34. C. 12. À l’inverse, les c. 15-16 qui mentionnent des infractions moins lourdes décrètent que 
les coupables seront punis « selon les canons », alors que le c. 8 indique que les chrétiens qui versent le 
sang « seront amenés devant l’évêque et seront punis selon les lois (awrën-k) ». Enfin, le c. 13 évoque 
la punition — sans autre précision - pour ceux qui ne respectent pas les interdits alimentaires durant 
le Carême ou qui travaillent le dimanche. Les quatre dispositions précitées infligent donc uniquement 
des sanctions religieuses. 
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L’ensemble de ces éléments milite en faveur de l’authenticité des Canons du roi 
Vacagan . Mieux, de même que le synode de Sahapivan peut être considéré comme le 
concile de Nicée (325) de l’Église arménienne, de même, celui qui a été réuni à Aluen par 
le roi Vac agan peut être regardé comme le synode de Sahapivan de l’Église albanienne. 
Dans les deux cas, il s’agit de l’acte de naissance du droit canonique de ces Églises du 
Caucase. Mais contrairement au concile de Sahapivan qui représente la racine d’un arbre 
canonique dont les fruits allaient être nombreux au cours des siècles suivants, celui d’Aiuen 
allait rester sans lendemain. Aucune pousse ne germa à partir de cette racine et l’Église 
albanienne n’élabora pas d’autres canons par la suite. Toutefois, au terme d’un parcours 
d’un demi-millénaire, qui les mena de l’Albanétie à l’Arménie entre le V e et le X e siècle, 
les Canons du roi Vac'agan constituent la preuve éclatante de l’héritage commun qui 
unissait les Églises albanienne et arménienne, et plus généralement, l’héritage commun 
qui rassemblait les Albaniens et les Arméniens. 


* 


* 


* 


Traduction des Canons du roi VaCagan 35 


DÉFINITION CANONIQUE DE VAC‘AGAN, ROI D’ALBANÉTIE, 
DISPOSÉE LORS DU SYNODE RÉUNI À ALUEN - 21 CHAPITRES 


Durant le règne de Vac‘agan roi d’Albanétie, d’innombrables disputes se produisaient 
parmi les laïcs et les évêques, les prêtres, les chorévêques, les nobles et la populace. Alors le 
roi décida de réunir un synode à Aluen, une assemblée considérable, qui se tint le treizième 
jour du mois de mareri. 


35- Notre traduction se fonde sur le texte de l’édition critique donnée par Hakobyan, KHII (cité 
n. 6), p. 91-100, que nous reproduisons ci-dessous. 
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bu' ^tui^uiquiG U»qnuuG|ig uirfuij, bi CmJnuqji^nj ^uirmuiiuij uipfbiq|iuljniqnu, ITuiGuiut 
bunquiquiljuij biq|iul|niqnu, Bni|GuiG ^pn^nj biq|iul|niqnu, U.GuiG|iui bi UuiHuilj bi Hinnujîq 
biq|iul|niqnuf, Bm|uti]i buiqui&l|uiinnuuj bptg, ITunnpt ^uipinuiuuj bptg, R*m[ifuij puiquiuip|i 
qpuiG bptg, ^unqnu S»uijtqni.Gni bptg, CifunnG 8rnj fnpbiq|iuljniqnu, ITuunpt 'buipuifin^ni 
bptg, U»puij|iljuiq Rbpui] brtg, fhrpuip U^puiifuiGni^tfig brtg, 3ni|t[ bi ^uipiq, ITJift bi 
Builjnp bpjigni&f bi uiqunn ifuipq|il| bi Guifiunqbinf U»rgui|uui], Puilpup buiquiGl|uiinnunj 
Guifiunqbin bi uijjf puiqnuff, nrf if|iuipuiG lunui^Ji Jiif blj|iG |i fiuiGqtu |i Hni[ng mbqinfu 
jU.qni.tG, bi ljuipqbguif uijuiqtu. 

U», bpjigni&f nr |i ^tGu f|iG|ig|iG, bpljjigu uiGquuf |i inuiPin^G biq|iul|nu|nu|iG bpljjip 
iquiqgbG, bi qljuipqu finqbinpu nuig|iG |i GifuiGt pum qpng. bi npiqtu IpupqG t' [1 inuipuifG 
biq|iul|mqnu|iG pGàuij muirg|i: 

P. •Puifiuiûuij hi uuirl|uiiuiq jnrduiif àhnGuiqpbG', O- ipimf fuifiuiGui]|»G bi P' uuir^uiuutffiG 
inuigbG: 

S\ U»qunn ifuipqnj bi puiquiuipuiqq|i np finqinjG ifuiuG t uiuigt Juprnjf Gbnuiif |i 
IjbGquiGnipbuiGG' b|i punfpuiif bi uuiGG|iif, bi qnp ljuipnqni.p|ii&& |up' inuigt. uuqui bpt 
|i l|bGquiGnipbuiGG ^inuijgt, jbm ifuifiniG pGinuiG|ifG inuigbG: 

^inniq |i dnqmjpqng bpJigniG' Ijuipq uiju []ig|i. pniuiG|il|G 'b qp|n gnpbuiG bi qp|u 
quip|i bi d*S ijiuiu fuiqgni. bi np inuinuiu|bui|G |igt' fiuigjiq qljtuG inuigt bi q|iG|i np^unji 
bi Ijuipnq Jigt- }ml| nrnj i[uip bi uijq|i dji uingbG: bi np nf uiib[]i fuiG quiju inuigt uuilju 
nqbuig' puipji uin&t, npiqtu ^Huiiqnu uiut- «Hp uinuiuinipbuiifp ubpifui&t, uinuimnipbunfp 
HGGbugt» (R Ijnp R*, 6): bi njp n^juuip t' \* uiui&t n^juuip ifji bi S* qquip pnipq, if|i u|uiG|ip. 
bi njp |i inuiG |ig[t] vfji jni|uiGuil|. bi njp iquijuptf JigbG' npp ifji: 

b. bpt uiqunn t> bi bpt ^JibuilpuG, bi bpt uij[ nf jui^luuipfiuiljui&uig' |i inuipin^G 
qiqunnuiPuiqG if|i |uun|iuiGbugt, uiju|i&f& qifbnbjng jJi^uimuilj, npiqtu ljuipnq t> bi ui&ifuiuG 
ifjî lupumgbfi qifbnbuipfi Ji ^luumui^ng JurbuiGg: bi ifbnbuH ifuirqnjG pt àji t' J|i i|» jnr bi 
l|unf|i bl|bqbg|i muigt pt uip^uin t GnjGu|tu uipuiugt: 


S. M.ui&uig bptg IjuuT i[uiGuil|ui& nf bpt |i i[uiGuig& quijpui&f nf uin&t bi |i i[bpuij juijin 
Ü» & K uibuipgbugbfi qGiu bi \l uibqinjB |i puig uiPuiugbG, bi qJunumui^G 36 jb^bqbgl» Ipu^bG: 

b- bpt i[uiGuig bp|igni&f puiqnuf b& bi (fnqnijnipqf uuiljuii, bi uij[ i[uiGuig (hiqm[nipqf 
puiqnuf b& bi bp|igni&f uuiljuu, |i puiqnuf <hiqni[pqb&tG uingbG bi rnuigbG i[uiGuig&, nrnj 
bp[igni&f& ^ 111111 b&: 

Q. i Rp|iumnGbuij ifuirq, np l|nni|i bi uip|ilG Hbqni muipgbG umui^fi bujhuljnu|nu|i& bi pum 
uiLp|i&uig& ujuimniHuiubugb&: \ 

R 1 , bptg np q^tG ujuifîbugt, uij[ ifji iquifibugt ^tG. bi np ifunui P uiquiruiljf b&' iXJi bptg 
ujuiHbugt, bi uij& 2 unji Hni[nibugt brtgG, nr^unji uinui^Gnpqb^G ljuir[igt- 



36 . Pour une discussion des autres sens de ce terme, cf. Dowsett, Movsês DasxurancH (cité n. 5 ), 
52 n. 1. 
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Moi, Vac‘agan roi d’Albanétie, [et] Sop‘alisoy archevêque de Partaw, Manasë évêque 
de Kapalak, Yovhan évêque de Hros, les évêques Anania, Sahak et Otup‘d, Yovsëp‘ prêtre 
de Kalankatu, Matt‘ë prêtre de Partaw, T‘ovma prêtre de la cour royale, Pawlos prêtre de 
Gayegoyc, Smavon chorévêque de Cri, Matt‘ë prêtre de Darahoj, Abayikaz prêtre de Bef, 
Urbat‘ prêtre d’Ayramanoys, les prêtres Yovêl, Parp, Mik‘ë et Yakob et les nobles et les chefs 
de clans d’Arc‘ax, Bakur chef du clan de Kalankatu et de nombreux autres, qui tous ensemble 
réunis se présentèrent devant moi dans ma résidence d’été d’Aluën, nous ordonnâmes ainsi. 

1. Les prêtres ruraux rendront hommage à leur évêque deux fois par an et apprendront de 
lui les règles spirituelles selon les Écritures ; et comme c’est la règle, ils lui apporteront une 
offrande annuelle. 

2. Lorsque l’on ordonne un prêtre ou un diacre, l’on donnera 4 dram au prêtre et deux au 
diacre. 

3. Un noble ou un membre du clan royal doit au cours de sa vie donner « la part de son 
âme » 37 de ses propres mains, un cheval sellé et harnaché, et toute chose dans la mesure de 
ses capacités ; mais s’il ne le fait pas de son vivant, sa famille pourra le faire après sa mort. 

4. Concernant les fruits que le peuple donnera au prêtre, la règle est la suivante; celui qui 
est fortuné donnera quatre boisseaux de blé, six d’orge et seize cruches de [vin] doux ; et celui 
qui est démuni donnera la moitié du pain et autant de vin qu’il pourra ; mais qu’on ne prenne 
rien à celui qui ne possède ni champ ni vigne. Et ceux qui pour le salut de leur âme donneront 
plus que cela agiront bien, ainsi que Paul le disait : « Celui qui sème abondamment, récoltera 
abondamment » (2 Co 9,6). Et celui qui possède chez lui des moutons [donnera] un mouton, 
trois toisons de laine, et un fromage ; et celui qui possède chez lui [des chevaux donnera] un 
poulain ; et celui qui possède [chez lui du bétail donnera] un veau. 

5. Qu’un noble, un vilain ou tout autre laïc ne s’abstienne pas d’une offrande annuelle en 
commémoration des défunts, dans la mesure de ses moyens, et qu’il ne prive pas les défunts 
d’une part de leurs gains. Et si le défunt possédait des chevaux, on donnera l’un d’eux à celui 
que l’Église voudra, et s’il [possédait] des moutons, on fera de même. 

6. Le prêtre régulier ou le moine dont le scandale commis au sein du monastère éclate au 
grand jour sera frappé de mépris, expulsé de l’endroit et son bénéfice foncier sera saisi par 
l’Église. 

7. Si les prêtres réguliers sont nombreux [dans un monastère] tandis que l’assemblée 
des fidèles est réduite, et que l’assemblée des fidèles [rattachée] à un autre monastère est 
pléthorique alors que les prêtres réguliers sont peu nombreux, on prélèyera [une part des 
offrandes effectuées] par la congrégation populeuse pour la donner au monastère comprenant 
un grand nombre de prêtres réguliers. 

8. Le chrétien qui se bat et verse le sang sera amené devant l’évêque qui le châtiera en accord 
avec les lois. 


37. Les membres de l’élite sociale sont ici tenus de réserver de leur vivant une part successorale 
- qui ne peut être détournée par leurs héritiers - pour le salut de leur âme. 
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d\ U»jr qbrrnrq uiqq|i lj|i& iTJi uiruiugt* bt qbqptutr l||i& iTJi uiruiugb 

<ML bt nr ql||ib pnqnt, bt nr uiRiubg iquuil||i lj|ib uinbt, bt nr uibuitrtb bt ifuirquiuiquib t, 
bt Ipmf qqtinu fiuirguibt, quijbu||iu|ib l|uuqbuq |i qnuib turfntbji inuirgbb bi qumb ifuiB |i 
ijbruij qjigbb: 

d*P. bi uijbf nr Ijnà qbbb, qinuibnuntrb bi qqntuuibb Ijuitqbucjbb bi |i qnuib uirfntb|i 
inuirgbb bi tquunntfiuiu |i i[bruij qjigbb. bi pbinuib|if qfibin uirinuiunib^ vf[i (î^Jubugbb: 

d*S\ flr qifbnb|nin|i nunt bt nr Ji *f?uintuubbrnrqub ifjiu nunt bt nr |i lj|iiruiljt|i qnrà 
qnràt bi jbl|bqbg|i ^brptuj' brtgb tquimnifiuiu uiruiugt dnqni[rqbuiifpb fiuibqbrà: 

cMk bi nr |i ^nrbfyuiptupnt Ijunf nirpuipni if|iu nunt juinui£ ftub quiqnifiuigub' vfji ^uipuip 
iquifibugt bpt brjigntb uirui^|i nf quij bi i[l|Uijt i|uiub ifuirqnjb, pt uijqtqtu, unuiq ^|ib|ib 
IjuqqJi bqb ifji qifuirqnjb bi j brtgb inuigt: 

chb. bpt ui2fuuirfiuiljui& nf ]br|ignt IjunT |i uuirl|uiuuq|i i[bruij puiifpuiuuibu q|igt bi 
bnftu |unumni|uibbug|ib pt uijqtqtu |igt, biq|iuljniqnu& qjigt i[bruij Ijrnrq' juibuiiqunn|i 
URqiu^fuuirbuqbb: Ibtqtu bpt n^ Junuinni[uibbug|ib fi^ifuirmntpbuufp bi qnr uij|fb uiubb' 
G^ifuirinntpbuufp juijin nrtqtu |i Ijuibnbu t qrbuq tquimntfituu qjigbb bi |i ptug 

fiuijiuàbugbb |i ^Jibnjb: U»iqui bpt ifbqfb ^bb juijin, iqunnuiruiq firuiifuijbugbb ifuiinntguibh[ 
fuifiuibuijjib bi brqnufb []ig|i tujb: 

d'à. bt bpt pbljbrf |nr bi ui^uiljbrinf ifbqu |i i[bruij qbbb brjigntb bi [îbfbuibf fiiuiuiinuir|nff 
bb, brtgb uinui£|i ubquibnjb Ipuggt bt uufpuiuintubnqf umui^Ji dnqni|rqbtubb |i pbiftb |i ijuijr 
tungbb bi |i ^Jibnjb uirinuifu fiuibgbb: Hiqui bpt ui^uiljbrmfb f|ibni[ |Jib[ib bt dnqnijntrqfb 
q|nnt|ib bpt jumui^b |\inni[ t[i&, fui fi ui b ui j b tquunuiruiq ifuiinntugt bt dnqni[ntrqfb uib|ià|iif 
|i puiq fiui|tuàbugbb: U»iqtu bpt |unuinni[uib|ib, pt unttn tuutuqtuf, uitqui2|uuirntp|ub |i 
i[brui] q|igbb bt |i i|tubuig tfji fiuibqbb: bul| bpt jbm uijbr i[btuu Jib^ qnràjigbb' Ijuibnbuuf 
qtutnbug|ib: 

d*b- O'turbbuq btqjiuljntqnuntbf bt br|igntbf qtuqtuin uiruibq uirui^Ji turftuj|i bqbb inrinntbf, 
bpt |i ^bji brljntu Ijuuf brjiu bljbqbqjiu uinbbb i[uibu: bt uirfuij|i uirui^Ji uiqtuui ifuirq|ilj 
tquijifuibbq|ib, bt uirftuj|i bt btq|iul}ntqnuuiq bt tuquiuitug uijutqtu BtuBnj pnibguu, pt 
qturuirbui[ bljbqbqjiub pnqqbb bt qtquintq bt qfiuiu bljbqbquij |i i[utuif bljbqbqjib rnuigbb: 

d*Q. bt nr uituubnrqu uiuib uiquirn ifuirq|ilj' qljtub [1 pntb bljbqbq[ib tnuigbb bt ql|tub 
j|itrbtubg bljbqbqjib: 
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9. Le prêtre qui a soin d’un grand village ne doit pas s’occuper [en plus] d’un autre; et si 
deux hameaux sont proches l’un de l’autre, un seul prêtre aura soin d’eux, et un prêtre peut 
diriger autant de [fidèles] qu’il est capable de prendre en charge. 

10. Qu’un homme ne prenne pas pour femme une parente au troisième [degré], pas plus 
qu’il ne prenne la femme de son frère. 

11. Et celui qui abandonne son épouse ou qui cohabite avec une femme sans l’épouser, ou 
qui est un impie ou un homicide ou qui consulte les voyants doit être amené à la cour royale 
chargé de chaînes et être mis à mort cruellement. 

12. Et celles qui se frappent par deuil, que le chef du clan et les musiciens soient chargés de 
chaînes et amenés à la cour royale et se voient infliger un châtiment, et qu’après cela, leurs 
familiers n’osent pas commander des pleureuses. 

13. Celui qui mange une charogne ou qui mange de la viande pendant le Carême ou qui 
accomplit tel ou tel travail le dimanche plutôt que de se rendre à l’église, se verra châtier par 
le prêtre entouré de l’assemblée des fidèles. 

14. Et celui qui mange de la viande le mercredi ou le vendredi avant [Carême] devra jeûner 
pendant une semaine. Si quelqu’un se présente devant le prêtre pour attester que l’homme en 
question n’agit pas ainsi, le chef du village saisira l’un de ses bœufs pour le donner au prêtre. 

15. Si un laïc porte une accusation [lit. une médisance] contre un prêtre ou un diacre et que 
ceux-ci avouent la réalité de celle-ci, que l’évêque les ramène à l’ordre en leur faisant faire 
pénitence dans un ermitage. Mais s’ils n’avouent pas la vérité, alors que les propos des autres 
[Le. des accusateurs] constituent manifestement la vérité, que conformément au contenu des 
canons, on leur inflige un châtiment et on les chasse du village. Mais si le péché n’est pas 
attesté, le prêtre se verra ordonner de célébrer une messe qui aura valeur de serment. 

16. Et si un prêtre est accusé d’un péché par ses collègues et ses disciples et qu’eux-mêmes 
sont dignes de confiance, le prêtre se tiendra devant l’autel et ses accusateurs face à l’assemblée 
des fidèles et qu’on le descende de la berna et qu’on le conduise hors du village. Mais si les 
disciples avaient un contentieux [avec le prêtre] et que l’assemblée des fidèles savait qu’ils 
s’étaient précédemment querellés, le prêtre célébrera une messe et les fidèles les maudiront 
[les accusateurs] et les chasseront [du monastère]. Mais s’ils avouent en disant : « nous avons 
proféré un mensonge », qu’on leur inflige une pénitence mais qu’ils ne soient pas expulsés 
du monastère. Mais si après cela ils commettent des méfaits, les canons s’appliqueront [Le. 
ils seront châtiés]. 

17. De plus, s’agissant des évêques et des prêtres qui se plaignent aupnLdu roi de nobles 
qui ont, disent-ils, fait [ériger] deux ou trois églises ou maisons religieuses. Et face au roi, ces 
nobles ont trouvé un accord - qui est apparu convenable au roi, aux évêques et aux nobles 
-, selon lequel les églises érigées demeurent ainsi et que leurs fruits et leurs revenus soient 
laissés à l’église principale [lit. éminente] [de la circonscription]. 

18. Et les nobles qui versent la dîme, donneront la moitié à l’église principale [de la 
circonscription], et l’autre moitié à leur propre église. 
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[d'P*]. b[ipuil|t[i& in^r bi àuinuij |i i[uunf bl|bqbg[iG bpp|igb& juiquupu bi qj^uiinuitj 
]bljbqbg[ib inuipgbb, uij[ uibui2|\iuipR[il|G qRnqbgunnnipb jbl|bqbq]i& inuirgt- 


b [cJ'P*]. Uquiin uipui&q np^unji |upbuibg ipuuinuil|bpinfG b G' qbpfcg uinuibg biq[iuljniqnu[ib 
if|i Ji^JubuqbG fiui&bp bi if|i biq[iul|nu|nub Ji^Jubugt umui&g bngui fiui&b[ bi um&bp bi 
bpJigniG pt juiqunnt Ijuiif |i <Jnqni|pquil|ui&t i[mui&q [Jî&|i, q&uq if[i Ji^Jubugl; umui&g 
biq|iul}niqnu|i&: 


MJ. [b]. U»qunn iTuirqnj |ur bljbqbginj bpt ubquiG l|ui&g&t Ijuuf Gp^Juiupu pbrt Ijuiif 
ujunnuiruiq uin&t' biq|iul|nu|nu|i& fipuiifui&uu uipuiugt, np^unji [ilp l|uipnqnip|u& Jigb bi np 
quiju fipunfuiG uiR&t bi Ijuiuiuipt' uiipfi&buq bqjiq|i. bi np n^G uin&t' fibn[i bqjiq|i jbljbqbginj 
bi unqui puin 1|uip|i& inniqui&u pbpgt uirui^Ji biq[iul|niqnu[iG: bi jbin uij&p np^unji inniqui&G 
inuigt ifuipqb, np ]i Ijui&r&uG qpbuq t pGrj. uiipRGnipbuufp uiPuiugbG: 


[MJ.]. Sutju ujuijifuiG uipuipJiG bu|]iuljRujRURi&f bi fuifiui&uijf bi uiquirn ifuipq|il| uinuifji 
uipfuij]i. pt [1 ifbp biq[iul|mqnuuig, bi jbp|igui&g bi jbljbqbginj pbpuiGnj' uupRGbuq brjjigji 
puiquiinpG puiqniRni|G RuiGqbpb bi qunuiljni[& bi uiiTb&uijG ui^fuuipfiRiju np juiju (Jnqni|buq 
b&' uiipRGbuq brjjig]i&: 

bi quiju RpunfuiG ifunnuiGbg[iG' lTni^[ilj uipfuijji Rpunfui&uiinuip, U*[ipfiuiip|il| 
Ruiquipunqbin, uiqquuqbin[f]' ITuirnip, Sjipuiqq, Uaïupuiljnu, Cunfuij, Puilpnp, UruiuiuiG, 
Rp^tu» M,uipqui& fui£, S'uipqifui&uij intp\ binipu, S*bpifui&nu[b ?]ui&, lunuljbuiG, <l>|ipnq 
GuiRunqbin bi uufbGuijG uiqunnf U.qnuuG[ig: M^uiuG uinunb[ qpnju [RuiuinunnnipbuiG] 
Mjjj^uiqiu&uij uipfuijji U.qnuuG|ig ifuiinui&]i bqun |i i[bpuij: 
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[19]. Le dimanche, le maître comme le serviteur se rendront à l’église principale [de la 
circonscription] pour prier et pour offrir un service de commémoraison, quant à l’étranger, 
il donnera à l’église pour le repos des âmes. 

20 [19]. Les nobles pour autant qu’ils agissent dans les limites de leurs domaines n’auront 
pas le droit de déposer un prêtre [sans l’accord] de l’évêque, et l’évêque n’aura pas le droit, 
sans leur accord, de déposer ou de nommer [un prêtre dans leurs domaines]. Et le prêtre qui 
est menacé par un noble ou un laïc n’a pas le droit de quitter [son église] sans l’accord de 

1 5 / A 

eveque. 

21 [20]. Le noble qui érige un autel ou qui apporte des reliques ou qui procède à une offrande 
dans son église devra le faire dans toute la mesure de ses possibilités avec le commandement 
de l’évêque. Et celui qui observe et accomplit ce commandement sera béni ; et celui qui ne 
l’observe pas sera éloigné de l’Eglise, puis il versera à l’évêque une amende [dont le montant] 
sera proportionné à ses ressources. Et après avoir payé le montant de l’amende prescrit par 
les canons, il recevra une bénédiction. 


[21]. Cette stipulation a été élaborée par les évêques, les prêtres et les nobles en présence 
du roi ; que le roi avec la reine et leur fils et toutes les personnes présentes à ce synode soient 
bénis par [lit. la bouche] nos évêques, les prêtres et l’Eglise. 

Et ces commandements ont été scellés par Mucik, chancelier du roi, Mirhawrik, intendant 
général, les chefs des maisons dynastiques, Marut\ Tirazg, Asprakos, Samay, Bakur, Aratan, 
Arsës, Vardan le Brave, Xurs seigneur de Gardman, Germanos[e]an, Xoskean, le chef de clan 
P‘irog et tous les nobles d’Albanétie. L’autorité de cet écrit a été ratifiée par l’apposition du 
sceau de Vac‘agan roi d’Albanétie. 



TROIS VERSIONS GÉORGIENNES ANCIENNES 
DE LA VIE D’ANASTASIE LA PATRICE 


par Nana Mirachvili-Springer 


Notre recherche vise à illustrer la richesse de l’hagiographie géorgienne grâce à une 
étude de la Vie dAnastasie la Patrice . Les versions géorgiennes de la Vie sont publiées et 
traduites ici pour la première fois d’après les plus anciens manuscrits. Attribué à abba 
Daniel de Scété, le récit, composé au vi e siècle, retrace l’histoire d’une patrice de la cour 
de Constantinople qui s’enfuit en Égypte puis passe vingt-huit ans dans une grotte, 
donnée par abba Daniel, dans le désert de Scété, déguisée en moine, afin d’échapper à 
l’amour de l’empereur Justinien (527-565). Notre recherche révèle les particularités des 
textes de la Vie et tente d’identifier les sources de la traduction. Elle propose une étude 
comparée des trois traductions de la Vie, confrontées aux versions grecques et syriaque. 

Les textes géorgiens de la Vie sont conservés dans trois manuscrits anciens, comprenant 
tous une traduction du type keimena 1 : le ms. ^4-35 (Tbilissi) du x e -xi e s. contenant le 
Patericon traduit par Euthyme l’ibère (sigle Euth ., fol. 26l v -264 v ) ; le ms. ^4-1105 (Tbilissi) 
du xi e s. renfermant le Patericon traduit par le hiéromoine Théophile (sigle Théo., 
fol. 181 v -183 v ) 2 , ainsi que le recueil hagiographique Bodley 1 (Oxford, bibliothèque 
Bodléienne), élaboré au xi e s. à Jérusalem par le scribe Giorgi-Prokhore 3 au monastère 


1. Selon l’illustre interprète géorgien Ep’rem Mcire (xi e siècle), on appelait jo8g6o kimeni ou keimena, 

du grec K£ifievov-« posé », les traductions des œuvres hagiographiques écrites dans un langage simple, 
dépourvu de rhétorique, j. j&o-jc°jào dyyç^° jjàfooryc^o s^o^yfnô^yfnob obÿcofnooçoôb 

[K. Kekelidze, Etudes sur Vhistoire de la littérature géorgienne ancienne\ , Tbilissi 1957, p. 502; 
g. ^ôèodôdgoe^o, jôtncoyç^o 6ôcnô(n$d6o ôgomgrfôojoô [E. Gabidzasvili, Hagiographie géorgienne 
traduite ], Tbilissi 2004, p. 13-73; K. Salia, La littérature géorgienne (vVxiié s.j), Bedi Kartlisa 15-18, 
1965, p. 15-61 ; M. van Esbroeck, Les plus anciens homéliaires , Louvain 1975, p.\3. 

2. Les textes sont édités par 8. cogôe^o, dyô bô-yjy6ycnô bcoyyc^yàob dyyc^o jô(norysz>° 
œôtn^dôSybo. 2 [M. Dvali, Traduction géorgienne des nouvelles médiévales. 2], Tbilissi 1974, p. 84-89; 
la biographie de Théophile (xi e s.) voir Kekelidze, Etudes (cité n. 1), p. 243-246. 

3. Moine puis prêtre, Giorgi-Prokhore passa plusieurs années dans le monastère de Saint-Sabas puis 

fonda le monastère de Sainte-Croix près de Jérusalem, j. jgjge^odg, dyyç^o sz>oÿy(nô$y(nob 

obÿcotnoô. 1 [K. Kekelidze, Histoire de la littérature géorgienne ancienne, jf], Tbilissi 1980, p. 102-106; 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 453-472. 
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géorgien de Sainte-Croix (sigle Bod., fol. 488 r -490 r ) 4 . Ce dernier est un recueil composite, 
riche en matériaux hagiographiques, dont le noyau doit se rattacher à un modèle grec 
aujourd’hui perdu. Le catalogue de P. Peeters ne contient pas la description de la Vie 5 . 
Une copie de la version bodléienne est insérée dans le ms. .4-382 du XV e s. 

Parmi les 11 récits attribués à Daniel de Scété, seule la Vie d Anastasie la Patrice est 
attestée en géorgien. Les textes Euth. et Théo, n’ont aucun titre, tandis que Bod. est intitulé 
iî>8ï)iî> c^Boge^olso 3iî>g(nojoàûUcrrjU, focoSge^S^B Uàbge^o bà<$-gfnoUàc£> 

(D’abba Daniel sur la Patrice qui changea son nom en celui d’eunuque). Euth., plus 
abrégé, présente de nombreuses divergences par rapport au Bod. et à l’ample traduction 
de Théophile. Tandis que Euth. qualifie Anastasie de Bggùfoo netari , « bienheureuse », 
dans Théo. et Bod. elle est dite la Patrice. Euth. est aussi le seul à décrire Anastasie comme 
l’épouse d’un grand patrice de la cour de Justinien 6 . Ces variantes démontrent que Bod., 
Théo, et Euth. ne remontent pas au même archétype, la dernière traduction provenant 
probablement d’un modèle grec actuellement inconnu 7 . 


Comparaison des versions géorgiennes avec les textes grecs 

L. Clugnet a publié les 11 récits grecs attribués à abba Daniel le Scétiote d’après des 
manuscrits (dont aucun n’est antérieur au IX e siècle) contenant des collections de Vies et 
d’apophtegmes de moines d’Égypte (Apophthegmata et Gerontica). Plusieurs de ces récits 
existent aussi en syriaque, en arabe, en copte, en éthiopien et un au moins en arménien 8 . 
Les textes syriaques, copte et éthiopiens de la Vie dAnastasie la Patrice ont été publiés 
(l’arabe est inédit), mais d’après L. Clugnet le texte grec est l’original 9 . Il distingue les 


e^. 3g6ô<î>cog, fjôOiorjc^o jyOïydo [L. Menabde, Les anciens foyers culturelsgéorgiens], 

Tbilissi 1996, p. 67-89; Gabidzasvili, Hagiographie (cité n. 1), p. 18-21. 

4. D’après P. Peeters, Recherches d’histoire et de philologie orientales (Subsidia hagiographica 27), 
Bruxelles 1951, p. 84, « Le manuscrit d’Oxford est un magnifique codex en parchemin. C’est une 
copie très rapprochée de l’original, la plus ancienne et manifestement la meilleure qui nous soit restée. 
Il faudrait reconstituer le texte en la prenant pour base. » 

5. P. Peeters, De Codice hiberico Bibliothecae Bodleianae Oxoniensis, AnBoll 31, 1912, 
p. 301-318 ; pour une description précise de la Vie, voir le catalogue, établi par b. J^gojodg, 
dtnôjôc^oyôjo 20 [C. K’urcikidze, Bodle, Recueil de l’institut des manuscrits 20], Tbilissi 2003, p. 389; 
Kekelidze, Études (cité n. 1), p. 135; Gabidzasvili, Hagiographie (cité n. 1), p. 310. 

6. Les manuscrits syriaques de Londres ( Addit . 14.601) et les manuscrits grecs de Paris contiennent 

un certain nombre de fragments de lettres adressées par Sévère, patriarche d’Antioche, à Anastasie, 
femme de consul (\m<maaa) ou diaconesse (ôkxkovoç), cf. L. Clugnet, Vie et récits de l’abbé Daniel 
le Scétiote (VI e s.), Paris 1901, p. 12. ( 

7. b. ^g^gojodg, e>«î>6oge^ob cobrômèob 

j°e®33 gfocoo OTOfn^âobobocogob, 1-4 [C. K’urcikidze, M. Dvali, Encore sur une traduction 

d’une narration patristique attribuée à Amba Daniel, Macne : revue historique et philologique 1-4], 
Tbilissi 1997, p. 97-106. 

8. Clugnet Vie et récits (cité n. 6) ; G. Garitte, Daniel de Scété, dans Dictionnaire d’histoire et 
de géographie ecclésiastique 14, Paris 1960, col. 70-72; M. Delcourt, Le complexe de Diane, Revue 
de l’histoire des religions 153, 1953, p. 6; A. Anson, The female transvestite, Viator 5, 1974, p. 29. 

9. G. Garitte signale : « L’édition de L. Clugnet, qui a tiré les textes grecs de quelques manuscrits 
de Paris, est très insuffisante ; sans un dépouillement exhaustif des manuscrits grecs et orientaux, et 
une comparaison attentive des diverses recensions, il est impossible de se prononcer sur l’origine des 
textes »; Garitte, Daniel de Scété (cité n. 8), col. 71. 



TROIS VERSIONS GÉORGIENNES ANCIENNES DE LA VIE DANASTASIE LA PATRICE 


455 


rédactions^ (ms. Coislin 283, BnF), B (ms. Parisinusgr. 914) et C, dans un ménologe 
à la date du 10 mars, le jour de la commémoration de sainte Anastasie 10 . Cette dernière 
rédaction étant assez éloignée des trois versions géorgiennes, on les a comparées, pour le 
grec, avec les rédactions A et B et pour le syriaque, avec la traduction de F. Nau 11 , ainsi 
qu’avec celle de S. Brock et S. Harvey 12 . 

Le titre de Bod. s’accorde avec Grec B : Tou aôxoû àppâ AavuiÀ, Ttepi xfjç Ilaxpiidaç 
xqç pexovopaaOeiariç euvouxot) (Du même abba Daniel, sur la Patrice qui changea son 
nom en celui d’eunuque) ; en revanche, Grec A donne : Bioç mi TtoÀixeta Avaoxaoiaç 
xqç naxpudaç (Vie et conduite d’Anastasie la Patrice). Cependant, de façon générale, 
Bod. et Euth. sont plutôt proches de Grec A> tandis que Théo, est plus ample et diffus. 

Voici quelques exemples caractéristiques de décalage entre les versions géorgiennes et 
les versions grecques publiées. 


Grec B 

Kai XaAiiaavTEç 
oi à|I(pÔT£pOl 

àTcfjXëov 

Grec A 

Kai KXauaavieç 
àpcpoiepoi eÇfjXGov 
mi àTcfjXGov eiç iô 
a7cf|Xaiov 

Bod. 

gocnàf*) o^orôgb, 
^àrôgocogb c° «î> 
9oo^o6gb J'gàôbô 
9ôb 

Euth. 

^ôrôgGôfnoibgb 
n (n 6 0 g g 
|6|0(n0£^0OTà 
e>oc°ocnà 

Théo. 

o^orôgb grôoôco 

cifncnôgg c°«î> 
^àrôgocogb 

Et ayant 

conversé, tous 
les deux partirent 

Et ayant pleuré, tous 
les deux sortirent 
et partirent pour la 
grotte 

Et lorsqu’ils eurent 
pleuré, ils partirent 
et arrivèrent à la 
grotte 

Et tous deux se 
mirent en route 
avec de grands 
pleurs 

Et tous deux 
ensemble pleurèrent 
beaucoup et parti¬ 
rent 


Les trois versions géorgiennes traduisent Ktaxôoavxeç o^ofogh = « ayant pleuré » de 
Grec A (de même le syriaque : « The two men wept and came » 13 ) et non tax^t|oavxeç 
= « ayant conversé » de Grec B. Pour le reste Euth. et Théo, s’écartent totalement du grec, 
tandis que Bod. n’omet qu’un seul mot (à|icp 6 xepoi). 


Grec A 

mi àvapÀÆ\|/aç 
rcpôç àvaxoA.àç, 
Kai eiç là 
ôeÇià, eXapvj/ev 
tô TcpoacoTcov 
aviov imep tôv 
qXiov 


Euth. 

9 o 3 bQc° 6 ô 
Gôfnjc-ggbocn c°«î> 

«•jhi*: *.jo c ? o,û 

336016 33333 - 

gcofngô byje^bô 
9 g 6 b ô . “ 

oj]96ô dofno 9obo, 
986 


Grec B 

Kai avap^ercei eiç 
iàç àvaTOÀ,àç mi 
eiç là 8e£ià mi 
Xeyei: « KaXcoç 
r^Gaie, aycopev », 
Kai eyéveio tô 
TcpoacoTcov aviov 
(bç 7cvp 


Bod. 

coô gbgrtôa 
Gooboe^ô ôç^nbôgôe^ooi 
9 ^fr> 5 <r]Q 6 ocn oijfgô: 
„jgOT°c^tbto 9mb-gg- 
c°ocn, Qo'ygôe^gm. 44 c°«î> 
9gybjge^àcï> 

dofno 9obo, gooiôfnQô 

(j3(jbcjo 


Théo. 

c° 0 9 o b g to 6 ô 

Gàfn^cgObooi jbfndm 
œjfgô: ,,j6moe^>c° 
9nb , g6coooi.“ 
c°«î> o6c°«î> 

3 o 6 o 9 o b o , 

gooiôf^Qà 

Qggbcîjobôxî 


N 


10. Clugnet Vie et récits (cité n. 6), p. 2-11. 

11. Publiée dans Clugnet, Vie et récits (cité n. 6), p. 73-78. 

12. S. Brock, S. Harvey, Anastasia, dans Holy women of the Syrian Orient , Berkeley 1987, 

p. 142-149. 

13. Brock, Holy women (cité n. 12), p. 146. 
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et il leva les II regarda à droite Et il regarda vers Et sur ces mots il regarda II regarda du côté 
yeux vers et dit : « Je remets l’Orient et à droite vers l’Orient et à droite de la droite et dit : 
l’Orient et à mon âme entre et dit : « Vous et dit :« Vous avez bien « Vous avez bien fait 
droite ; son tes mains. » Et êtes venus en fait de venir, repartez de venir. » Et son 
visage rayonna son visage devint paix, partez », et (en paix.) » Et soudain visage s’illumina, 
plus que le comme le soleil son visage devint son visage s’illumina comme une lampe 
soleil comme un feu comme un feu de feu 

Euth. se rapproche de Grec A en parlant de qÀaoç, soleil ; Bod. se rapproche de Grec B 
en évoquant rcûp, feu, mais il est important de souligner que les trois versions géorgiennes 
s’écartent les unes des autres. Le syriaque est aussi différent : « and he looked in the 
direction of the east and the south, stretched out his hands and said : “You did well to 
corne, let us be off.” His face shone like lightning from heaven. » 14 

D’autres exemples confirment que les textes géorgiens ne proviennent pas d’un texte 
grec publié et ne dérivent pas du même archétype. Cependant l’influence grecque se 
fait sentir dans le style des versions géorgiennes, ainsi qu’en témoigne le calque littéral : 
gjjcom vqot*siquaruli 7toif|oco|Li£v àya7tr|v, « faisons une agape » où « agape » 

signifie un repas charitable après l’enterrement. Le contexte de cette phrase est instructif, 
« faisons un (acte) d’amour », d’après le grec. 


Grec A Grec B Bod. Euth. 

Kai 0 à\|/avT£çaÙTÔv Kai 0 à\|/avT£ç 3 o 01 0 fn 3 à 3001^*030 

Kai 7 tof|aavTT|ç aÙTÔv Kai coàdSôf^^b, 333b co^dge^b 0^0, 
E^XTlvXéyEiôyépcov: 7 coif|aavTT|çeù^nv, 200)330x1. c°«î> dfojj-gà 63^806: 

« KaxaA.{>acû|i£v XéyEi ô yépcov tcd dfoj-gà 63^806 „c°«î>33jb6«!>oi 
af||i£pov xai pa 0 T|TTi auTOu: dro^à^Qbà orjbbô : coç^b 80^30x1, 
7toif|aco|iEv « KaTaA.uaa>|i£v „ £0^303^100101 8302001, 330)01 

àyàrcriv etuxvcû tt\v vriaiEÎav coc^jb 80^30x1 c°«î> bo3-3àfu-32oo 
tou yépovioç », af|(i£pov, Kai 330101 bo3^ôf ? r3e^o g^ôSbà 83C06 
xai paaiàaavxEç Tcoifjacopev (î^fobô 080b 83100.“ ^Socoobô 080b 
Tqv o£i pàv àya 7 rr|v etcocvco tou c° à 3 o 01 ô fo 3 à <!>3foobàbô.“ 
qvEymv Kai T)X 0 ov yépovTOç. » Kai 380^63^ 80133b 38oôfo63b c°«î> 

EÙXapiOTOUVTEÇ TÛ) KO l VCOVT| Oa VT £Ç 830^310 ^ôjJbüSô^O 3otU-Ojb63b 
0 £(Û EÛpOV £ X o V T a c°«î> C° à 9 <!> «!> 20 O fo «!> 9 3 01 -3 8013b 

aÙTÔv ôAdyouç 33^3*5 c°«î> 333b 80 jjbo 9 ôcoo coà 
Tta^apàôaç bc^-gôfu-geoo 33^3-5 coô 9 <!>«!> 200. 
xai PpEKTa Kai c°«î> ^ 9oioj]33b b36ôjôto 

n o 1 f| a a v t £ ç J32001 bàJ 9 ôfoo 01 j b 0 c° c° à 

àyaTtriv ènâvo) 9 obo, ^018320 3 9 0 20 01 5 3 b 

aÙTOU xai 2>°bô°2o«!>xî 2j93^mbô 

paaTaaavTEç c°«î> ^ôf^oc^b 
Tqv aEipàv qv 2>à ôcooe^be^b 
EKapvEV à7tfjA.0ov c^fuoibô 

EÙXdpiOTOUVTEÇ 
TOV 0 £OV £V TCp 
KeAAiCÛ ÉaUTCOV 

t 


Théo. 

2> ô 30010^30 
coô 3 g 2 o 6 b 0^0 

830^ ^0^03^’ 'fc’tfa 0 

63^806 9 oi^ôg 3 bô 
orrjbbô: „co633jb6ôoi, 
8302^01, C02J3 b 

9 ibtub 3 ôxî coà 330)01 

i i0 38 6 ^8 c ^ 0 

bôSôfoboibà 8310^ 
b3tuobôbô.“ coà 
38oôfu63b 0^060 
c°à 80133b 830^32» 
3 0 J b o 8 0 c° o 
oib86o c°«î>95ib2oo c°«î> 
y 33 b lioygô^eio 
bôgcjôybô 8ôU 
832»^ 63^0 bôbà. 
2>«* ô2jo2’3b 8001 
oiàqà bofuàxi 0^0, 
^018320 8^jtu3boicotb, 
toô TjygacnoJyQb 
bOBôjôco oi*jbôco 
cotb 89 ôco 2 ooibco 3 b 
2’93tuoibô 9 o 808 bô 
3 01 3 3 20 01 ô 
i0oio2r»oiôbô 


14. Ibid. , p. 147. 
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Quand ils l’eurent 
enterré et fait une 
prière, le vieillard 
dit : « Rompons (le 
jeûne) aujourd’hui 
et faisons une agape 
sur ce vieillard ». 
Et emportant la 
corde, ils partirent 
et rendaient gloire 
à Dieu 


Et quand ils 
l’eurent enterré 
et fait une prière, 
le vieillard dit 
à son disciple : 
« Rompons le 
jeûne aujour¬ 
d’hui et faisons 
une agape sur 
ce vieillard. » 
Quand ils eurent 
communié, ils 
trouvèrent qu’il 
avait un peu de 
biscottes et de 
croûtes trempées, 
et ils firent une 
agape sur lui ; 
emportant la 
corde à laquelle il 
œuvrait, ils parti¬ 
rent à leur cellule 
et rendaient gloire 
à Dieu 


Quand ils l’eurent 
enterré, ils firent 
une prière. Et 
le moine dit à 
son disciple : 
« Rompons le 
jeûne aujour¬ 
d’hui et faisons 
une agape sur 
ce moine. » Et 
lorsqu’ils eurent 
communié, ils 
trouvèrent un peu 
de biscottes et les 
fèves trempées 
(dans l’eau). Et 
ils firent agape 
et emportèrent 
l’ouvrage de 
ses mains, qui 
comportait une 
étole de diacre. 
Ils partirent et 
rendaient gloire à 
Dieu 


Quand ils l’eurent 
enterré, le moine 
dit : « Rompons le 
jeûne aujourd’hui, 
mon fils, et faisons 
une agape sur ce 
saint moine. » Ils 
communièrent 
et ils mangèrent, 
car ils trouvèrent 
les biscottes et les 
fèves trempées 
(dans l’eau). Ils 
retournèrent à leur 
cellule et rendaient 
gloire à Dieu 


Quand ils l’eurent 
enterré et ils firent 
une prière, le moine 
dit à son disciple : 
« Mon fils, rompons 
le jeûne aujourd’hui 
et faisons une agape 
sur le tombeau 
du moine. » Ils 
communièrent, ils 
trouvèrent un peu 
de biscottes et les 
lentilles trempées 
(dans l’eau) et ils 
firent agape sur le 
tombeau du moine. 
Ils emportèrent 
avec eux la corde à 
laquelle il œuvrait 
et ils retournèrent 
à leur cellule et 
rendaient gloire à 
Dieu à cause de ses 
bonnes actions 


La version syriaque est très proche du Grec B 15 . 

D’après le grec, Daniel et son disciple prirent en partant la corde qu’Anastasie était 
en train de tresser avant sa mort (qv emiivev). Théo, se contente d’emprunter le mot grec 
oeipà, qui devient sira, « corde » 16 . En revanche, Bod. parle de gingilay qui 

signifie copàpiov, « l’étole du diacre » 17 . Pourtant le mot grec oeipà n’a aucun rapport avec 
les habits liturgiques. Nous signalons cette confusion sans pouvoir en expliquer l’origine. 

Nous présentons d’abord les textes et les faisons suivre de quelques observations sur 
les origines possibles des versions géorgiennes de la Vie dAnastasie. 


15. Clugnet Vie et récits (cité n. 6), p. 75 ; Brock, Holy women (cité n. 12), p. 147. 

16. Le mot géorgien bofnô sira « corde », dérive vraisemblablement du mot grec aeipà, cf. 
R. Gvaramia, Al Bust'ani (la version arabe du Pré spirituel, selon le manuscrit sinaïtique du X e siècle), 
Tbilissi 1965, p. 43-44 ; o. ôfrge^ôdg, jô&orje^o j6ob ç^jjbojcoSo [I. Abuladze, Dictionnaire 
du géorgien ancien ], Tbilissi 1973, p. 393. 

17. ’Qpàpiov, orarium nrôôrôo olari, orari ), la stola (étole), ornement liturgique de diacre ; 

cf. le dictionnaire de Ivge^bôb-bôbô mfobge^oôBo, ç^QjbojcoBo jôrtorjc^o. 1 [Sulxan-Saba Orbellani, 
Dictionnaire du géorgien. 1\ , Tbilissi 1966, p. 157 : ^oB^œ^», c°o^jg6ob (gingila , diakvnis olari). 
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Bod. 

1. (488 r ) D’ABBA DANIEL 
SUR LA PATRICE QUI 
CHANGEA [SON] NOM 
EN CELUI D’EUNUQUE 

Un certain eunuque pratiquait 
l’ascèse dans le désert intérieur 
de Scété. Or, sa cellule était 
éloignée à douze milles de 
Scété. Un jour de samedi, il 
vint chez Abba Daniel dans la 
soirée avant que nul ne sût qu’il 
y était allé, sauf son disciple. 


2. Or le vieillard ordonna à 
son disciple de remplir d’eau 
une jarre en poterie pour l’eu¬ 
nuque, une (fois) par semaine, 
et de poser la jarre à la porte, 
à l’extérieur de sa cellule, de 
frapper et de partir, mais de 
n’oser en aucun cas lui adresser 
la parole. Et il lui dit : « Regar¬ 
de, et lorsque tu trouveras un 
tesson écrit près de la porte de 
sa grotte, apporte-le moi. » Son 
disciple fit ainsi. 


3. Et un jour il trouva un tesson 
écrit : « Prends les outils, Père, 
et viens seul avec un frère. » Et 
lorsque le vieillard lut ce qui 
était écrit sur le tesson, il pleura 
des larmes abondantes et dit à 
son disciple : « Oh quel pilier 
le désert intérieur a détruit ! » 


Euthyme THagiorite 
[SANS TITRE] 


Il était un eunuque qui était 
établi dans une petite grotte 
située à douze milles dans le 
désert intérieur de Scété. Or, il 
avait coutume de venir une fois 
par mois chez le Père Daniel la 
nuit, et nul ne le connaissait, 
sauf le disciple du Père Daniel. 


Cependant, le vieillard avait 
commandé à son disciple de lui 
apporter de l’eau une fois par 
semaine, de la poser à la porte 
et de repartir immédiatement 
sans le voir. Toutefois, s’il 
trouvait un tesson écrit à sa 
porte, (il devait) l’apporter au 
vieillard. Et son disciple faisait 
ainsi. 


Or un jour, il trouva un tesson 
écrit à sa porte et il l’apporta au 
vieillard (Daniel). Le vieillard 
lut l’écrit : « Prends une pelle 
et venez, toi et ton disciple ». 
Lorsque le vieillard lut (cela), 
le chagrin le saisit et pleurait 
abondamment. 


Théophile le Hiéromoine 
[SANS TITRE] 


Un certain eunuque s’était 
établi dans le désert intérieur 
de Scété. Or sa cellule était 
située à dix-huit milles environ 
de Scété. Une fois par semaine, 
la nuit, il avait coutume de 
venir chez le Père Daniel, et 
personne d’autre ne le savait, 
sauf lui et son disciple. 

Cependant, le vieillard avait 
commandé à son disciple de 
lui apporter de l’eau dans une 
jarre une fois par semaine, de la 
poser à l’extérieur de la porte, 
en frappant seulement pour 
le lui faire comprendre, et de 
repartir en silence sans dire un 
mot. Or, le vieillard avait aussi 
dit à son disciple que, lorsqu’il 
trouverait un tesson écrit, il le 
lui apportât. Et le disciple du 
vieillard (Daniel) faisait tout, 
comme l’avait prescrit son 
maître. 


Un jour donc, le disciple du 
vieillard prouva dehors, à la 
porte de la grotte, un tesson 
sur lequel était écrit ceci : 
« Père, hâte-toi (de venir) seul 
chez moi avec ton disciple, et 
apportez une pelle ». Lorsque 
le vieillard lut l’écrit, il pleura 
des larmes abondantes et dit à 
son disciple : « Hélas, (mon) 
enfant, quel pilier de lumière 



460 


NANA MIRACHVILI-SPRINGER 


4. c“6 06ls 

cn-}Ub6: „o3jjfog6 $gfB$gc;6o 
gbg, 0 oô 7 )ôcjg b^fBôgoor), 
(n6acn6 6e>(ng 9ngo^og6ocn. 

6 7) 73 J 710 f? * g <*> B g m 
j^f^cnbQgoUô eo 6 2 ^ 01(33066 

806066 ^ 66 , { 669301*3 * 3 ^ 2^066 

803611^6.“ 


5. (488 v ) co6 3 ooi 6{6 o^ofnQb, 

^ôtngocoQb co6 800^0636 

j]* 36 <î >66 066 t5>6 o^o, 

{669301*3 Uo 9 
93333 ^ 6 . co 6 ( 363(36 63^0 
3 o {666 83136 01*3666 («6 
^otnoc^om o^yntoô: ,,63^6^ 
b6{o 936, {668301*3 368066 
6806601*36 $666311^066 836066 
o9{6oi 03 co6 93‘3t66(3b-3y63 
^*^3*3^01x1 d‘399^°^ ,î> ' Q 2^ 

3630)611.“ 


6. co6 3tojj‘36 156^*3^06966 

966 £>3fol56: ,, 63 ^ 6 ^ b 6{6 936 , 
6b6e^O) 6 £>{o 6369 , {668301*3 
^631036016 66301^016 

90001*3611^636 J{6o6$3 

331^016 606ü)$66 9360)6.“ 

fio6 3 t 6 jJ ^)6 63^966: >>2^01(336x1 
363 63901*36, 9960).“ boic^oi 
^65*3^1)6966 3t6jj*36: ,,63, 
96960), 9 ^ 6361^016 2 ^ 01(336 

9 °j 96 36966 6966 9 o 66 .“ 

7 . co6 3 foj ]*36 966 63^966: 

-■ajTJü^^ü 0 a g li ? fî ’ fT > 9 g 

gô8obô 60oU, ggggcofngQQ* 
1^93^0166. boie^o) 936 363 
1^01336x1 6*33601*36, {669301*3 
9 o 9636 c£> b6fo ^06683 
*3^1^066.“ 


fio6 3 f 6 jj 36 801^6^366 01*3666: 
,, 9301 ^ 01 , *^> 2 * 01^3 66 oibf 6 oic^o 
fio6 93901901103^ 93, {o6XÎO)6 
^àtyoço^cn 6^{o6goü) C06 6{o6 

2^013366 9o6 
£> 3 { 6 o 6666 , { 669301*3 cooeoo 
6*33^0 ^{6361^6 6oigcoooi.“ 


co6 ^6{6396f601636 oi{66o33 
^o{6ocoooi 6 coocoooi6.60301036 
co6 301336 63^6{6 o o$o 

93^3{6oib°iso o 6o9j3f636e^oü)6 
coocooai 6 co 6 3031 ^ 1^36 966: 
„63$6f6 b6{6 936, 9696 oi 
6666 ^ 660 , { 669301*3 93*3{663b- 
3ggg6 bôgôbgBo [g]c°ô 
330101^60 69 o 6 6oigcoo666o, 

co6 3 ooi6{636 011036 2 > 6*3{6oico 6, 
{601931^6636 oboc^>63 c°2î36 
C06 $6606*33601 9{6oi96ü)6$66 
936016, {601631^060 01636-06636 
k°97)*^ , 32^o66o)*36 9 o 6 o 66.“ 
9(1*3^01 63^6f6966 6666$66o 
£>3{666 co6 3{6jj*36: „63$6{6 
b6{6 936, 6b6cooi 6b{66369, 
{ 669301*3 339^366f63b3co 

0^836 *33601016, {60193^0 ^{66 
^{606^3, {668301*3 9{o636co6o 
663010360 936 ^o {636 

J(nobôgb6.“ 


boicooi b3{6966 3{6jj*36 966: 
..C^ogi) g6g B-gg6orjb, 
06960)!“ 9 o*3^oi 066 

63ô6{6966: ,,36866 6066 83 
9oj066 ^00133660 œjj 3366 o co 6 
66*36016 ^9o6co6ü)66o.“ 3{6jj^6 
8 ôU 5gfn8ô6: „gjgœ7)0Q6 
83 836^66 8361:06 36866 

aaaa^a 9 ^ 9 gSa»-jb 

co93{6oi66.“ 


co6 3f6j)^6 901^603366 01*3666: 
„336, 9301^01, 3oai6{6o-co6 
6*36^0 66 oicoo66xî 110690^30166 
6-336 COC036.” 93{690 3{6 j]* 36: 
.^ocjg Jgf^gcx) gbg, 9gocxn, 
fio6 93801801103^ 83 fio6 ^*361^06 
fio6 Syù(r)fiOÇorycn co6 6*301*3 30016 
9°336^63°) 63^66, {06x1016 
6{o6 ^^3*^32^110301 ^001(33666 
9 o 666, {068301*3 ^6{o36C06 0^0 
*3^^0066.“ 

C06 0^0^36 g{oo6fio 801^61:0 

oi{ooi 633 co6 co6 ^f^oc^. fio6 

301336 0^0 9j*3{o36co36ooi6 

go(jbcoooi6 933y{6oi6oco6i!o. 
C06 üo662 > üooi 63f6966 01630 
01*360 831106 936f6co66 80666 
eo6 o^o{o6 g{oo6co qo^) 3{ojj^]6: 
„6306fo b6{o 936, {0683013 
368066 6806601*36 o*3fo3on!03 
co6 8 f 6 * 3633 coo co6 93*3{o6(jb- 
3gôg b60g-ggfnjj ^ggô6obAû 

0^7)ÔÜ3Ü 6 a^ggc^b 0 36(360 
co6 gnggc;ogg coocogàôa 
96oigCOOO)Xl.“ 

Zftfàà 966 66^*3 foo6066 

966: „6306f6 b6{6 836, 

6b6cooi 66 {o 6360, 3(jboiO!- 
939^y66{o363cooi ^{606^3601, 
{068301*3 9 {o636cooi6 

H06g6{0*3C0Ol6 80166016 

9oob*3606 *3^61^0 332^016^66 
836016.“ 


3 {o ^6 066 b3{6966: ,,363 

^°99 ,î> ^'3 c i9» 9696 oi, co6 
e^^ügù gôg B-gg6cn^b6.“ 
àftfàà 066 66^*3foo6066: 
,,83 8{06361^0oi6 1^01(33660 
0oj066 36866 6066.“ 3 {oJ *36 
0ôb àgfn0ô6: „gjggoig0(jA 0g 
* 3 ^o 66 f 036 83666 SqàCnflOÇOÇrtQ 06 , 

9 g 9 ü ô 30 ô 3 9 gSorjb.“ 



TROIS VERSIONS GÉORGIENNES ANCIENNES DE LA VIE DANASTASIE LA PATRICE 


461 


4. Puis il dit à son disciple : 
« Prends ces outils, viens vite, 
pour que nous y arrivions 
(assez) tôt, de crainte que nous 
ne manquions sa bénédiction 
et sa prière, car il part vers le 
Seigneur. » 


Et il dit à son disciple : « (Mon) 
enfant, prends une pelle et suis 
moi, pour que nous partions 
vite et ne manquions pas la 
bénédiction de ce vieillard 
(l’eunuque), car un grand 
pilier va s’en aller du monde ». 


va nous quitter aujourd’hui ! » 
Il dit encore : « Prends cet outil, 
(mon) enfant, et suis moi ; 
viens, partons de crainte que 
nous ne laissions le vieillard 
nous échapper et que nous ne 
manquions sa bénédiction, car 
il va partir vers le Seigneur. » 


5. Et lorsqu’ils eurent pleuré, 
ils partirent et arrivèrent à sa 
grotte. Ils le trouvèrent pris par 
la fièvre. Et le vieillard se jeta 
face (contre terre), et il disait 
en pleurant : « Bienheureux es- 
tu, car c’est pour cette heure 
où tu pars que tu as travaillé et 
méprisé le royaume de la terre 
et des hommes. » 


6. Et l’eunuque dit au 
vieillard : « Heureux es-tu, 
nouvel Abraham, car combien 
de fruits le Christ recevra-t-il 
de tes mains que voici! » Et 
le vieillard lui dit : « Fais une 
prière pour moi, frère. » Mais 
l’eunuque lui dit : « C’est moi, 
Père, qui ai besoin des prières 
de beaucoup à cette heure-ci. » 

7. Le vieillard lui dit : « Si 
seulement j’étais parvenu à 
cette heure-ci, je supplierais 
Dieu. Mais c’est à toi de faire 
la prière pour nous, car tu vas 
partir devant Dieu. » 


Et tous deux firent route en 
pleurant beaucoup. Ils allèrent 
et trouvèrent le bienheureux 
pris d’une grande fièvre. Et 
ils lui disaient : « Bienheureux 
es-tu, Père Anastase, car tu as 
méprisé les trésors et les biens 
de ce monde-ci, et, comme 
tu le désirais, aujourd’hui 
où tu Le (Dieu) verras, tu te 
reposeras de tes labeurs, (ceux) 
dont tu t’es chargé par amour 
pour Lui ! » 

Et le bienheureux Anastase 
répondit au vieillard et lui 
dit : « Bienheureux es-tu, 
nouvel Abraham, car tu te fis a 
accueillant aux étrangers, c’est- 
à-dire au Christ : en effet, tu 
as offert au Christ beaucoup 
de fruits ! » Or le vieillard lui 
dit : « Fais une prière pour 
nous, Père ». Le bienheureux 
lui répondit : « En cette heure- 
ci, (c’est) moi (qui) ai besoin 
de vos prières et de celles des 
autres saints ». Le vieillard lui 
dit : « Si seulement je t’avais 
devancé pour cette heure-ci, je 
prierais Dieu pour toi. » 


Et tous deux pleurèrent 
ensemble abondamment, et ils 
partirent. Et ils le trouvèrent 
pris d’une fièvre cruelle. Et 
le vieillard posa la tête sur 
la poitrine de celui-ci. Il 
pleura beaucoup et lui dit : 
« Bienheureux es-tu, car (c’est) 
de cette heure-ci (que) tu te 
souciais avec anxiété, et (c’est) 
pour elle (que) tu as méprisé le 
royaume de la terre et as quitté 
tous les hommes et toute gloire 
de ce monde ». 

L’eunuque lui dit : « Bien¬ 
heureux es-tu toi-même, nouvel 
Abraham, qui as accueilli 
le Christ en (la personne) 
d’étrangers, car le Seigneur 
recevra de tes mains beaucoup 
de serviteurs cachés ». Le 
vieillard lui dit : « Fais-(nous 
la) charité, Père, de faire une 
prière pour nous ». L’eunuque 
lui dit : « (C’est) moi (qui) ai 
besoin de beaucoup de prières 
en cette lieure-ci. » Le vieillard 


lui dit : « Si seulement j’y étais 
allé avant toi, je ferais moi aussi 
une prière pour toi. » 
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8. Et l’eunuque se souleva de 
la natte de roseau sur quoi il 
était allongé. Il étreignit la tête 
du vieillard, l’embrassait en lui 
disant : « Puisse Dieu, qui m’a 
conduit dans ce lieu-ci, agir 
pour ta vieillesse comme pour 
celle d’Abraham. » 

9. Alors le vieillard rapprocha 
son disciple et le projeta sur 
les genoux de l’eunuque, et 
lui dit : « Bénis aussi mon fils 
que voici, Père. » (L’eunuque) 
l’embrassa et dit : « Dieu, qui 
te tiens au-dessus de moi en 
cette heure-ci, pour séparer 
(mon) âme de cette tente 
(de mon corps), Toi qui sais 
combien de pas ces pieds ont 
faits pour ton nom dans cette 
cellule, fais reposer <sur lui> 
l’esprit de ces Pères, comme 
tu as fait reposer l’esprit d’Élie 
sur Elisée, afin que le nom de 
ses Pères soit invoqué sur lui 
aussi. » 


10. Et l’eunuque dit au 
vieillard : « Pour Dieu, fais- 
moi (cette) charité : ne me 
dévêts pas de ce vêtement que 
je porte, mais envoie-moi vers 
le Seigneur comme je suis 
à présent. Et que nul autre 
n’apprenne rien de moi hormis 
vous. » 


8 . Gn 17,3 ; Ap 7 , 13 . 

9 . Ps 26 ( 27 ), 5 - 6 ; Mt 17 , 2 - 5 ; 
2 R 2 , 15 . 


Alors le bienheureux s’assit 
en se redressant sur sa natte 
de roseau, il souleva de terre 
la tête du vieillard, l’embrassa 
et lui dit : « Dieu, qui m’a 
conduit dans ce lieu-ci, a aussi 
agi pour ta vieillesse comme 
pour Abraham. »* 

Et le vieillard rapprocha son 
disciple, il le jeta aux pieds du 
bienheureux eunuque Anastase 
et lui dit : « Père, bénis mon fils 
que voici ». 

Lui donc l’embrassa et dit : 
« Mon Dieu, qui en cette 
heure-ci te tiens devant moi, 
ton indigne serviteur que voici, 
pour me séparer toi-même 
de ma chair**, Roi bon qui 
connais les labeurs de ce frère 
et combien de pas il a avancés 
vers moi dans ce désert pour 
ton saint nom, fais reposer sur 
lui l’esprit de son Père, comme 
tu fis reposer l’esprit d’Elie sur 
Élisée »***. 


Et après cela, il leur dit : 
« Faites-(moi) la charité de ne 
pas m’ôter le vêtement que je 
porte, mais enterrez-moi avec 
lui, et ne le racontez, ni ne le 
faites savoir à nul autre, mais 
vous seuls enterrez-moi ! » 


* Gn 17 , 5 ; Ap 7 , 15 . 

** Ps 26 ( 27 ), 5 - 6 . 

*** Mt 17 , 2 - 5 ; 2 R 2 , 15 . 


Et l’eunuque s’assit en se 
redressant sur la couche, il prit 
la tête du vieillard, l’embrassait 
et lui disait : « Puisse Dieu, 
qui m’a emmené dans ce lieu- 
ci, accomplir sur ta vieillesse 
ce qu’il a accompli sur 
Abraham. »* 

Et le vieillard rapprocha son 
disciple, il le jeta aux pieds de 
l’eunuque et lui dit : « Bénis 
aussi, Père, mon fils que voici ». 
Lui donc le fit lever, l’embrassa 
et lui dit : « Puisse Dieu, qui 
maintenant se tient au-dessus 
de moi pour la séparation de 
mon âme et de ma chair**, 
<qui sait> de combien de pas 
a avancé ce frère pour son saint 
nom - et il est arrivé jusqu’à 
la cellule de ma petitesse -, 
puisse-t-il, Lui, le bon et l’ami 
des hommes, faire reposer sur 
lui l’esprit de son Père comme 
celui d’Élie sur Élisée »***. 


Ensuite l’eunuque dit au 
vieillard : « Par le comman¬ 
dement du Seigneur, ne me 
dévêtez pas de ce que je porte, 
mais comme je suis, envoyez- 
moi ainsi vers le Seigneur et 
donnez la terre à la terre, et 
que nul ^utre ne sache rien à 
mon sujet, sauf vous deux! » 


* Gn 17,5 ;Ap 7 , 15 . 

** Ps 26 ( 27 ), 5 - 6 . 

*** Mt 17 , 2 - 5 ; 2 R 2 , 15 . 
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11. Et il dit à nouveau: 
« Donne-moi la communion, 
Père. » Et lorsqu’il eut commu¬ 
nié, il dit : « Donnez-moi (un 
signe d’)amour de la part du 
Christ et faites une prière pour 
moi. » 

Et sur ces mots, il regarda vers 
l’Orient, puis à droite et il dit : 
« Vous êtes venus pour le bien, 
partez (en paix). » Et soudain 
son visage s’illumina comme 
un feu. Et il traçait le signe 
de la croix sur son visage et 
disait : « Dieu, je remets mon 
âme entre tes mains. » Et ainsi 
il remit son âme au Seigneur. 


12. Et les vieillards pleurèrent 
et creusèrent devant la 
grotte. Et le vieillard ôta le 
vêtement qu’il portait et dit 
à son disciple : « Mets-le lui 
par-dessus le vêtement qu’il 
porte! » Car il était habillé 
d’un vêtement d’herbe et d’une 
robe monastique. 

13. Or, comme le frère l’en 
revêtait, il vit et reconnut 
qu’il avait des seins de femme 
comme des feuilles desséchées, 
mais il ne (le) dit pas. 


14. Quand ils l’eurent enterré, 
ils firent une prière. Et le 
vieillard dit à son disciple : 

11 . Mt 17,2; Mc 9,3; Le 9,29. 
11. Le 23,46. 


Et il dit au vieillard : « Mainte¬ 
nant, Père, administre-moi la 
chair et le sang incorruptible 
et précieux du Christ, afin que 
je les reçoive et que je remette 
mon âme dans ses saintes 
mains ». 

Il communia et leur dit : 
« Faites une prière pour moi, 
et que la paix du Christ soit 
avec vous ! » 

Puis il regarda vers la droite 
et dit : « Dans tes mains, je 
recommande mon âme. »* . 
Et son visage devint comme 
le soleil**, et ainsi il remit son 
âme au Seigneur. 


Quant à eux, ils creusèrent 
une tombe devant les portes 
de la grotte. Et le vieillard 
enleva son propre vêtement 
et dit à son disciple : « Mêts- 
le lui par-dessus son vêtement 
à lui. » Car il portait un 
vêtement d’herbe et une cape 
d’herbe également. Et comme 
le frère l’en revêtait, il vit ses 
seins défraîchis comme deux 
feuilles, et il comprit que, par 
son sexe, c’était une femme. 


Et quand ils l’eurent enterré, 
le vieillard lui dit : « Fils, 
Rompons aujourd’hui le 

* Le 23,46. 

** Mt 17,2; Mc 9,3; Le 9,29. 


Ensuite il dit au vieillard : 
« Administre-moi l’oblation 
mystérieuse afin que je 
communie ». Et quand il eut 
communié au saint sacrement, 
il dit à nouveau : « Donnez- 
moi le baiser de l’amour qui 
vient du Christ et faites pour 
moi une prière ». 

Et il regarda vers la droite et 
dit : « Vous avez bien fait de 
venir ». Et son visage resplendit 
comme une torche de feu*, et 
il se signa le visage de la croix 
et dit : « Dans tes mains, mon 
Dieu, je recommande mon 
âme. »* Et ainsi, il remit son 
âme au Seigneur. 

Or, tous deux ensemble pleurè¬ 
rent beaucoup et excavèrent 
une tombe devant la porte de 
la grotte. Et le vieillard ôta son 
propre vêtement, celui qu’il 
portait, et dit à son disciple : 
« Mêts-lui ceci par-dessus son 
vêtement ». Or, celui-ci por¬ 
tait en dessous un habit de 
palmes, et par-dessus, une robe 
de feutre grossier. Et comme le 
frère l’en revêtait, il regarda et 
vit qu’il avait des seins comme 
ceux d’une femme, qui étaient 
semblables à deux feuilles 
desséchées. Mais il se tut et ne 
dit rien. , 


Et quand ils l’eurent enterré 
et eurent fait la prière, le 
vieillard dit à son disciple : 

*Mt 17,2; Mc 9,3; Le 9,29. 

** Le 23,46. 
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« Rompons aujourd’hui le 
jeûne et faisons une agape sur ce 
vieillard. » Et lorsqu’ils eurent 
communié, ils trouvèrent un 
peu de pain sec et des fèves, 
trempées. Et ils firent une 
agape et emportèrent l’ouvrage 
de ses mains, qui incluait une 
étole (de diacre). Ils partirent 
et rendaient gloire à Dieu. 

15. Et lorsqu’ils s’en allèrent, le 
disciple dit au vieillard : « Sais- 
tu, Père, que cet eunuque 
était une femme? Quand je 
l’habillais, j’ai vu ses seins, qui 
étaient (bien) d’une femme, 
(mais) comme des feuilles 
desséchées. » 

16. Le vieillard lui dit : 
« Je sais, fils, qu’elle était 
une femme. Veux-tu que je 
te raconte son (histoire) ? 
Ecoute : elle était la première 
patrice au palais. L’empereur 
Justinien voulait l’emmener 
dans son propre palais à cause 
de sa grande intelligence. Et 
lorsque Théodora l’apprit, elle 
fut jalouse et elle projeta de 
l’envoyer en exil. Mais celle-ci 
loua un bateau la nuit et partit 
vers le port d’Alexandrie. Et 
elle s’établit à Pemptos* et elle y 
bâtit même un monastère, qui 
se nomme jusqu’à aujourd’hui 
(le Monastère) de la “Patrice”. 


jeûne et faisons une agape sur 
le corps de ce saint vieillard ». 
Ils communièrent, se délièrent 
(du jeûne) et, comme ils 
avaient trouvé du pain sec 
et des fèves trempées, ils s’en 
retournèrent à leur cellule et 
rendaient grâce à Dieu. 


Or, comme ils revenaient sur 
la route, le disciple dit au 
vieillard : « Sais-tu, Père, que 
ce saint eunuque, par son sexe, 
était une femme? Car, quand 
je le revêtais, j’ai vu ses seins ». 


Le vieillard lui dit : « Je sais, 
fils, que c’était une femme et, si 
tu le veux, que je te raconterai 
les faits de cette bienheureuse. 
Alors, écoute attentivement! 
En effet, cette bienheureuse 
était l’épouse d’un grand 
patrice, et l’empereur voulut 
la promouvoir dans le palais 
à cause de l’abondance de 
sa grâce et de sa sagesse. Or, 
quand elle comprit cela, elle 
loua secrètement un bateau, 
y chargea ce dont elle avait 
besoin, autant quelle le voulait, 
monta à bord et, de nuit, partit 
pour Alexandrie. Là-bas, elle 
construisit un beau monastère 
qui, même maintenant, porte 
son nom. 


« Fils, rompons aujourd’hui 
le jeûne et faisons une agape 
sur le tombeau du vieillard ». 
Et ils communièrent et trou¬ 
vèrent un peu de pain sec et 
des lentilles trempées. Et ils 
firent une agape sur la tombe 
du vieillard et ils prirent avec 
eux la corde avec laquelle il 
oeuvrait. Et ils revinrent à leur 
cellule et rendaient grâce à 
Dieu, cause de tous les biens. 
Or, comme ils marchaient 
sur la route, le disciple dit au 
vieillard : « Sais-tu, Père, que 
l’eunuque était une femme? 
Car, comme je la revêtais, j’ai 
vu ses seins desséchés comme 
des feuilles défraîchies, et 
que c’étaient bien ceux d’une 
femme ». 

Le vieillard lui dit : « Je sais, 
fils, que c’est une femme. Et 
si tu le veux, je te raconterai 
son histoire. Ecoute : cette 
vierge donc était issue des plus 
éminents princes du palais, fille 
de parents grands et illustres. 
Et l’empereur Justinien voulut 
la promouvoir dans le palais, 
à cause de sa beauté et de 
son abondante intelligence. 
Quand l’impératrice Théodora 
l’apprit, elle s’irrita et voulut 
l’exiler, ce dont elle fut 
informée par eux. Et de nuit, 
elle loua uti bateau, y chargea 
un peu de ses objets précieux, 
arriva à Alexandrie et s’installa 
à Pempton d’Alexandrie, où 
elle construisit un monastère, 
qu’on appelle jusqu’à 
aujourd’hui La Patrice. 
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17. Et après la mort de 
Théodora, elle apprit à nouveau 
que l’empereur désirait l’em¬ 
mener. Elle s’enfuit la nuit 
d’Alexandrie et elle arriva ici, 
près de chez moi, et elle me 
suppliait de lui donner une 
cellule à l’extérieur de Scété. 
Et elle me raconta tout cela. 

18. Je lui donnai cette grotte et 
je lui changeai (son vêtement) 
en habit monastique masculin. 
Et voici, il y a aujourd’hui 
vingt-huit ans qu’elle est à 
Scété, et nul ne l’a connue, 
excepté toi et un autre disciple. 
Et combien l’empereur a-t-il 
envoyé de ses serviteurs à sa 
recherche! Non seulement 
lui, mais aussi le patriarche 
et tout Alexandrie. Et jusqu’à 
aujourd’hui, nul n’a su dans 
quel endroit elle est. 


19. Vois donc maintenant com¬ 
bien (de personnes), préparées 
pour le règne, sont pressées de 
combattre le diable et meur- 


Mais quand l’empereur 
apprit qu’elle était là-bas, il 
commença à la rechercher. Et 
de nouveau cette bienheureuse 
sortit de là secrètement. Elle 
vint seule chez moi, la nuit, et 
m’informa entièrement de sa 
vie, puis me supplia de cacher 
sa vie. 

Or moi, je l’introduisis dans 
(sa) grotte. Elle y pratiqua 
l’ascèse avec beaucoup d’appli¬ 
cation et de charité. Et elle 
changea son nom. Et voici 
quelle (a passé) vingt-huit ans 
ici, et nul ne l’a reconnue, sauf 
moi, toi et un autre frère. Car 
lorsque je pars quelque part, 
j’ordonne à ce frère de lui 
porter de l’eau. Or, nul n’a su 
qui elle est, si ce n’est toi (et) 
seulement en cet instant. 


Mais maintenant vois, fils, 
comment ceux qui ont été 
élevés dans les maisons des rois 
ont quitté cela et ont enduré 


Et quand l’impératrice 
Théodora mourut, elle apprit 
à nouveau que l’empereur 
reprenait les recherches et 
voulait l’emmener. Elle se 
leva et s’enfuyait à nouveau 
d’Alexandrie, entièrement 
seule. Elle vint chez moi la 
nuit et me pria de lui donner 
une cellule loin de Scété. Elle 
me raconta entièrement par le 
menu qui elle était et ce quelle 
avait fait, et je lui donnai cette 
grotte. Et elle revêtit un habit 
monastique masculin. Et voici 
aujourd’hui vingt-huit ans 
quelle s’est installée à Scété, 
et nul n’a rien appris à son 
sujet, sauf toi, un autre frère 
et le vieillard que je suis. Et la 
raison pour laquelle l’autre frère 
savait (c’était) pour que, si nous 
partions quelque part, je lui 
confiasse de lui porter de l’eau. 
Nul donc <ne sait>, à son 
propos, qui elle est, sauf toi, 
et seulement aujourd’hui. Et 
combien de grands princes 
et de magistres l’empereur 
Justinien a-t-il envoyés pour la 
chercher, et (qui) n’ont jamais 
pu la retrouver ! Et non seule¬ 
ment l’empereur, mais même 
le patriar^ie d’Alexandrie et 
tout Alexandrie elle-même ont 
fait maintes recherches pour 
elle, mais ils ne surent jamais 
la retrouver, ni apprendre où 
elle est aujourd’hui. 

Vois-tu, fils, comment (des 
gens qui) avaient été élevés 
dans des fastes royaux se sont 
chargés pour Dieu de telles 
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trissent leurs chairs! Nous- 
mêmes, (lorsque) nous étions 
dans ce monde, nous n’avions 
pas (assez) de pain pour nous 
rassasier. En revanche, depuis 
que nous sommes arrivés dans 
la solitude, (nous vivons) dans 
l’abondance et nous sommes 
devenus incapables d’acquérir 
le moindre bien. 


20. Prions donc pour que le 
Seigneur nous rende dignes, 
nous aussi, de la même voie 
que les saints Pères et pour que 
nous trouvions miséricorde 
en ce jour-ci, auprès d’Abba 
Anastase l’Eunuque, puisqu’il 
se nommait à l’origine 
Anastasie. Mais moi, je l’ai 
changé en eunuque par les 
prières et l’intercession de 
notre Reine, la Mère de Dieu, 
Marie toujours vierge, et de 
tous les saints. A lui revient 
la gl oire dans les siècles des 
siècles. Amen, t » 


la douleur et l’indigence; ils 
ont lutté avec patience contre 
les démons pour l’amour 
du Christ, en se niant eux- 
mêmes et en tuant leur chair 
impitoyablement pour le salut 
de leur âme. Mais nous qui, 
dans le monde, ne savions pas 
nous rassasier même de pain, 
depuis que nous sommes venus 
à l’état monastique, nous nous 
relâchons et nous reposons avec 
indolence, et nous n’acquérons 
pas une seule vertu. 


Mais maintenant prions 
Dieu, qu’il nous rende dignes 
de parcourir la sainte voie de 
nos Pères et de notre saint 
Père Anastase l’Eunuque, par 
l’intercession de notre Reine, 
la sainte Mère de Dieu, Marie 
toujours vierge, et de tous ses 
saints ! Amen, t » 


ascèses, quel combat (ils ont 
livré) et quelle victoire ils ont 
remportée contre les démons, 
(comment) ils ont tué leur 
chair et l’ont humiliée ? 

Mais nous, qui sommes nés 
dans de chétifs villages et qui, 
dans le monde, ne pouvions 
même pas nous rassasier de 
pain, depuis que nous sommes 
venus à l’état monastique, 
nous nous relâchons et nous 
reposons, et nous sommes 
incapables d’acquérir une seule 
vertu. 


Prions donc, nous aussi, pour 
que le Seigneur nous rende 
dignes, nous aussi, de parcourir 
la course des justes, et qu’avec 
les saints Pères et sainte 
Anastasie l’Eunuque - car 
il se nommait Anastasie -, 
nous trouvions nous aussi 
miséricorde dans le grand jour 
du jugement, par les prières et 
l’intercession de notre toute 
sainte Reine, la Mère de Dieu, 
et de tous, les saints, ainsi que 
par les prières du Père Daniel, 
devant le trône redoutable de 
notre Seigneur Jésus Christ. 
Amen, t » 
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En guise de conclusion : les origines des versions géorgiennes 

Dans l’ensemble, les versions géorgiennes anciennes de la Vie dAnastasie la Patrice 
Bod., Euth. et Théo, sont proches du grec, plus proches de B que de^l, très abrégé. 
Cependant, ils ne se rattachent pas immédiatement aux textes grecs publiés. 

Qui plus est, si Euth. et Théo, proviennent directement du grec, la version bodléienne 
présente un cas particulier. Malgré les mots d’emprunt et les convergences avec le grec, 
ainsi que les calques du grec comme 8 oc^om 6 o milion-i « mille »-|lii^icov; bjjgSô sk’ema 
« habit monacal »-GOTI ia ; palat-i « palais »-7tatamov ; dôgfnojoô patrikia 

« patrice »-mTpiKia ; g jjbmfnoô ek ’soria « exile »-é^opia ; 8o8c°o mizd-i « loyer »-|iio06ç ; 
3ôj]lso8àgo pak'simat-i , « biscottes »-7ta^a|ià8iov ; àdbù (ùfnùb amba en arabe) 
« abba »-àppa, il est difficile d’affirmer que Bod. dérive du grec. On y trouve le mot 

samartomqop'oy , dont la signification est « lieu de vie solitaire » {Grec A 
propose pova^iKov, « ascétisme », « monachisme » ; selon Euth. et Théo. SmBàScnBgiô 
monazoneba « ascétisme » ; Grec B omet ce passage). Ailleurs KaxaMocoiLiev, « arrêtons-nous, 
faisons étape » est rendu par Bod. ^ 3 ^ 0 ^ 0)01 davacadot’ « rompons » (d’après Euth. et 
Théo. co^ 3 jh 6 ^m davqsnat > « rompons ») ; 7 té|i 7 t\|/aT£, « envoyez » 808001 - 3 ^ 2^3 mimituale 
« envoie-moi » {Euth. et Théo. ^ 0 ( 08^8036301 c’armgzavnet*« envoyez-moi ») ; mpeScoicev 
« transmit », 93 ^ 33^(00 sehvedra « remit » {Euth. et Théo. Sobyà misca « donna »). Au 
contraire Euth. et Théo . décalquent littéralement le grec 18 . Dans la phrase ^>(030100 803(0 
do6ô ôc^gJh^Bcofoo^ûhôh^ (elle partit vers le port d’Alexandrie), Bod. contient le mot 
8 o 6 à mina , « port », dérivé de l’arabe {Euth. et Théo, omettent ce mot) 19 . Cet arabisme 
dans Bod., ainsi que la transcription étrange de noms 06 ^* 360^63 Istwiniane « Justinien », 
oiggcocofooô T’evdoria , « Théodora », àdbà amba (arabe), « abba » suggèrent que ce texte 
a été traduit non pas sur le grec directement, mais sur une version arabe. 

La traduction représentée dans le manuscrit bodléien, éventuellement la plus ancienne 
conservée, est sans aucun doute d’origine palestinienne, plus exactement sabaïtique, et 
a été effectuée au ix^x 6 siècle au monastère de Saint-Sabas. Le scribe Giorgi-Prokhore, 
qui pendant longtemps travaillait dans ce monastère, a probablement inséré dans son 
manuscrit les textes provenant de la même institution en élaborant un recueil colossal 
de 500 feuillets. 

En résumé, notre étude tente de montrer que les versions géorgiennes anciennes Bod. y 
Euth. et Théo, sont trois traductions différentes et dérivent de trois archétypes jusqu’à 
ce jour introuvables. 


18. K’urcikidze, Dvali, Encore sur une traduction (cité n. 7), p. 100. 

19. Cf. S. Soucek, Mïnà’, El 2 , p. 66-73, ici p. 66; « “El-Mina”, c’est-à-dire “port”, n’est rien 
d’autre que la transcription arabe du mot Xi(if|v » : M. S. Ginsburg, Rome et la Judée , Paris 1928, 
p. 164; M. Barbot, Evolution de l’arabe contemporain , Paris 1981, p. 771 ; le mot syriaque « mînâ » 
« port » correspond à l’arabe « mînâ », cf. Journal asiatique 1884, p. 271. 
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(1240-1305) 


par Claude Mutafian 


Les Mongols, un peuple étrange 

C’est au XIII e siècle qu’apparut sur la scène proche-orientale un peuple jusqu’alors 
inconnu, les Mongols. Indifférents à toute notion de religion, cavaliers incomparables, 
maniant l’arc avec une redoutable dextérité, experts dans l’art de la sape, ils déroutèrent 
tout de suite les populations locales dont la religion était l’une des principales motivations 
et qui combattaient avec des méthodes traditionnelles. 

Depuis l’intronisation de Gengis Khan, en 1206, les Mongols se considéraient comme 
les fils du ciel : « Dieu [...] n’a fait le monde que pour eux », écrivait le missionnaire 
Riccoldo de Monte Croce 1 , et en 1247 ils mirent en garde le pape Innocent IV : 
« Quiconque nous obéira conservera sa terre, son eau, son patrimoine », mais « que 
quiconque nous résistera soit anéanti » 2 . Ainsi, toute ville qui ne se rendait pas voyait sa 
population entière massacrée. En revanche, tout seigneur qui présentait spontanément sa 
soumission devenait un vassal et jouissait sans limite de la protection mongole. Vis-à-vis 
des religions, ils « haïssaient la loi et les préceptes religieux de Mahomet », comme on le 
lit dans la Chronique géorgienne 3 , et, au début tout au moins, ils étaient beaucoup plus 
tolérants envers les chrétiens. L’une des raisons en était l’importance de la pénétration 
nestorienne au long des siècles : plusieurs tribus mongoles avaient été converties à cette 
forme de christianisme anathématisée par Rome au concile d’Ephèse (431), et nombre 
de souverains mongols comptaient des princesses nestoriennes parmi leurs épouses. 

Les chrétiens et les musulmans du Proche-Orient mirent du temps à comprendre le 
« mode d’emploi » : comment se comporter avec ces redoutables nouveaux venus ? Les 
Arméniens furent certainement ceux qui s’adaptèrent le plus tôt : ils réalisèrent qu’en 
cas de problème il y avait toujours un dernier recours, qui consistait palier se présenter 
en personne auprès de l’autorité suprême et en revenir avec un « édit de protection ». 
C’est ce qui explique le nombre de voyages de souverains et de princes arméniens dans 
les différentes capitales mongoles. 

1. Riccoldo, p. 80, 92. 

2 . Simon, p. 114. 

3. Chr G y p. 511. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 473-488. 


474 


CLAUDE MUTAFIAN 


Les premiers contacts arméno-mongols 


L’invasion mongole suivit de près la renaissance de la royauté arménienne : c’est 
en 1198 qu’avait été fondé ce qui allait rester comme le dernier royaume d’Arménie, 
dans le cadre géographique de la Cilicie, loin de la Grande Arménie historique. L’année 
suivante, à la tête des troupes arméno-géorgiennes, les frères Zakarê et Ivanê reprirent 
Ani, et bientôt toute une partie de la Grande Arménie fut libérée du joug turc ; dans cette 
« Arménie zakaride », comme il est d’usage de l’appeler, plusieurs dynasties arméniennes 
fondèrent des principautés autonomes dans le cadre du royaume bagratide de Géorgie. 
Quand, en 1220, l’avant-garde mongole atteignit le Caucase, il y avait donc non pas 
une mais deux Arménies : le royaume en Cilicie et l’Arménie zakaride sur une partie du 
territoire historique (fïg. 1). 
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Fig. 1 - Les deux Arménies au Proche-Orient en 1220. 

Cartographie Eric Van Lauwe. 


La première Arménie que les Mongols allaient rencontrer au cours de leur irrésistible 
avancée vers l’ouest était bien sûr la zakaride. C’est sous Ogodaï, fils et successeur de 
Gengis Khan, que fut conquise toute la Grande Arménie, au milieu /d’affreux massacres 
culminant avec la prise d’Ani en 1236 4 . Un contemporain explique\bien que, une fois 
passé le sauve-qui-peut, « les sages princes d’Arménie et de Géorgie comprirent que Dieu 
leur avait donné la puissance et la victoire pour s’emparer de nos pays, ils allèrent nouer des 
liens d’amitié et présenter leur vassalité aux Tatares », moyennant quoi ceux-ci « cessèrent 
les massacres et les dévastations dans le pays » 5 . Comme on l’a signalé, la manière de 
traiter avec ces nouveaux conquérants avait été vite comprise. 


4. CMXIII p. 168, 196, 198, 193. Voir Mutafian, vol. 1, p. 128-130. 

5. GA, p. 23. Voir Dashdondog, p. 71-76. 
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Le prince zakaride Avag auprès d’Ogodaï (ca i 240/1241) 

Un voyage à Karakoroum, capitale des khâns mongols, était fortement conseillé pour 
entériner toute vassalité. Le premier seigneur qui ait franchi le pas semble être Yatabeg 
Avag, fils d’Ivanê. Il avait noué de solides relations d’amitié avec plusieurs généraux 
mongols, dont Tchormaghan, conquérant de l’Arménie et bourreau d’Ani, qui l’envoya 
en Russie du Sud auprès du puissant prince Batou, petit-fils de Gengis Khan et maître 
de la Horde d’Or. De là, Avag se rendit à Karakoroum et se présenta devant le khan. 
Comme c’était la tradition depuis Gengis Khan 6 , il reçut en « cadeau » une princesse 
tatare, nommée Eslom 7 . Le nom du khân n’est pas donné par les sources, mais il doit s’agir 
d’Ogodaï, ce qui suggère comme date 1240/1241 : Ogodaï mourut en effet en 1241 et 
il y eut une vacance de pouvoir jusqu’à l’avènement de son fils Güyük en 1246 (fig. 2). 


[Kéraït nestoriens] 
Djagambou 



Berké Batou (3) Güyük Houlagou (4) Mongka Arik- Koubilaï 

I (1246-1248) I (1251-1259) Bogha I 


Sartakh 


Khanat d’Asie centrale Horde d’Or llkhanat de Perse 


Empire de Chine 


Fig. 2 - Les grands khâns mongols. 
Réalisation Claude Colin. 


6. Histoire secrète y § 235, 238-239, p. 200-201 ; GA, p. 32. 

7. Chr G, p. 516-523, 542 ; KG, p. 263. Voir Dashdondog, p. 73-74 ; Mutafian, vol. 1, p. 130-131. 
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Le choix de lalliance mongole 


Depuis la mort de Léon I er , premier roi d’Arménie cilicienne, en 1219, le danger 
principal pour le jeune royaume venait du nord, où le puissant sultanat seldjoukide 
de Rûm s’étendait de la mer Noire à la Méditerranée. Gendre de Léon I er , Hét‘oum I er 
(1226-1269) dut même se vassaliser au sultan, comme le montrent explicitement 
certaines monnaies bilingues. Sur l’une d’elles, frappée en 1243, on voit à l’avers le roi à 
cheval entouré de la légende arménienne « Hét‘oum roi d’Arménie », alors qu’au revers 
l’inscription en caractères arabes se lit : « Le très glorieux sultan | secours du monde et 
de la foi | Kay Khousraw fils de Kay | Koubâdh » (fig. 3). Or, en juin de cette même 
année 1243, l’armée mongole commandée par Batchou mit en déroute près d’Erzindjan 
les forces du sultan. C’était une aubaine pour Hét‘oum, qui n’hésita pas, suivant l’ordre 
intimé par les Mongols, à extrader la famille du sultan réfugiée à sa cour ; il passait ainsi 
brusquement du statut de vassal à celui d’ennemi juré. Il envoya auprès de Batchou « une 
ambassade avec de riches présents, afin de conclure avec eux un traité de paix et de leur 
présenter sa soumission » ; il est intéressant de noter que ceci se fit « par l’entremise du 
prince [Hasan] Djalal » 8 , prince de l’Artsakh, en Grande Arménie, qui faisait ainsi profiter 
le roi de son expérience. Le connétable Smbat, frère aîné du roi, régla les modalités de la 
vassalité, en particulier le tribut, mais c’est à Karakoroum que l’accord devait être entériné 9 . 



Fig. 3 - Monnaie bilingue 
Hétoum - Kay Khousraw II (1243). 
Bibliothèque nationale de France, 
département des monnaies, médailles 
et antiques, Schlumberger 1558. 


Le connétable Smbat auprès de Güyük (1246-1250) 

Dans l’édition, basée sur deux manuscrits conservés à Erevan, de la chronique qui 
lui est attribuée, on lit : « En l’an 697 [1248] moi, le connétable Smbat, me rendis chez 
les Tatares et en l’an 699 [1250] je revins auprès de mon frère le roi Hét‘oum » 10 . Le 
temps paraît bien court! La date arménienne s’écrit à l’aide de lettres, or la 5 e et la 7 e 
se ressemblent beaucoup et la confusion est fréquente. Un troisième manuscrit donne 
ainsi « 695 » comme année de départ, soit 1246 : c’est incontestablement la bonne date, 
confirmée par les autres sources 11 . V 

Si Smbat est étrangement laconique dans sa chronique, on possède, concernant son 
voyage, un autre document, particulièrement important : le texte, parvenu jusqu’à nous 
par plusieurs copies, de la lettre qu’il envoya de Samarkand à Chypre, le 7 février 1247, à 
ses deux beaux-frères, le roi Henri I er de Lusignan et le comte de Jaffa Jean d’Ibelin, après 


8. KG, p. 285; HK, p. 163, 296. 

9. GA, p. 31-32. 

10. Smbat E, p. 651. 

11. PC , vol. 1, p. 81, vol. 2, p. 67 ; Ter-Petrosyan, vol. 1, p. 484, vol. 2, p. 540. 
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« huit mois » d’un voyage au cours duquel il avait appris l’intronisation du nouveau khan 
Güyük 12 . Lui aussi reçut en mariage une princesse mongole, après quoi il signa un traité 
qui stipulait « la soumission du royaume » et le « paiement d’un tribut » en échange de la 
protection mongole 13 . C’était au tour de son frère d’aller se présenter lui-même 14 (fig. 4). 
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Smbat (1246-1250) 
Hétoum I er (1252-1255) 


Fig. 4 - Les voyages de Smbat et de Hétoum à Karakoroum (1246-1255). 

Cartographie Eric Van Lauwe. 


Le roi Hét‘oum I er auprès de Mongka (1252-1255) 

Venant tout juste de perdre son épouse, le roi se mit en marche en 1252, en compagnie 
d’un ambassadeur mongol. On possède de nombreux récits de ce spectaculaire voyage 
royal, mais le plus complet est celui de Kirakos de Gandzak, qui rencontra le roi à son 
retour 15 . L’itinéraire de Hét‘oum traversait d’abord l’Anatolie seldjoukide, où il aurait été 
tout de suite mis à mort s’il avait été reconnu, c’est pourquoi il se déguisa en muletier. 
Bar Hebraeus donne un détail qu’on ne trouve pas chez Kirakos : Hét‘oum fut reconnu 
dans la rue en passant à Erzindjan, et c’est l’ambassadeur mongol qui sauva la situation 
en le giflant, ce qui suffit à convaincre qu’il ne s’agissait pas d’un roi 16 . Il passa ensuite en 
Grande Arménie où les seigneurs l’accueillirent comme leur souverain. Remontant la rive 
de la Caspienne, il rendit visite à Batou, puis parvint à Karakoroum en septembre 1254. 
Güyük était mort en 1248, et c’est son cousin germain Mongka qqi lui avait succédé 
en 1251. Hét‘oum retrouva la Cilicie en été 1255. 


12. Smbat, « Lettre ». 

13. Simon, p. 86; HK, p. 164, 296; GA, p. 31-32. Voir Dashdondog, p. 80-84; Mutafian, vol. 1, 
p. 138-139. 

14. KG, p. 364 ; GA, p. 32. 

15. KG, 58, p. 364-372. Voir Boyle; Dashdondog, p. 85-89; Mutafian, vol. 1, p. 139-141, 
vol. 2, carte 27. 


16. BH, vol. 2, p. 290. 
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Qu’avait-il obtenu ? Ce n’est pas clair, car les auteurs arméniens qui parlent des clauses 
de l’accord sont très vagues 17 , sinon totalement fantaisistes : c’est ainsi qu’à en croire 
l’historien Hét‘oum de Korykos, neveu du roi, c’est le roi d’Arménie qui imposa ses 
conditions au khan 18 ! Les auteurs non arméniens sont bien plus réalistes sur les concessions 
que le roi dut faire pour s’assurer la protection mongole 19 : ils parlent de « servage » et 
détaillent le tribut à verser, sans oublier l’obligation de participer aux campagnes militaires 
mongoles. Témoin des événements, le missionnaire franciscain Guillaume de Rubrouck 
donne malgré tout au roi un satisfecit 20 . 


Un « sultan de Takavor » À l’intronisation de Güyük ( 1246 ) 

L’historiographie orientale a adopté la transcription phonétique du mot Tagavor ou 
Takavor , qui signifie roi en arménien ; ainsi, elle donne souvent au roi d’Arménie le nom 
de « takfour de Sis », la capitale du royaume. 

Güyük avait été intronisé en août 1246, et Bar Hebraeus, évêque jacobite né 20 ans 
plus tôt, écrit dans sa chronique syriaque que parmi les présents était venu « de Cilicie le 
roi Héthoum » 21 . C’est manifestement une erreur, l’arrivée du roi dans la capitale mongole 
ayant eu lieu huit ans plus tard. Dans son Histoire des Dynasties , œuvre postérieure écrite 
en arabe, il rectifie le tir : « D’Arménie, le connétable, frère de Al Tacphur Hatem » 22 . 
Il semble donc s’agir cette fois du connétable Smbat, mais là encore la chronologie ne 
s’accorde guère puisque, comme il l’écrit lui-même depuis Samarkand en février 1247, 
Smbat a appris l’intronisation de Güyük alors qu’il était en route ; il n’a donc pas pu 
arriver à Karakoroum avant la fin de 1247. Certes, il a éventuellement rencontré alors des 
invités restés dans la capitale mongole après la cérémonie, mais l’auteur parle clairement 
des personnalités présentes à cette intronisation elle-même 23 . 

Du même âge que Bar Hebraeus, Djouwaynî, l’un des deux principaux historiens 
persans des Mongols, n’était pas plus présent à la cérémonie. Il écrit dans la liste d’invités : 
« De Rûm vinrent le sultan Rukn ad-Dîn et le sultan de Takavor ; de Géorgie les deux 
David », le fils et le neveu de la reine Roussoudane 24 . Cette fois, il y a manifestement 
confusion entre titre royal et royaume. A priori l’expression « le sultan de Takavor » est 
à interpréter comme « le roi d’Arménie », et à défaut de Hét‘oum la plupart des auteurs 
y voient encore le connétable Smbat. Un peu plus loin, Djouwaynî nous apprend que 
le nouveau khan remplaça Batchou par Eldjigidaï et « lui confia tout spécialement les 
affaires de Rûm, de Géorgie, d’Alep, de Mossoul et de Takavor » 25 . Cette fois, le terme 
doit désigner le royaume d’Arménie, mais quelques lignes plus bas on apprend que 


17. VR, p. 519; GA, p. 37-38 ; CMXIII , p. 587 ; Hayapatoum , p. 490-491 ; KG, p. 367. 

18. HK, p. 164-168,297-300. 

19. Qazwini, p. 100 ; Joinville, p. 231 ; Guillaume de Nangis, vol. 1, p. 200. Voir Ter-Petrosyan, 
p. 305-315; Mutafian, vol. 1, p. 140-141. 

20. Rubrouck, p. 329. 

21. BH, vol. 2, p. 277. 

22. BH, Dynasties , p. 320. 

23. Voir Dashdondog, p. 83. 

24. Djouwaynî, p. 250. 

25. Djouwaynî, p. 257. 
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« d tsyarlik [fîrmans] furent octroyés aux sultans de Takavorz t d’Alep ». S’agit-il du roi 
Hét‘oum, qui n’a jamais rencontré le khan ? S’agit-il de son frère Smbat, qui l’a rencontré 
plus d’un an après l’intronisation en question ? 

Il est intéressant de confronter Djouwaynî avec l’autre grand historien persan des 
Mongols, Rashîd al-Dîn, qui écrivit son œuvre monumentale autour de 1300. En ce qui 
concerne l’intronisation de Güyük, il recopia presque mot pour mot le passage de son aîné, 
en particulier la liste des personnalités présentes, mais à deux omissions près 26 . La première 
concerne le « sultan d’Erzeroum », ce qui corrige une erreur manifeste de Djouwaynî 
puisque depuis 1230 la région d’Erzeroum était annexée au sultanat seldjoukide de 
Rûm 27 . La seconde omission concerne cet énigmatique personnage arménien, car l’auteur 
écrit que sont venus « de Rûm le sultan Rukn al-Dîn ; de Géorgie les deux David » : 
le « sultan de Takavor » a disparu. De même que la première omission, celle-ci n’est 
certainement pas due au hasard. L’auteur a fait les vérifications qui s’imposaient et a 
corrigé son prédécesseur : il savait qu’il n’y avait pas à l’époque de sultan d’Erzeroum, 
de même qu’il savait que ni le roi d’Arménie ni son frère ne pouvaient être présents. 
Concernant Eldjigidaï, le khan lui confia « les affaires de Rûm, de Géorgie et d’Alep », 
le Takavor ne figurant pas non plus parmi les bénéficiaires des fîrmans 28 . Rashîd al-Dîn 
a donc purement et simplement supprimé les trois mentions de Takavor qu’on trouvait 
chez Djouwaynî — ajoutons comme curiosité qu’il appelle « takfour de Constantinople » 
l’empereur byzantin 29 ! 

Une hypothèse plausible consiste donc à considérer qu’il s’agit là d’erreurs pures et 
simples de Djouwaynî qui, comme on l’a dit plus haut, n’était pas présent. 

Cela dit, on peut faire une autre suggestion. En effet, Djouwaynî précise que ce 
« sultan de Takavor » venait de « Rûm », un terme qui s’applique à l’Asie Mineure et n’a 
jamais inclus la Cilicie. De plus, « sultan de Takavor » est une expression tellement vague 
qu’elle peut désigner tout personnage arménien important, venu soit du royaume soit 
de Grande Arménie. On a vu qu’Avag avait déjà fait le voyage à Karakoroum quelques 
années plus tôt. Or plusieurs passages de la Chronique géorgienne — malheureusement trop 
vague et défaillante dans sa chronologie - suggèrent qu’il s’y serait rendu une deuxième 
fois 30 . Etant l’un des personnages principaux de l’Arménie zakaride, il aurait pu passer 
comme une sorte de « prince des princes » représentant les principautés arméniennes de 
Grande Arménie, et le fait qu’il n’était pas un monarque officiel expliquerait les omissions 
de Rashîd al-Dîn. 

Ce sont apparemment là les deux seules hypothèses possibles pour ce « sultan de 
Takavor » : soit Avag, soit une erreur de Djouwaynî. Ajoutons un important témoignage 
des seuls présents à la cérémonie qui nous en ont laissé un compte rendu : les deux 
missionnaires franciscains Benoît de Pologne et Jean de Plan Carpin. Lè^premier parle de 
« 3 000 représentants de nombreux pays », sans donner de détails, alors que le second est 
un peu plus prolixe : « Jaroslav, duc de Souzdal en Russie et plusieurs princes des Kytaï et 


26. Rashîd al-Dîn, p. 180-181. 

27. Ibn al-Athîr, p. 299-300. 

28. Rashîd al-Dîn, p. 183. 

29. Rashîd al-Dîn, p. 304. 

30. Chr G, p. 523, 528, 536. Voir Brosset, p. 317; Sahnazaryan, p. 7 ; Mutafian, vol. 1, p. 237. 
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Solanges, deux fils du roi de Géorgie, un représentant du calife de Bagdad, qui était sultan, 
et plus de dix autres sultans sarrasins [...]. Au total, il y avait plus de 4000 envoyés » 31 . Il 
est difficile d’imaginer qu’à côté des deux cousins géorgiens David — présentés par erreur 
comme des frères - il aurait omis de mentionner la présence d’un personnage chrétien 
aussi important qu’Avag. C’est là, nous semble-t-il, un argument décisif pour conclure à 
une erreur de Djouwaynî, et a fortiori de Bar Hebraeus : il n’y avait donc certainement 
aucun seigneur arménien à l’intronisation de Güyiik. 


Les Arméniens sous le joug mongol 

Les deux composantes du monde arménien étaient désormais soumises au pouvoir 
mongol, mais avec de grosses différences. Tout en restant vassal, le royaume d’Arménie 
était formellement indépendant. Le « parapluie mongol », officialisé par les visites royales 
dans la capitale du khanat, était un choix purement diplomatique, qui allait s’avérer positif 
durant un demi-siècle. Les conditions de vassalité, comme la participation aux expéditions 
militaires, étaient certes très contraignantes, mais il n’y avait pas d’administration mongole 
directe et le royaume n’était pas sous la coupe d’un administrateur mongol comme c’était 
le cas pour le sultanat seldjoukide de Rûm. En un mot, la domination mongole, sous 
cette forme, était désormais largement acceptée en Cilicie. 

Pour la Grande Arménie, la situation était tout autre. Si les khans se sont généralement 
montrés assez bienveillants envers les Arméniens, et envers les chrétiens en général grâce 
au facteur nestorien, leur pouvoir s’exerçait sur la Grande Arménie par l’intermédiaire de 
gouverneurs locaux, souvent persans, qui n’avaient de cesse de persécuter les Arméniens 
et de les écraser sous les taxes. Des révoltes antimongoles virent le jour autour de 1250 
et de 1260, bien entendu impitoyablement réprimées. Elles ne faisaient d’ailleurs pas 
l’unanimité parmi les princes arméniens et contribuaient à attiser d’autres querelles 
internes relatives à des litiges territoriaux. 

En un mot, la situation du genre « diviser pour régner » était idéale pour les Mongols, 
dont les dirigeants suprêmes apparaissaient chaque fois comme le dernier recours. Comme 
on l’a signalé, pour les seigneurs arméniens la seule possibilité de salut en cas de litige 
ou de danger était de « passer au-dessus », c’est-à-dire de se rendre auprès du souverain 
mongol pour en obtenir des décrets de protection, des exemptions d’impôts, ou encore 
des confirmations de limites territoriales, voire un statut officiel d 'indjou, c’est-à-dire de 
tributaire direct du souverain. 


Le prince de Siounie Smbat Orbélian auprès de Mongka (ca\i25i, ca 1256) 

Ce fut le cas du prince de Siounie Smbat Orbélian, puissant à l’égal d’un roi comme 
le montre l’inscription à l’entrée de son mausolée à Noravank 4 : « Moi Tarsayidch prince 
des pri|nces ai construit ce mausolée p|our mon frè|re Smpat | roi dont je supp|lie qu’on 
se souvienne : en l’an 724 » 32 . Il alla se présenter deux fois devant Mongka, selon le récit 


31. Plan Carpin, p. 133, 111. 

32. Voir, dans ce volume, Augé, fig. 1, p. 67. 
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détaillé de son neveu l’historien Stép‘annos Orbélian 33 . À l’occasion de son premier 
voyage, Smbat resta trois ans à la cour mongole et revint avec le statut à'indjou , qui le 
mettait à l’abri des exactions locales. Le second voyage, lui, se plaçait dans un contexte 
de rivalité avec la maison zakaride, au sujet de laquelle le prince reçut l’appui du khan. 


Le prince d’Artsakh Hasan Djalal auprès de Mongka ( 1256 - 1261 ) 

À l’est de la Siounie, le prince d’Artsakh, Hasan Djalal Dôla, qui avait conseillé le roi 
Hét‘oum, n’était pas moins puissant que Smbat Orbélian. La preuve en est ici encore 
donnée par une inscription, dans le couvent Saint-Jacques de Metzarants, qui commence 
par : « Sur l’ordre du roi Djalal Dovla » 34 (fïg. 5). Victime des exactions du gouverneur 
persan Arghoun et des ambitions territoriales de ses voisins arméniens et géorgiens, il 
se rendit en 1251 auprès de Sartakh, qui le conduisit chez son père Batou; celui-ci lui 
rendit ses possessions. Quelques années plus tard, il dut lui aussi entamer un second 
voyage, cette fois auprès de Mongka, qui lui octroya le statut d 'indjou. Comme il l’écrit 
lui-même dans un colophon de 1261 : « Je revins sur mes terres au bout de cinq ans » 35 . 

Il ne survécut pas longtemps. Arghoun le fit en effet mettre à mort la même année à 
Qazvin, en Iran, avant que les démarches de sa fille - mariée à un fils du général mongol 
Tchormaghan - auprès de l’épouse chrétienne de Houlagou, frère de Mongka, aient eu 
le temps d’aboutir 36 . 



Fig. 5 - L’inscription de Hasan Djalal à Metzarants (ca 1290). 

Photographie Gagik Sargsian. 


33. SO, p. 405-414. Voir Dashdondog, p. 76-77. 

34. Barkhoudarian, n° 12, p. 15. 

35. KG, p. 359, 372-373; CMXIII, p. 311. 

36. KG, p. 389-392; VO, 93, p. 152-153. 
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Le prince Sadoun auprès de Houlagou (1259) 

Un curieux récit 37 est relatif à un seigneur arménien nommé Sadoun, petit-fils d’un 
cousin germain homonyme de Zak‘arê et Ivanê. À la fin du règne de Mongka, avant 
la campagne syrienne de Houlagou, serait apparu à la cour mongole un géant réputé 
invincible à la lutte. Personne n’osait l’affronter, mais le bruit courut qu’il y avait un 
prince d’Arménie capable de faire l’affaire. C’était ce Sadoun ; on le fit venir, et en 
triomphant il provoqua l’émerveillement de Houlagou qui l’éleva en dignité. 


L’éclatement de l’Empire des Steppes 


Mort en 1261, Mongka allait rester comme le dernier des grands khans mongols. Trop 
immense pour être gouverné tel quel, l’Empire gengiskhanide avait été, sous son règne, 
subdivisé en quatre entités (fig. 6). Si la prééminence formelle appartenait à la Chine 
de Koubilaï, frère de Mongka, l’Asie centrale fut l’apanage de la lignée de Djagataï, fils 
de Gengis Khan, et la Horde d’Or, en Russie du Sud, resta aux mains de la dynastie de 
Batou, petit-fils du conquérant. Quant à la quatrième composante, la Perse, elle devint 
un « ilkhanat » avec Tabriz pour capitale, et passa à la lignée d’un autre frère de Mongka, 
Houlagou, qui venait, en 1258, de prendre Bagdad et de mettre fin au califat abbasside 




Fig. 6 - La partition de l’Empire mongol au milieu du xm e siècle. 

Cartographie Eric Van Lauwe. 


37. GA, p. 48 ; Chr G, p. 554-555. 
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[Kéraït nestoriens] 


Gengis Khân 


Djagambou 


Ong 
1.1204 


Tolui 


Sorgoqtani 


Ikou 


(1) Houlagou 

d. 1265 


[Paléologue] 

Dokhouz Michel VIII Saroudji 
Khatoun empereur 


(3) Takûdâr Taraqaï Mangou- Kongourtaï (2) Abagha 


Ahmad 

t. 1284 


Tlmour 1.1284 (1265-1282) 


Despina 

Marie 


Ourouk 

Khatoun 


(6) Baïdou 

t. 1295 



(1295-1304) 


Kharbanda 

(1304-1316) 


(9) Aboû Sa‘îd 
(1317-1335) 


Fig. 7 - Les ilkhâns mongols de Perse. 
Réalisation Claude Colin (d. = décédé ; t. = tué). 


Le roi Hét‘oum I er auprès de Houlagou (ca 1260, 1264) 

Le monde arménien tout entier se retrouva ainsi sous la dépendance de Pilkhanat de 
Perse, et le centre de la suzeraineté mongole sur le royaume passa de Karakoroum à Tabriz, 
bien plus proche. Dans ces conditions, le roi d’Arménie se devait d’aller se présenter 
devant Houlagou et de le féliciter « avec beaucoup de présents » ; la principale épouse de 
l’ilkhân était l’influente princesse nestorienne Dokhouz Khatoun, infatigable protectrice 
des chrétiens 38 . Arméniens et Géorgiens participèrent à la grande campagne mongole 
de 1260 en Syrie contre les Mamelouks qui venaient d’accaparer le pouvoir en Égypte. 
Après les prises d’Alep et de Damas, Houlagou retourna en Orient à la suite de la mort de 
Mongka, et l’avant-garde qu’il laissa subit une défaite : une première chez les Mongols ! 


38. GA, p. 45-46. 
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La mort de Houlagou ( 1265 ) 

Quelques années plus tard, Houlagou préparait une nouvelle expédition syrienne, 
pour laquelle il convoqua les rois d’Arménie et de Géorgie. En 1264, l’historien Vardan 
l’Oriental, qui rendit visite à l’ilkhân, les retrouva à sa cour 39 . L’année suivante, la mort 
de Houlagou mit fin à ces projets. Elle fut suivie de celle de Dokhouz Khatoun. Les 
colophons arméniens reflètent les lamentations qui accueillirent les nouvelles de ces 
décès, et n’épargnent aucune louange envers les disparus. Pourtant le bilan arménien de 
Houlagou est ambigu. En ce qui concerne le royaume, le solde est certes nettement positif, 
mais la Grande Arménie était exsangue, livrée à l’arbitraire des gouverneurs. 

La meilleure illustration en est donnée par le sort du prince Zak‘arê, fils de Chahnchah 
fils du grand Zak‘arê. En janvier 1255, il avait confié au missionnaire franciscain 
Guillaume de Rubrouck qu’il « supporte si mal la domination des Tartares que, bien 
qu’il ait toutes choses en abondance, il préférerait s’en aller dans une terre étrangère plutôt 
que de subir leur domination » 40 . Calomnié auprès de Houlagou par le préfet persan 
Arghoun, qui l’accusa de préparer une insurrection, il fut sauvagement mis à mort par 
l’ilkhân lui-même, « ses membres furent jetés aux chiens » et son père mourut de chagrin 41 . 


Le roi Hét‘oum I er auprès d’Abagha ( 1267 , 1268 ) 

Houlagou était entré en conflit avec ses cousins qui se trouvaient à la tête des deux 
Etats mongols frontaliers, la Horde d’Or et le khanat de Djagataï. L’ilkhanat devait donc 
protéger ses confins septentrionaux et orientaux, et dans un tel contexte la protection du 
royaume d’Arménie, certes toujours à l’ordre du jour sous Abagha, fils et successeur de 
Houlagou, n’était plus une priorité. 

On le vit bien en 1266, lors de la première invasion mamelouke de la Cilicie. Alors que 
la menace se précisait, le roi se rendit auprès du commandement mongol pour demander 
de l’aide, elle lui fut accordée mais arriva trop tard : les troupes du sultan Baybars avaient 
déjà forcé les passes de l’Amanus, capturé Léon, fils aîné du roi, et tué son deuxième fils 
Toros, après quoi elles s’étaient répandues dans le royaume qui fut mis à sac, en particulier 
la capitale, Sis. Hét‘oum ne put que constater l’ampleur des dégâts. 

La condition posée par le sultan pour libérer le prince héritier était simple. Il avait 
un ami très cher tombé prisonnier des Mongols : que Hét‘oum fasse jouer ses relations 
privilégiées avec l’ilkhân pour obtenir sa libération, et alors il relâcherait Léon. « En 1267, 
le roi Hét‘oum se rendit en Orient, auprès du khân Abagha, et lui demanda le camarade 
du sultan Baybars [...]; le khân lui en fit cadeau s’il le trouvait. » Le roi chercha en vain, 
mais à son retour il envoya son neveu, fils du connétable Smbat, qui fint^ par le retrouver ; 
l’échange s’ensuivit 42 . 

L’année suivante, le roi « alla rendre hommage au Roi des Rois à Bagdad et lui 
témoigna de la reconnaissance pour la libération de son fils » 43 . 


39. VO, p. 155-158. Voir Mutafian, vol. 1, p. 155-156. 

40. Rubrouck, p. 324-325. 

41. ChrG (B), p. 568; KG, p. 393 ; VO, p. 153 (T, p. 218). 

42. Smbat V, p. 120-122; BH, vol. 3, p. 23-24. Voir Dashdondog, p. 164-165. 

43. BH, vol. 3, p. 27. 
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Le roi Léon II auprès d’Abagha ( 1269 , 1271 , 1276 ) 

En 1269, Hét‘oum abdiqua et entra dans les ordres. Le prince héritier Léon « se rendit 
en Orient auprès du khân Abagha », sans doute pour recevoir son investiture 44 . Hét‘bum 
mourut peu après et Léon fut couronné le 6 janvier 1271. 

La menace mamelouke se profilant de nouveau à l’horizon, Léon II fit cette même 
année un nouveau voyage auprès d’Abagha, « qui lui fit don de vingt mille hommes 
pour qu’il les ramenât dans son pays afin d’en assurer la défense » 45 . Ces précautions ne 
purent empêcher la deuxième invasion mamelouke de la Cilicie en 1275. Pressentant une 
nouvelle expédition l’année suivante, visant cette fois l’Asie Mineure, Léon II retourna 
en 1276 à Tabriz pour en avertir Abagha 46 . 

Le roi Léon II auprès d’Arghoun ( 1285 ) 

En octobre 1281, à Homs, les Mongols et leurs alliés chrétiens furent défaits par les 
Mamelouks. Sentant l’étau se resserrer autour de son royaume, Léon II préféra prendre 
les devants et signer en 1285 un traité de paix avec l’Egypte. Comme de juste, il alla en 
rendre compte à son suzerain mongol, à l’époque Arghoun, fils d’Abagha 47 . 

L’archevêque Stépannos Orbélian auprès d’Arghoun (ca 1287) 

La tradition d’en appeler aux autorités mongoles pour régler les querelles internes 
perdurait. Ainsi quand, après avoir été consacré archevêque de Siounie en Cilicie par 
e catholicos, l’archevêque-historien Stép‘annos Orbélian rentra chez lui en 1287, il se 
trouva en butte à des complots et « alla auprès du grand monarque du monde Arghoun » 
qui lui octroya un firman de confirmation ; il prétend avoir assisté au baptême d’un fils 
d’Arghoun, Kharbanda 48 . 

Le prince Khout‘loubougha auprès d’Arghoun (ca 1289) 

Arghoun renouvela la confiance de son grand-père Houlagou à la dynastie sadounide. 
Il s’attacha Khout‘loubougha, fils de Sadoun, qu’il chargea d’installer à Tiflis comme roi 
Vakhtang, petit-fils de Roussoudane 49 . Sur l’un des murs du couvent de Haghbat figure 
un personnage avec la légende : « Paron | Khoutl|oubough|ay » (fig. 8 ). 

Le roi Hét‘oum II auprès de Ghazan ( 1295 , 1301 , 1303 ) ^ 

La chute d’Acre en 1291 marqua la fin de la Syrie franque. Cette même année, la mort 
d’Arghoun fut suivie d’une âpre lutte de succession. En 1295, l’ilkhanat fut pour quelques 

44. Smbat V, p. 123 ; GA, p. 65 ; BH, vol. 3, p. 28. 

45. Smbat V, p. 124. 

46. Villani, vol. 1, p. 477. 

47. CMXIII, p. 571-572; HK, p. 188, 314. 

48. SO, p. 427-429, 479-482. 

49. Chr G, p. 560, 606-607. 
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mois aux mains de son cousin germain 
Baïdou, réputé pour sa christianophilie. Le 
fils et successeur de Léon II, Hét‘oum II, 
se mit en route pour aller lui rendre visite, 
mais le temps qu’il arrive à Tabriz Baïdou 
avait été renversé et mis à mort par Ghazan, 
fils d’Arghoun, devant qui se présenta le roi 
d’Arménie. 

L’une des premières mesures prises par 
le nouveau souverain fut la conversion 
à l’islam, dans la droite ligne politique 
mongole qui consistait à finir par adopter 
la religion des sujets. Après quelques 
persécutions de chrétiens, Ghazan reprit la 
politique de ses ancêtres en préparant une 
grande offensive contre les Mamelouks en 
Syrie : en décembre 1299 l’armée mongole, 
comprenant des contingents géorgiens et 
arméniens aux ordres de leurs deux rois, 
mit en déroute les Mamelouks à Homs. 

Au lieu de poursuivre les vaincus, Ghazan, 
comme son arrière-grand-père quarante ans 
plus tôt, retourna en Orient. Cette victoire 
sans lendemain sonna le glas des prétentions 
mongoles sur la Syrie car les Mamelouks 
se ressaisirent. C’est en vain que Ghazan 
convoqua le roi d’Arménie et lui promit son 
aide pour une nouvelle campagne 50 . Un affrontement en 1303 se solda par une totale 
victoire mamelouke, transformée en débandade mongole à la suite de pluies diluviennes ; 
Hét‘oum se rendit à Ninive pour en informer Ghazan 51 , qui mourut l’année suivante. 



Fig. 8 - Khout‘loubougha à Haghbat 

(fin du xm e s.). 
Photographie Nicolas Marr. 


Conclusion 

À Ghazan succéda son frère, celui dont Stép‘annos Orbélian avait assisté au baptême. 
Il ne resta pas longtemps chrétien et son règne marqua la fin de plus de six décennies 
d’étroites relations arméno-mongoles, grâce auxquelles le royaume avait pu survivre 
à la chute de la Syrie franque, en 1291. Les voyages auprès des souverains mongols 
constituèrent des jalons ponctuant cette période. Ils furent le fait des plus hautes 
personnalités tant du royaume d’Arménie que de l’Arménie zakaride. 


50. HK, p. 196-197, 319-320; SA, p. 165. 

51. HK, p. 202-204, 322-324. 
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Paris 1980. 

SO = rç uiuiJni.pfn.h huj^Luhgfih Ufiuuilfuih , lu p lu p h lu [ Uuihifuuhhnufi Opp^pnuh ujppktgfiulfntgnufi UfiLhkivg, 

CiufiGiucpurbiuGg [Histoire de la province de Sisakan , composée par Step'annos Orbêlean , 
archevêque de Siounie, éd. K. Sahnazareanc‘], Tbilissi 1859. 

Ter-Petrosyan = L Sbr-^smusiUi, htuiiulffiphhpp ht fwjkpp [L. Ter-Petrosyan, Les croisés et les 
Arméniens ], 2 vol., Erevan 2005-2007. 

Villani = Giovanni Villani, Nuova cronica , ed. critica a cura di G. Porta, 3 vol., Parma 1990-1991. 

Y O = ZuiLtii'pnuîh uj lu ui tln l f3 k Luk Lupgmhiuj ifujpguiujkuifi , ^niuuipuiGbui^ m^Juuiinnipbuiifp R. U»|Ji2ui&|i 

[Vardan l’Oriental, Compilation d'histoire d Arménie, éd. L. Alisan], Venise 1862. 



LE PLUS ANCIEN FRAGMENT GEORGIEN 
DE LA CA VERNE DES TRÉSORS 


par Bernard Outtier 


Au cours d’une longue carrière de traducteur, entre autres savantes occupations, 
Jean-Pierre Mahé n’a pas négligé les apocryphes transmis en géorgien : dès 1981, il a fourni 
une traduction du Livre d’Adam \ puis, en 1992, la traduction de la nouvelle édition de 
la Caverne des trésors 2 . Que le professeur Jean-Pierre Mahé veuille bien agréer l’hommage 
de la publication du plus ancien témoin — hélas très fragmentaire — de la Caverne des 
trésors , témoin inconnu de l’éditrice du texte géorgien, la regrettée Tsiala Kourtsikidzé 3 . 

En août 2010, une mission du CNRS 4 m’a permis de travailler sur les manuscrits 
arméniens conservés à Nor joulfa, Ispahan. J’ai pu ainsi, notamment, répertorier les 
feuilles de garde géorgiennes reliées dans neuf manuscrits arméniens 5 , grâce à la générosité 
de l’administratrice du Vank, M me Sonik Baghoumian : qu’elle veuille bien trouver ici 
l’expression de ma profonde gratitude. 


Le manuscrit 214, 564 dans le Catalogue 6 , recueil du xvn e siècle, ne possède aujourd’hui 
de garde qu’à la fin (voir fig. 1). Cette garde se compose d’un feuillet et demi, à lire en 
tournant le manuscrit à 90°. Le tissu de coton est identique à celui du manuscrit 242 


1 . J.-P. Mahé, Le livre d’Adam géorgien, dans Studies in Gnosticism and Hellenistic religionspresented 
to Gilles Quispel on the occasion ofhis 65 th birthday, ed. by R. van den Broek and M. J. Vermaseren 
(Études préliminaires aux religions orientales dans l’Empire romain 91), Leiden 1981, p. 227-260. 
On trouvera en outre des Notes philologiques sur la version géorgienne de la VitaAdae dans la revue 
Bedi Kartlisa 41, 1983, p. 51-66 et une étude Sur le mythe de la chute dans la Vie apocryphe d'Adam , 
Mravaltavi 10, 1983, p. 34-41. 

2 . La Caverne des trésors : version géorgienne , trad. par J.-P. Mahé (CSCO 527. Scriptores iberici 

24), Lovanii 1992. i 

3. La Caverne des trésors : version géorgienne , éd. par C. Kourcikidzé (C§CO 526. Scriptores 
iberici 23), Lovanii 1993. 

4. Laboratoire d’études sur les monothéismes, UMR 8584, Villejuif. 

5. On pourra trouver une présentation générale dans B. Outtier, Les feuilles de garde géorgiennes 
des manuscrits arméniens de Nor-Djoulfa (Ispahan), Pro Georgia : journal ofkartvelological studies 23, 
2013, p. 7-22. 

6 . 1). SbP-U.I'bShUblUj, ITuijr çjniguilj fiuijhr|;& Àkiuuqruiçj linr $niquij|i U.ifbûuii|irl||i2 i|ui&f|i = Katalog des 
armenischen Handschrijten in der Bibliothek des Klosters in Neu-Djoulfa. 1, bearb. von S. Ter-Avetissian 
(Bibliothèque arménienne de la Fondation Calouste Gulbenkian), Wien 1970, p. 840-841. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 489-492. 
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(511 du Catalogue), lequel contient aussi des gardes géorgiennes, mais tirées des Ménées, 
comme le manuscrit 96 (8 du Catalogue), copié en 1625-1627 à Nor joulfa, et sans doute 
relié au même endroit. Cela est confirmé par le fait que le manuscrit 222 du Matenadaran 
Machtots d’Erevan, qui a des feuilles de garde également tirées du même manuscrit des 
Ménées, a été re-relié à Nor Joulfa en 1629 par Mesrop Xizanc‘i. 

Nous avons un haut de feuillet et demi de parchemin blanc ; deux ou trois lignes 
manquent en bas; restent 14 ou 15 lignes. Les mesures sont : 193 mm x 120 mm; la 
surface écrite en pleine page devait être de 125 mm x 80 mm. L’écriture est une nusxuri à 
l’encre noire. Les initiales sont en asomtavruli. La main peut être datée du xii^-xiV siècle, 
précédant de deux siècles le plus ancien manuscrit utilisé par T s. Kourtsikidzé. L’écriture 
est très régulière, sans ligatures, avec un nombre raisonnable de mots abrégés. 

L’orthographe maintient les -û en fin de substantif terminé par une voyelle, le groupe 
" 7 ) 0 " est toujours -* 38 -, ce qui se rencontre dès le xi e siècle dans les manuscrits géorgiens. 
Nous avons un cas de simplification d’un groupe consonantique : gfofiboe^Bo = gfiboe^Bo 
en XXII 12 ; il y a longtemps déjà (1958) que H. Vogt a fait remarquer que « la sonante r 
semble facultative dans ces groupes. » 7 


Le texte comporte des fragments des chapitres XVIII et XXII de la Caverne des trésors 
(il faut lire le verso avant le recto). Les fragments de bifolio restant étaient séparés par 
six feuillets - ils constituaient donc le bifeuillet externe, s’il s’agissait d’un quaternion. 

Voici le texte de ce fragment (la partie à gauche du crochet droit est conjecturale) : 


fol. 346 v c. XVIII 7-9 

6 ° coô 80 U 0 d 

Qcnô 9(o)bm(ô)6o. 9. 98oUôb 

6 coàojciô] jùfno E°«î> ojj96ô 


60 8 g^j(U)ô 6 o 9ôG^]»î>eo. IL $( 0 ) 638*36315 


XVIII 7-9 

et son épouse et les épouses de ses fils 
(= CD). 9. Au coucher du soleil, la porte 
fut refermée et r (cela) devint une captivité 
(= CD) dans l’arche, deux par deux, tous 
les animaux et les bêtes sauvages impures, 
mâle et femelle, et les sans-souillure, sept 
par sept, mâle et femelle. 

10. Et après la fermeture de la porte, les 
portes du ciel s’ouvrirent pour la pluie, 
et les r eaux (= CD) jaillirent de la terre, 
et les flots de la mer s’élevèrent bien haut. 

11 . Et les greniers des vents s’ouvrirent 

et les écl l 


dyfnmèô jocojmèôBbô 9 (ô)b mfn-m 

tf6o 3(0533)1^60 ^ofnj^yaBo 9 

(jBo 6fn6^(9ocoô)Bo] 9 ô9ôc^o 

e^° *360^0)60] B^co-d^coBo 9 (ô) 9 (ô)e^o 

coô coqcoôc^o. 10. eoô <3(@)9 (co2>( t )9ô)co] co»\5c)g(o)bô 
0U0U0 $06383] 63b jôfnBo (jobô 
60 çoù ^y(à)e^6o 

d(‘ 39 )a( ô ) 6oOT 1331^30 


Toile collée sur deux lignes 

fol. 346 r 13 

9ü)ôb]ô 9(ô)b U69(t T ))mbQU6 : 14. 

jocomàôBo dm] 33 b 

co6 ôB^QC^mSjo G^( 9 fna)obô).Q 03m 8(300)0 9 obô 


(manquent deux lignes) 

13. monter sur la montagne, au paradis. 

14. Et ils découvrirent que l’arche avait 
été fermée et qu’un ange de Dieu était sur 


7. H. Vogt, Structure phonémique du géorgien : étude sur le classement des phonèmes et des 
groupes de phonèmes, Norsk tidsskrijtfor sprogvidenskap 18, 1958, p. 5-90, ici § 60-61. 
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rt(co3Q)fi^liA 66^3 £°6 6396 

fno)Q<î>coà 30 £ooi]Ù6666 9 (o 6 ) 6 . 15 . 2>(ô)6d^6 

£06 ^3^36x1] 9(6 )oi 8(3x10)6 £«6 0^7336 

£o 66 oij] 9 ( 6 )£o 9 coo 6 ] 6*03016 9 (o 6)6 £06 < 3 q< 3 o 

6x1036 *6(6930101*3) oyoi] Jo*6o £oo£oo g(*oo6)xio 9(6)9o6 

o^o £0(630)01 

^(o6ô)^(ôfn9g) ( e ) y(^3£ïï;)oliôû fo(«T>a 3 )c = >] mjj(-3)ô: 8g 
£0(93*601)60 6663 b(6)]*6oi £06 6360 £o(9*6)oioB(6)6o:- 

Hfos ) 6 8(^38)^° Kne^n) 8 ^ 83 ] 6 °œ oMc° 3 (ô)a 

93OCOOI6 

0)606 j636oli]o)6 3(0016*03)6 0£(o)6o 033 
36001 c°6 3(0016*03)6 o]g(o)6o 9r r )U^33cooa): 


elle, qui tenait la barre et qui dirigeait, 
dans (= D) l’arche. 

15 . Et le flot se déchaîna contre eux et ils 
commencèrent d’être engloutis dans les 
courants. Et ils avaient peur, car le péril 
était très* grand. Alors s’accomplissait 
la parole du prophète David, qui a dit : 
Moi, j’ai dit : Vous êtes bien des dieux 
et des fils de dieu*, vous tous. Mais vous 
avez commis un péché avec les fils de 
K’aen. Vous êtes devenus comme eux, 
et comme eux vous périrez. 


c. XXII 9 

£06 6(6)0130630)6 9 oUoi( 6 )û 10. £06 (■3)^006 
396 - 363 , 930 x ^01 U 39 , th(c r )93)coU6-3b 

3 ô 3 ôtD : 3 (a ) 6 ^ocja- 

11 . 636 363*^6 93 £69^636 9 ( 3)6 
£O£OQ 0 . 12 . 6*3636 *3^306 69(6)6 66013 
6636(6)6 66^)63 363 : 3(00)6*693)110 9oio^o 
0)6 £0£oq OfcO ô (6)9o)jB6[o6]6û 6(*0693)fi0 6£o 
33COOOT 8(3)6 coô 33C5J083C033 86(ï) 

0)6^00 . £06 9 oi 6£033001 0£0*396C0 
66106-0^0 £06*366016 66^(3)2^(01)89(6)6 

2j(9f6)ü)oB69(6)6 66336 9(3)6 932^083x10 
336 96 * 6 ai 6 co 66 £06 6*ojj*3 9 ( 6)6 


XXII 9 

Et de r ses descendants*. 

10 . Et comprends, fils Sem, ce que je te* 
dis et prends Adam. 

11. Voici qu’aujourd’hui je te commande. 

12. Que nul de cette descendance ne 
sache l’affaire, car* arrivera le jour de 
la rédemption. Mais montez*, toi et 
Melkisedek’ le juste et r mettez-le en 
cachette* là où vous montrera l’ange de 
Dieu. Commande à Melkisedek’ le juste 
et dis-lui qu’il s’établisse en ce lieu, qu’il 
n’épouse pas de femme, car il sera appelé 
homme de Dieu tous les jours de sa vie 


*o(6Xiü))6 £«036 6£0 £ > [o]co 66 9(6)6 ^3^63(6)366 
6*o6 9333016 *0(6930)01*3) 3^oi£ooiU 9(6)6 3(6)30 
£o(9*6ü)o06)xi 3(^33)2^016 fioco(3)cn6 3601*036066 9o6o 


Les deux dernières lignes ont été coupées par le relieur 

fol. 346 v 

9*36 30*6*3^3^)016X1: 6*636 66fiOO 

*0016x1: 6*036 9^*606332^016x1: £06 

6*336 936^0*6(6)36 9366^0*0(6)366 

96b^j6*632^66 £ 0632 ^* 32 ^ 66 :- 

6(*0693)fi0 3*3*606 b(oi2^0l) £06 £0*360166 636^0 

*63°£Oq 6 £o( 9 * 6 )oiO 06 £06 03016 069010 

32^0 9o6o 03630 66£00*OOl6Xl oi9(6)xi 

01(6)3066x1 6*06 03*363016 6*036 

90103^)636 g6bo£^6o £06 03016 o ô 

O 96 * 6 ^ 01 X 1 b(oi2^0l) *6(6930x3) 9 £ 0 £o(q)c^o 96 £OCOo 6 ( 6 )xi 

3 ^O 1 £OO 10 9 ( 6 ) 6 . 13 . £06 3(0016*03)6 693601 6013 

ba 8 U. 3113 813636 ( 6 )^ 8 cn 37 )co 6 o^o 3 

b*o660 £06 3*6^6000006 ^£2H)6(6)xi 

01(336)6 960006 tissu collé. 


(deux lignes rognées) 

là-bas des animaux ni du gibier ni des 
volatiles. Et qu’il n’offre pas d’offrande*, 
de victime en sacrifice, mais il offrira à 
Dieu simplement du pain et du vin. Et 
son vêtement sera.de peau de gibier;* 
il ne se coupera pas les cheveux de la 
tête ni ne se taillera les ongles. Et il sera 
uniquement seul, car il sera appelé prêtre 
du Très-Haut. 

13 . Et quand Noé eut donné ce comman¬ 
dement à Sem, il mourut,* à neuf cent 
cinquante ans, au mois de mai. 
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Un rapide examen du texte de ce fragment permet de constater qu’il s’apparente au 
texte des manuscrits CD, manuscrits de la Vie de la Géorgie , et est une fois plus proche 
de D, copié par Giorgi Macabéli, dans le premier tiers du xvm e siècle. Il n’est pas sans 
intérêt de remonter de quelque cinq siècles l’existence de ce type de texte. J’ai indiqué 
d’un astérisque les leçons propres. 

Ce fragment nous fournit l’objet de deux remarques. La première est que, contrairement 
à un sentiment instinctif encore parfois présent chez les éditeurs de textes, le manuscrit 
le plus ancien n’est pas nécessairement celui qui fournit toujours la meilleure leçon. 
Ici, nous avons en XXII 12 3 ( 0010 * 083)00 au lieu de 3 ( 0 ) 00 (^ 38000 )h, exigé par le sens : 
jusqu 'à ce qu arrive ; en XVIII, le dernier mot Scob^^eoom est une forme inconnue, pour 
le subjonctif II : il n’y a sans doute pas de manuscrit sans faute! 

La seconde remarque découle de la première : l’éditeur doit réfléchir à son texte, et 
pour cela, comme le Père M. Aubineau aimait à le répéter, pas de meilleur moyen que 
de le traduire. T s. Kourtsikidzé était une excellente philologue et une très scrupuleuse 
éditrice. Mais Jean-Pierre Mahé n’a pas hésité à aller piocher dans l’apparat, en particulier 
quand les manuscrits C et D sont « plus proches de s et offrent, de ce fait, la possibilité 
d’être plus authentiques. » 8 Une leçon magistrale! 



; f i*rram U fi' dmtktî •rfl 

« nthu à? 'fÿtyttirit^ÿf 

iwtmi 

mit *inçt 

'fath 

aJKWt ' XfeQtmîVrî n *iat 

MvrnUtutti 

% ànthcnv*taUn 

+K$n+mktî J/e ’&ffikljfëjlttt 
•ttrftt? th *tirruu7uuL 


B 'ff 

y 

Cî» 

Êpçfc *fîànîKi 


th tfçr/u&’/ali 
*** ÜL Z* * * 


\ 


Fig. 1 - Nor Joulfa, 
Saint-Sauveur 214 , 

fol. 346 r . 


8 . Éd. citée note 2 , p. XXXI. 



NOTE À PROPOS D’UNE CITATION 

NÉO-TESTAMENTAIRE 
DANS LE MARTYRE DE SUSANIIC 


par Agnès Ouzounian 


i . Introduction 

« En 467, Varsken, le fils d’Asusa, qui avait épousé Susanik, la fille de Vardan, renie 
la foi chrétienne et martyrise son épouse 1 . » Ces quelques lignes extraites de Y Histoire 
de VArménie d’Annie et Jean-Pierre Mahé résument un épisode de l’histoire arméno- 
géorgienne qui s’est déroulé à une époque où les chrétientés du Caucase étaient encore 
unies dans une même foi. 

Le Martyre de Susanik , qui relate les souffrances que Susanik a endurées après son refus 
de reprendre la vie commune avec son époux Varsken, converti au mazdéisme, nous est 
parvenu et en arménien 2 et en géorgien 3 . Le texte géorgien est réputé pour être la première 
œuvre originale écrite dans cette langue. Quant au texte arménien, il aurait pu constituer 
un des chapitres de Y Histoire dArménie de Lazar P‘arpec‘i 4 - contemporain de Susanik 
et de Varsken, élevé à la cour du vitaxe des Ibères aux côtés de Vahan Mamikonean. Son 
Histoire de l’Arménie du V e siècle retrace, entre autres, la lutte que les Arméniens, sous 
la conduite du général Vardan Mamikonean, ont menée contre les Perses qui voulaient 


* Je remercie très chaleureusement Bernard Outtier pour ses encouragements, sa relecture et toutes 
ses remarques stimulantes qui m’ont permis d’enrichir cette note. 

1 . A. et J.-P. Mahé, Histoire de VArménie des origines à nos jours, Paris 2012, ici p. 96. La date de 

476 qui figure dans ce livre a été corrigée ici en 467, correspondant à « la huitième année du roi de 
Perse » (1,11,6 9o^3î]bô ^je^bo [...] b3ofnbœô fyjgobôbô mervesa c’elsa [.. .] sp’arsta mepisasa) comme 
le précise la rédaction géorgienne du Martyre de Susanik , sans toutefois indiquerlle nom du roi ; il s’agit 
de toute évidence de Peroz qui a succédé en 459 à Yazkert II (439-457). \ 

2. Version arménienne : Umfihpp ^wjtfujlfwhp [Ecrits arméniens] ', 9, Venise 1853, p. 10-47 ; édition 
critique dans < >l. irnwatstui, Um.pp ÜnLiwhftlift i[l^ujjujpujhnLpjnLhp [P. Muradyan, Le martyre de sainte 
Susanik ], Erevan 1996, p. 18-60. 

3. Version géorgienne : -jtnob I (V-X bb.) 

[Œuvres de la littérature hagiographique géorgienne ancienne. 1 , ( V e - X e siècles)], Tbilisi 1963, p. 11-29. 

4. 'l.uiqiur 0uiru|hçj|i, QwmJnL[3[iLh Ztujng [Lazar P‘arpec‘i, Histoire de VArménie], éd. G. Ter Mktc'ean 
et S. Malxasean, Tiflis 1904. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 493-505. 
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leur imposer le mazdéisme. Ainsi, la phrase suivante tirée de l’œuvre de Lazar aurait pu, 
à un mot près, s’appliquer à Susanik : 

(1) LP' chap. 66, p. 118, /. 24-28 

hulj fr|iumn(ihuij ifuirqjiljfî Zuijng [...] fiuipbuijf ifui^tJiG uinuiib[ biu juipfiuiifuipfiui&uig 
bi |i &ui|mu&ànil; |i jbrnJiG Ji^Juui&uigG ^uijng, nrf niruignipbuiifpb qnnnquigbuq 
uiiTpuipHunuiGbliG |i (huifuiiiuil}|iii, fuiG pt |i pnGnipli&t iquipu|il| quiiruiqifuuigti qnrèng: 
Isk k‘ristoneay mardikn Hayoc' [...] harealk' masëin afawel ewsyarhamarhanac' ew 
i naxanjuë iyetin isxanac'n Hayoc', ork' urac'ut'eambn gofozac'eal ambarhawacëin i 
zamanakin, k'an t'ë i bfnut'enëparsik zawraglxac'n gorcoc'. 

« Mais les Arméniens chrétiens [...] souffraient et pâtissaient bien plus du dédain et 
de la jalousie des vils princes arméniens qui, en ce temps-là, s’enorgueillissaient avec 
arrogance de leur apostasie, que de la violence des actes des généraux perses. » 

Toutefois Susanik, la fille de Vardan, n’est pas tourmentée par un prince arménien 
mais par un prince géorgien, Varsken, son époux et le fils d’Asusa, vitaxe d’Ibérie qui fut 
l’allié de Vardan dans son combat contre les Perses. 


2. Les deux rédactions du Martyre de SuSanik 

Si les deux rédactions du Martyre ont pu avoir une source commune, elles different 
cependant sur plusieurs détails 5 . Par exemple, suite à l’apostasie de Varsken et à sa 
promesse de convertir son épouse et ses enfants au mazdéisme, le roi des Perses accorde 
au prince géorgien une seconde épouse : celle-ci est, en arménien, « la mère de l’épouse 
du roi » (12-18,1 qifuijr l|&n£ |upnj zmayr knoj iwroy) et, en géorgien, « la fille du roi » 
(1,12,7 àlvge^o Bggobôû asuli mepisay). 

Mais surtout, les deux textes se distinguent par leur composition : l’œuvre géorgienne, 
contrairement à la version arménienne, est un récit à la première personne, composé par 
Iak’ob, « le prêtre de la reine Susanik» (111,13,12 b-jj^gbo d-gdôBojobo 

xucesi dedoplisa susanik’isi) . Quant au texte arménien, il se caractérise en particulier par 
les longues prières de Susanik, qui occupent plus de 20 % de l’ensemble alors que dans 
la rédaction géorgienne elles représentent à peine 3 %. 


3. Première prière de Susanik après l’annonce de l’apostasie de son époux 

Quand elle apprend que son époux a apostasié, Susanik quitte le palais, prend avec 
elle ses trois fils et sa fille et se rend à l’église. Là, elle « conduit [ses enfants] devant 
l’autel » (11,13,2 0^060 c'aradginna igini c'inase 

sak urtxevelsa) , « tombe devant le saint autel » (13-18,11 ui&ljui&tr umui£|i urpnj ubquifmjfî 
ankanër afaji srboy selanoyn) et se met à prier. Dans le texte géorgien, la prière de Susanik se 
réduit à une seule phrase : la « reine » demande à Dieu de protéger ses enfants « illuminés 


5. Voir Muradyan, Le martyre (cité n. 2), p. 87-90. Dans les citations, sont indiqués, pour le texte 
arménien, le numéro de page des Ecrits arméniens (cités n. 2) suivi d’un tiret et des numéros de page 
et de chapitre de l’édition de Muradyan (citée n. 2) et, pour le texte géorgien, les numéros de chapitre, 
de page et de ligne de l’édition de Tbilisi (citée n. 3). 
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par le saint baptême, par la grâce de l’Esprit saint » (II, 13,4 ftàBôme^giVge^Bo ^Socoob^^B 
g8?>à8obà Sàcoe^oOTô hgenobô ganatlebulni cmidisagan embazisa madlita 

sulisa c’midisayta) . Dans le texte arménien, la prière, sept fois plus longue, commence 
par une profession de foi sur le baptême, qui est « naissance lumineuse » (13-20,11 |i 
jnuiuimr àdbqkbtd i lusawor cnndenên 6 ), entremêlée de plusieurs citations ou allusions 
néo-testamentaires 7 . Susanik achève sa tirade en confiant ses enfants au Christ et en se 
disant prête à mourir pour son nom. 


4. Citation de Jn 10,16 


Si elles se distinguent par la longueur, les deux versions de cette première prière 
de Susanik ont en commun la citation de la fin du verset Jn 10,16. Ce qui est plus 
remarquable encore, c’est la légère variante qu’offre la leçon citée dans le Martyre par 
rapport au texte de la « Vulgate » 8 . En effet, les « Vulgates » arménienne et géorgienne 
suivent à peu près le grec — ci-dessous dans la traduction en français, les termes absents 
du grec mais présents dans l’arménien et le géorgien ont été mis entre crochets : 


(2) Jn 10,16 

Kal aXXa rcpopaxa e.%(ù a oùk eoxiv ek xrjç aù^fjç xauxqç • raKEÎvà pE 8eî àyayetv, rai 
xfjç (pcovfjç pou aKouaouaiv, rai yevf|aovxai pia Ttoipvq, dç Ttoipqv. 


tiui ht tuji ktu n^Juuirf bd |nf, nr n£ bd juijuif quupb bt quijdu htu ujuirrn t |ibù uièb[ 
uijur. bt duijdji |nfnuf [ntjiqbd, bt bqjiqjid vfji Huittn bt vfji fini|ju: Na ew ayl ews OCxark* 
en im y or oc en yaysm gawt‘ë. ew zayns ews part ê inj acel aysr. ewjayni imum luicen, 
ew élu in mi hawt ew mi hoviw. 


(jbmgàfn àfooôB Bg8Bo, focnSge^ àfoô àfooàB à8ob ?>àjobàBo, ogoBo^ô 

jcgfo àfooôB 8g8c°«î> SmygàBgbàco ôfjà, j8obà Bg8obô.û ohSoBmB c°«!> nggBgB gfom 

g(um 8^gg8h. da sxuaca cxovararian cemni , romel ara arian amis bak ’isani, 
da iginica jer arian cemda moq vanebad aka, da qmisa cemisay isminon da iq vnen ert 
samc ’q ’so da ert me ’q y ems. 


6. La « naissance lumineuse » évoque l’expression « don de lumière » (6ôor>e^ob-gg9»!Mi natlis-cemay ) 

qui désigne le « baptême » en géorgien. Si l’idée de lumière apparaît dans le partiçipe $ô 6 ôme^gùge^ 6 o 
ganatlebulni (11,13,4), l’expression 6ôœe^ob-gg9ôû natlis-cemay ne se rencontre pas dans le Martyre , 
qui emploie, pour parler du baptême, le terme g9ùo8obo embazisi — emprunté au grec eppaaiç « bain » 
- signifiant, en l’occurrence, les fonts baptismaux; le mot g9bô8obo embazisi se trouve en Jn 9,7 dans 
la recension du manuscrit d’Adish daté de 897, là où la « Vulgate » a boùôBge^bô 9ob (sabanelsa mas) 
(grec : eiç rpv icoAA)ppf|9p(xv ; arménien : yawazanin) pour désigner « le réservoir » de Siloé. 

7. Jn 3 , 6 ; Jn 10,16; I Th 5,5; Tt 2 , 12 . 

8 . « Vulgate » géorgienne : « édition » de E. Giunashvili, M. Machkhaneli, S. Sarjveladze, 
Z. Sarjveladze, D. Tvaltvadze, Tbilisi 1999 : http://titus.uni-frankfurt.de/texte/etca/cauc/ageo/nt/ 
giornt/giorn.htm, page consultée le 25 décembre 2013. « Vulgate » arménienne : édition de Y. Zohrab, 
Venise 1805. 
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« Et j’ai encore d’autres brebis, qui ne sont pas de cette bergerie; et celles-là, il faut 
que je les amène [ici] 9 ; et elles entendront ma voix, et il y aura un seul troupeau [et] 
un seul berger. » 

Or, dans la prière de Susanik, le mot qui désigne le berger n’est ni au nominatif en 
arménien ou au cas radical en géorgien ni coordonné au nom du troupeau mais il est 
dans les deux langues au génitif, complément du nom du troupeau : 

(3) Martyre de Susanik 

13 - 20,11 [...] ifji fiumn d|inj fim|ni|i fi^ifuirinli 6|iuniu|i •Prjiuinnuji mi hawt mioy hovui 
csmarti Yisusi LCristosi 10 

« [...] un seul troupeau d’un seul berger véritable, Jésus-Christ » 

11 , 13,5 [...] gfnm gtomobà fVggbolw* oglvg jjfoobgBbà 

ertsamcqso ertisa mc'q'emsisa, uplisa cuenisa iesu krist'ësa 

« [...] un seul troupeau d’un seul berger, notre Seigneur Jésus-Christ ». 


Cette variante est également mentionnée dans Y Histoire d'Arménie de tazar P‘arpec‘i : 


(4) LF chap. 30, p. 56, /. 18-19 

b& bi uin^fuuirf, nr n£ b& juijuif quupb iquirin t hi q&nuui uiètq mjur, qji bqjig|i& ifji 

Hui lui ifjmj fiiu[ni|i G^duirmji: En eu) ayl oc‘xark‘, or oc‘ enyaysm gawt‘è. part é ew znosa 
acel aysr, zi élu in mi hawt mioy hovui csmarti. 

« Il y a aussi d’autres brebis qui ne sont pas de cette bergerie ; il faut aussi les amener 
ici, pour qu’il y ait un seul troupeau d’un seul berger véritable. » 


Cet accord entre arménien et géorgien dans la leçon de la fin du verset Jn 10,16 qui 
est citée dans le Martyre de Susanik et qui n’est pas exactement conforme à la Vulgate 
n’est probablement pas fortuit et renforce l’hypothèse d’une source commune aux deux 
rédactions. 


5. Réponse de Susanik au messager envoyé par son époux 

Ce qui a motivé cette note n’est pas la citation du verset Jn 10,16 dans la première 
prière de Susanik mais c’est la réponse de celle-ci au messager qui vient lui annoncer le 
retour de son époux. 

Voici ce que dit le texte arménien : 


9. Sur l’addition de l’adverbe « ici », voir S. Lyonnet, Les origines de la version arménienne et le 
diatessaron , Roma 1950, p. 240. 

10. Leçon des Ecrits arméniens (cités n. 2). Muradyan {Le martyre [cité n. 2]) a retenu une leçon 
dIus conforme à la Vulgate : |i SJiumu 4 ?r|iuinnu [...] if|i fiiuun if|i bi if|i fini[ju fi2ifuirin|u / Yisus ICristos 
...] mi hawt mi ew mi hoviw csmartiw mais le texte n’est pas très satisfaisant : l’adjectif à l’instrumental 

fi2ifuirm|iL csmartiw ne se rattache à rien, même si, par sa désinence, il semble s’accorder avec finijju 
hoviw qui est, en fait, un nominatif. 
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(5) 12-18,11 

(Irnj bljbuq ifinbuq uirui^|i in|il|&n£& inuq qnr^njG uir&G Gnrui bi quubin|iu quijuinbuififi 11 : 

bi &ui mut pt llrquirbi n^i|7 Jigt fincjun[: Oroy ekeal mteal araji tiknojn talzofjoyn afnn 
nora ew zawetis galsteann. Ew na asê t‘ë Ardarew o?tj icè hogwov. 

« Il vint et entra chez (litt. devant) la reine pour [lui] donner le salut de son époux 
et la bonne nouvelle de sa venue. Et elle, elle dit : En vérité, est-il vivant/sain/bien 
portant par l’esprit ? » 

Le texte géorgien est plus long : 


(6) II, 12,15 

gocnàfo^ô Sggocoà ^o6à3g S'gSàBojobà, cogcocoge^obà frggbobô, 

jombg^û dfojj-gô. bcne^cn bàBô^foge^SùB 3-g3à6oj goOTàfoyà ^o6ô^rô8ggy*gge^9«î>6 
‘gj’ggorg b-ge^omù (jbcogge^ «tfob o^o, (jcnybàe^Sgà bôfom eoù 3g6(jiî>. 

3J30 OT 3 b-gc^om^ ScnSg-gco^fn bàfom, Scngombgôii ggg 3g6o 3gBç>iî>gg QroojjggoB. da 
vitarca moic ’ia da sevida c ’inase susanik ’isa, dedoplisa cuenisa, da k ’itxvay hrkua. xolo 
sanatrelman susanik'vitarca c’inac’armet’q ’uelman hrkua: ukuetu sulita cxovelars igi, 
cocxalmca xart igica da senca. uk uetu sulita momk udar xart, mok ’itxvay ege seni sendave 
moikecin. 

« Et comme il arriva et entra chez (litt. devant 12 ) Susanik, notre reine, alors il la salua. 
Mais la bienheureuse Susanik, telle une prophétesse, lui dit : Si par l’esprit il est vivant 
[/il vit] 13 , soyez vivants [soyez bien portants/vivez] aussi, et lui et toi. Si par l’esprit 
vous êtes morts, que ton salut retourne sur toi. » 

On l’aura noté, en arménien, contrairement au géorgien, le messager ne salue pas Susanik 
mais ne fait que transmettre à celle-ci le salut de son époux (qnqfnjft uir&G Grpui zoljoyn 
arnn nord). En géorgien, le messager « salue la reine » (jombgàû drôjj-gù k'itxvay hrkua). 


11 . Leçon de Muradyan (Le martyre [cité n. 2]). Dans les Écrits arméniens (cités n. 2), le début 
de cette phrase est différent et la fin manque : bi bljbuii nif& unuu£|i inJiljGn^G Cn^uiGljiuGG' inuq qni^nj& 
quin&tü jiipift Ew ekeal omn araji tiknojn Susankann, talzofjoyn zafnên iwrmê- la forme qum&tft zarnën , 
curieuse, est peut-être à comprendre juin&t& yarnën - « Et quelqu’un vint chez (litt. devant) Susanik 
donner le salut à propos de son époux [de la part de son époux (?)] ». 

12 . Les deux rédactions comportent l’expression « entrer devant [la reine] » (exemple 5 : ifmbuq 
uiRui^ji [m|il|&n£&] mteal araji [tiknojn] ; exemple 6 : 3ggoco0 ^oBôdg [(...) e°ge°mge^obo] sevida c’inase 
[(...) dedoplisa ]), qui s’utilise principalement quand il s’agit de se présenter devant un souverain. 
Cette expression se rencontre en arménien et en géorgien essentiellement dans l’Ancien Testament 
(par exemple Exode 5,1, Exode 7,10, Exode 10,3, Exode 34,34, II Rois (II Samuel) 19,8, II Rois 
(II Samuel) 20,8, III Rois (I Rois) 1,23, III Rois (I Rois) 1,28, III Rois (I Rois), 1,32, Tobie 12,13, 
Psaumes 78,11, Psaumes 87,3, Psaumes 99,3, Psaumes 118,170). Il semble cependant qu’elle est 
plus fréquente en géorgien; par exemple en II Rois (II Samuel) 14,33 ou en III Rois (I Rois) 1,13, 
Esther 2,12, Esther 2,16, l’arménien a non pas la préposition uiaui£|i araji « devant » correspondant à 
^oBôdg c’inase mais la préposition uir ai « auprès de, chez ». 

13. Cette première conditionnelle fait peut-être référence à Ga 5,25 (rédaction AB) gjggcog 
gbmgge^ gôfooD bge^ooDô, lyge^oOTôgô gg^bgm uk’uetu cxovel vartsulita, sulitaca vegnet« Si nous sommes 
vivants [/vivons] par l’Esprit, nous marcherons aussi par l’Esprit. » Si tel est le cas, il faudrait écrire 
Esprit (avec un e majuscule) : « Si par l’Esprit il est vivant... » ; et dans la seconde conditionnelle : « Si 
?ar l’Esprit vous êtes morts... »; de même pour l’arménien : « [...] est-il vivant/sain/bien portant par 
’Esprit ? » 
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6. L’expression du salut en géorgien 

La locution verbale gooibgàû k’itxvay rkuma « saluer » utilisée ici dans le 

Martyre de Ëusanik ne se rencontre pas dans la version géorgienne des Évangiles. On la 
relève dans l’épître de Paul aux Hébreux : 

(7) He 13,24 

jombg^ii àfnjj-gm k ïtxvay arkut 
àonâoaoÿe 

nq^njG inui^jif ofjoyn tdjik‘ 

« saluez ». 


On trouve un peu plus loin, dans ce verset, le verbe simple jombgù k’itxva « saluer » 
pour traduire le même verbe grec àomÇo|iai : 

(8) He 13,24 

fto jombggb gik ’itxven 
àomÇovTai ûp&ç 
nr^njG inuiG ùbq ofjoyn tan jez 
« ils vous saluent ». 

Or, dans la version géorgienne des Évangiles, le verbe àomÇojiai n’est rendu ni par 
la locution jombgàû fojj-gSù k'itxvay rkuma ni par le verbe simple gombgô k’itxva mais 
par le verbe préverbé dmgombg^ mok'itxva. Par exemple dans l’Évangile de Luc : 

(9) Le 1,40 14 

3ggocoù biî>bc^biî> Sàjjàfooàabbà Smogombà ge^obàôgc». da sevida saxlsa 
zakariayssa da moik ’itxa elisabed. 

mi eiari^ev eiç xôv oixov Za^apiou Kai rjomoaxo xrçv ’EÀioapex. 

Iîl bifnirn Ji innib SuifuirJiuij, bi bin nqpnjb bq]iuuipbp|i: Ew émut i tun Zdk‘ariay, ew 
et ofjoyn Elisabeth. 

« Et elle entra dans la maison de Zacharie et salua Élisabeth. » 

À côté du verbe SmgoOTbgô mok'itxva « saluer », le nom verbal dmgombg^xi mok'itxvay 
« salut » traduit dans les Évangiles le substantif ào 7 tao|Li 6 ç (arm. nr^njG ofjoyn). Par exemple : 


14. Autres occurrences du verbe 9cnjocnbg6 mok'itxva : Mt 5,47, Mt 10,12, Mc 9,15, Mc 15,18, 
Le 10,4 où le grec a àamÇoiiai et l’arménien nr^nj& uuuif ofjoyn tam. On peut ajouter à ces occurrences 
de dcnjooibgô mok'itxva, le verset Le 14,32 où le verbe géorgien traduit le grec épcoràco (arm. uiqui^hif 
alacem). On trouve encore deux autres occurrences de dmjombgO mok'itxva dans la recension du 
manuscrit d’Adish, en Mc 14,44 et Mc 14,45 où la Vulgate a o9ùcnfnb- , gyc r > ambors-uq'o « j’embrasserai », 
« il embrassa »; Mc 14,44 : dmgogombcn movik'itxo <f)iAf|crco (miifpiurhc||ig hamburec‘ic‘ Mc 14,45 : 
dmojombô moik'itxa Kaxe<})Rr|G£v fiuiifpiurbuig hambureac. 
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(10) Le 1,41 15 


oym, gomôfnfjà gb8ô ge^obùbgeob SmgoOTbgôii 8àfnoô8obo, djfnaigbmcoô yfnSôû 
°&° 9*3(30^bô 8obbà. da iq’o, vitarca esma elisabeds mok’itxvay mariamisi, hkrteboda 
q ’rmay igi mucelsa missa. 

mi èyévexo coç qKOUoev xôv aornopov xfjç Mapiaç r\ ’E^iaàPex, éoKipxrioev xo (îpécpoç 
èv xr\ KoiÀia ax>xr\q. 


bi bqbi [îprbi piuii qnrjynj&& lTuir|miifiu brjJiuuipbp, Juuirjuig ifui&nil|& jnrrn|uij&|i bnrui: 

Ew etew ibrew luaw zofjoynn Mariamu Elisabet\ xatac‘ manuknyorovayni nora. 

« Et, comme Élisabeth eut entendu la salutation de Marie, l’enfant tressaillit dans 
son sein. » 


7. L’expression du salut en arménien 

Si ni^njb ofjoyn « salut » est l’équivalent du grec àomopbç et du géorgien 8mjoOTbg«to 
mok’itxvay (voir Le 1,41, exemple 10 cité ci-dessus), il peut également se rencontrer 
dans les Évangiles pour rendre eipf|VT| (géo. mswdobay). En particulier dans 

le chapitre 20 de l’Évangile de Jean, où la formule se répète à trois reprises : 

(11) Jn 20,19, Jn 20,21, Jn 20,26 
Scfjcombàii œjj-ggB otôBô ! mswdobay tkuen tana ! 

eipf|VT| ù|Liîv. 

nq^njQ p&q. àbq. ofjoyn 9ndjez. 

« la paix [soit] avec vous ». 

Cependant, le plus souvent, face à eipf|vr| (géo. mswdobay ), c’est 

|uwquir|iup|u(i xatatuEiwn « paix » que l’on trouve en arménien. Ainsi : 

(12) Le 24,36 XG 

83^combôû œjj-ggb otôBù ! mswdobay tkuen tana ! 
eipf|vn ùpîv. 

|\iuiquiqmp|iiii p&q. èbq. xatatudiwn 9ndjez. 

« la paix [soit] avec vous ». 

C’est là la traduction littérale de l’expression sémitique de la salutation. 

On trouve une autre formule de salutation dans les Évangiles : 

(13) Mt 26,49, Mt 27,29, Mc 15 , 18, Jn 19,3 
Xaîpe 

ftobôfnmcogB gixaroden 

15. Autres occurrences du nom verbal Qmjombgôxi mok’itxvay : Mt 23,6-7, Mc 12,38, Le 1,29, 
Le 1,44, Le 11,43, Le 20,46. En Mc 12,38 et Le 11,43 la version arménienne a &ui[uni^nj& naxofjoyn, 
ailleurs on trouve ni^nj& ofjoyn. 

16. Autres occurrences de [uuiquiqiup|ii& : Mt 10,34, Mc 5,34, Le 1,79, Le 2,14, Le 2,29, Le 7,50, 
Le 8,48, Le 11,21, Le 12,51, Le 14,32, Le 19,38, Le 19,42, Jn 14,27, Jn 14,27, Jn 16,33. 
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nq£ br ofj er 
« réjouis-toi/salut! » 

( 14 ) Mt 28,9 

Xaipexe 

^ob^fncocogB gixaroden 
ni^ tf ofj êk ‘ 

« réjouissez-vous/salut! » 

On fera remarquer, à la suite de Lyonnet 17 , qu’en Le 1 , 28 , le xaîpe du grec, rendu en 
géorgien par ^obàfncncojjB gixaroden , a été traduit en arménien non pas par nqp br ofj er 
« salut, porte-toi bien » mais par l’expression iilpui|\i \jar uraxler« réjouis-toi » comportant 
l’adjectif niruiju urax « joyeux » : 

( 15 ) Le 1,28 

mi eioe^vfàv rcpoç aùxqv eircev, Xaîpe, Kexapixco|Li£VT|, ô Kupioç pexà ooû. 

coô 8330^ ^Bg^e^mSo o^o 8obà coiî> ^obàfomcîyjB, SoSàioe^iyge^a) ! 

336 ot^Bô. da sevida angelozi igi misa da hrkua: gixaroden, mimadlebulo ! upali sen tana. 

bi bljbuq uir &ui' uiuL niruifu |br pbrl|pkui|i}, mtr p&q. fbq: EW ekeal af na, asê. urax 1 er 
berkreald, ter dndk‘ez. 

« Et [l’ange] entra chez elle et lui dit : Je te salue/Réjouis-toi, pleine de grâce/pleine 
de joie ; le Seigneur [est] avec toi. » 

8 . Réponse de Susanik au messager envoyé par son époux (suite) 

Mais revenons au salut qu’adresse le messager à Susanik, ou, plus exactement, à la 
réponse de celle-ci à son interlocuteur. On l’a vu, cette réponse consiste en une question 
dans la rédaction arménienne (exemple 5 ). En géorgien (exemple 6), elle comporte deux 
phrases conditionnelles : 

( 16 ) 11 , 12,17 

7 )J 7 ) 0 a, 7 ) übm 33 c? 6(ob o ô o, 0^0^6^8(36 b6(6o> 050336 e>6 836(36. 3,3330)3 

lyge^omà SmSjgcoàfn bàfnm, 80)300183^x1 3^3 8360 8361^33 8 o)oj)3qo6. uk’uetu sulita 
exovel ars igi, cocxalmca xart igica da senca. uk uetu sulita momk udar xart, mok y itxvay 
ege seni sendave moikecin. , 

« Si par l’esprit il est vivant [/il vit], soyez vivants [soyez bien portants/yivez] aussi, et 
lui et toi. Si par l’esprit vous êtes morts, que ton salut retourne sur toi. » 

La première conditionnelle contient deux adjectifs synonymes, ^0)33250 exoveli et 
0O)^bàe^o cocxali\ accompagnés du verbe « être », ces termes traduisent tous les deux le 
grec Çàco dans les Evangiles (arm. l}bbqmii|i kendani + « être ») : 


17. S. Lyonnet, « Xaîpe Kexapucûpévri », Biblica 20, 1939, p. 131-141, ici p. 137. 
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( 17 ) Mc 16,11 

8ôot (nùa gli8iî>, (^08301-3 (36003325 ô(ùb 150 36*336^, 8601 ôfoô 3^^8360. da mat ray 
esma, rametu cxovel ars da ecuena, mat ara hrcmena. 

mKeîvoi aKot>oavT£ç oit Çrj mi e9-eà&T| im' aÙTîjç f|7UGTT|Gav. 

bnfui Jiprbi [IUU1& pt l|b&rj.ui&|i t' bi brbibguii (hfui, fiuiuuinuig|i&: Nok‘a ibrew luan 
t‘ë kendani ë, ew erewecaw nma, oc hawatacin. 


« Quand ils entendirent qu’il était vivant [/il vivait] et qu’il lui était apparu, ils ne le 
crurent point. » 


(18) Jn 11,26 

(56 3^33^0, (*10083250 30036625 6(*ib (56 ^(*1^83636 6380, 6(06 8003-3(536 og^o 
- 33 - 3601508 ( 03 . da q’oveli, romeli cocxal ars da hrcmenes cemi, ara mokudes igi 
uk unisamde. 


mi mç ô Çcov mi tugteùcdv eiç èpè où \n\ ot7to9-dvfl eiç tov aicàva 


bi unfb&uijti np ljb&quiG|i \ bi fiumuinuij j|iu, bi iTJi ifbng|i |i junjiinbuifi. Ew amenayn or 
kendani ê ew hawatay yis, ew mi merci iyawitean. 

« Et quiconque est vivant [/vit] et croit en moi ne mourra pas pour toujours. » 


Les deux synonymes 360033250 cxoveli et 300366250 cocxali se distinguent, toutefois, 
par leur emploi. 

L’un, 360033250 cxoveli 18 , s’oppose à 83-3(00(00 mk’udari « mort » : 


(19) Le 20,38 

(où 83 or 3 6 f *>6 6 (*S 6 ( 083(0010 83 * 3 (Oiî)(ooic)û, 0 ( 0083(0 36003325006 Û, (* 168300-3 3 ^ 33^60 
(jboi33co 6(0066 8ob ^06083. rametu ara ars ymerti mk y udartay, aramed cxoveltay, 
rametu q y ovelni cxovel arian mis c y inase. 

9-£0Ç 8è OÙK ëoxiv V£KpG)V àXXà ÇcDVTCDV, 7t(XVT£Ç yàp aÙTCp Çœoiv. 

bi Uannniuiù ifbn.b|ng' uij[ IjbGqui&buig. qji luifb&bfjib bifui ljbGquiG[i b&: EwAstuac Eë 
mereloE, ayl kendaneac. zi amenek'in nma kendani en. 

« Et il n’est pas un Dieu des morts, mais des vivants ; car tous sont vivants devant/ 
pour lui. » 

L’autre, 300366250 cocxali 19 , peut s’opposer à 663-3250 sneuli « malade » : 


18. La version géorgienne des Évangiles compte vingt occurrences de 3 bcogg|eoo cxoveli. L’adjectif 
(360133200 cxoveli accompagné du verbe « être » traduit le grec Çàco (Mc 16,11, Le 20,38, Le 24,23, 
Jn 6,57, Jn 14,19, Jn 14,19); en fonction d’épithète ou substantivé, il correspond au participe Çcov 
(Mt 16,16, Mt 26,63, Mc 12,27, Le 4,41 C, Le 20,38, Le 24,5, Jn4,10, Jn 4,11, Jn 6,51, Jn 6,57, 

Jn 6,69, Jn 7,38) ; et employé dans la locution verbale 36013325 - 3 ( 0^6 cxovel-q’opa, il rend le verbe 
ÇcooTtoiéco (Jn 5,21 C, Jn 5,21 C). La lettre C renvoie à l’Évangile d’Adish. En arménien, on trouve dans 
toutes ces occurrences — mis à part Le 4,41 et Jn 6,69 où l’adjectif 360133250 cxoveli n’a pas d’équivalent 
en arménien, et en Jn 7,38 où cet adjectif est rendu par le génitif du nom abstrait ljb&qiu&iup|u& 
kendanutHwn - l’adjectif ljb&qui&|i kendani. 

19. Le Dictionnaire-concordance des Evangiles géorgiens (I. Imnaishvili, jôtnco^c^o combcniS+ob 
bodajcoGoô-eztjdbodcoGo, Tbilisi 1986, ici p. 722-723) distingue deux termes ^oi^boa^S^S/'fàn 
premier 30136625 cocxal avec le sens de « bien portant » (13 occurrences : Mt 9 , 12 , Mt )À a \s?fâc 2,17, 
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(20) Mc 2,17 

àtnà (jcn^bàc^mà 837 )^ 6 ^ 0 , «tfoàSgeo lÆjge^mô. ara uqms cocxalta mkumali, 

aramed sneulta. 

Ov xpeiotv ëxo'oatv oi io%t>ovTeç iaxpcÆ aXX’ oi kcxkcdç exovxeç- 

n 2 |i& 2 1 u|[nnnj P^hzk ni lf n 9» m Jl Blu-uiliijuig: Oc inc ê pitoy bzisk ofjoc \ ayl hiwandac \ 

« Ce ne sont pas les bien portants qui ont besoin de médecin, mais les malades. » 

L’opposition ^br^c^o cxoveli « vivant » / 8 j-jjco^fno mk udari « mort » apparaît dans 
la seconde phrase conditionnelle de la réponse de Susanik, qui propose une alternative à la 
première conditionnelle : 7 ) 37 ) 30 ^ 7 ) lyge^omù ScnSjgcoôfn bùfnm uk uetu sulita momk udar 
xart [...] « si par l’esprit vous êtes morts [...] ». 

Si on traduit en arménien la réponse géorgienne de Susanik en conservant le même 
ordre des mots et en rendant Smjombg^û mok’itxvay par nqfnjft ofjoyn comme en Le 1,41 
(exemple 10 cité plus haut), on obtient ceci 20 : 

bpb finqunj l|bGquiG|i t Gui, nqy Jigjf bi qm tn. Gui: bpb finquiij ifbribuq tf, nqynjG uijq. fn 

uir fbq ipurùg|i: Et*e hogwov kendani ê na, ofj ic'êk* eu) du ew na: et*e hogwov mereal èk\ 
ofjoyn ayd k‘o af k‘ez darjc'i. 

Derrière la première conditionnelle, on peut reconnaître la question |igt finqim[ 
o?fj icè hogwov du texte arménien du Martyre. Quant à la seconde conditionnelle, si elle 
n’a pas d’équivalent dans le texte arménien, elle rappelle cependant le verset Mt 10,13. 


Mc 2,21, Mc 5,34, Le 5,31, Le 7,10, Le 15,27 C, Jn 4,50, Jn 4,51, Jn 4,53, Jn 5,6 C, Jn 5,14), et un 
second avec le sens de « vivant » (2 occurrences : Mt 27,63, Jn 11,26), qui, accompagné du verbe « être » 
traduit le verbe Çàco (arménien l|b&gui&|i kendani + « être »). Dans son premier sens, cocxali 

rend les termes grecs iaxvcov, ûyiaCvcov, ùyifiç, mivoç (arménien l|uirnq^ karot, ni^ ofj [et son dérivé 
ni^ui&uiif ofjanam ], pd^buii bzskeal , nrjyuufp ofjamb , Gnp nor ), mais aussi, accompagné du verbe « être », 
le verbe Çàco (arménien l|b&i}iu&|i kendani + « être »), c’est-à-dire précisément là où se rencontre (jmgbôe^ 
cocxal dans son second sens. Les trois occurrences en question (Jn 4,50, Jn 4,51, Jn 4,53) sont relatives 
à la guérison du fils d’un fonctionnaire royal; celui-ci est venu demander à Jésus de guérir son fils 
mourant (Jn 4,47) et Jésus lui répond que son fils (jmgbôe^ ôfob cocxalars « est bien portant » [grec Çfj 
« il vit », arm. l]b&qui&|i \ kendani ë , « il est vivant »] ; Imnaishvili, l’auteur du Dictionnaire-concordance , 
en plaçant ces trois occurrences de (jmgbôe^ cocxal sous le premier sens, ne s’est pas trompé : le fils du 
fonctionnaire était malade et il a recouvré la santé, « il est bien portant » ((jmgbùe^ ùfob cocxal ars) ; en 
grec et en arménien, l’accent est mis sur le fait que le fils du fonctionnaire était agonisant mais qu’il 
n’est pas mort et qu’il a retrouvé la vie. I 

20. Dans la Grammaire du géorgien ancien d’A. Chanidze (ô. ctobodg A. Sanijfc, dgge^o jjôfhorgeno 
gbob jô jveli kartuli enis gramadikW, Tbilisi 1976), est citée la première conditionnelle pour 

illustrer l’emploi de la particule modale - 8(36 -mca ; dans la traduction arménienne de cette grammaire 
(Erevan 1983, ici § 240 p. 195), cette phrase est rendue par bpb Gui finq[i]nij t, ljbGipuG|i tf b\ ipu 
b\ Gui et'e na hog[w]ov ofj ë, kendani ëk‘ ew du ew na avec ni^ ofj pour (jbmgge^o cxoveli et l|b&q.ui&|i 
kendani pour gmgb^c^o cocxali , à l’inverse de la traduction que je propose en m’appuyant sur les versions 
arméniennes et géorgiennes des Évangiles. En outre, pour exprimer la valeur modale de la particule 
- 8 (jô -mca, le subjonctif présent |igtf ic'ëk* me paraît plus adéquat qu’une simple forme de présent de 
l’indicatif, If êk‘. Dans la traduction allemande de la grammaire de Chanidze, on lit : « wenn er der 
Seele nach lebendig ist, so seid gesund du und er auch! » (A. Schanidse, Altgeorgisches Elementarbuch 
[trad. H. Fàhnrich], Tbilissi 1982, ici § 240 p. 170). 
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9. Versets Mt 10,12-13 


En effet, la phrase nqpnjb uijq. fn uir fbq rpur&g|i ofjoyn ayd k‘o af k‘ez datjc'i proposée 
pour rendre la phrase géorgienne 8oi 3^3 8360 3360^33 8oiojj3(jo6 mo ^ ’üxvûy e g e 

seni sendave moikecin reproduit très exactement, au démonstratif et au pronom personnel 
près, la fin du verset Mt 10,13 : 


(21) Mt 10,13 

bpt Jigt mni&Q uirdui(i|i, bljbugt nqpnj&b àbr [1 i|bruij bnrui. uiujui pt n£ Jigt uirdui&|i, 
nrj^nj& àbr uir àbq quiràg|i: Eté ice tunn arzaniy ekesc‘ë ofjoynnjer i veray nora. apa tê 
oc icè arzaniy ofjoyn jer arjez darjci. 

« Si la maison en est digne, que votre salut vienne sur elle ; mais si elle n’en est pas 
digne, que votre salut retourne à vous. » 

Dans la version arménienne des versets Mt 10 , 12 - 13 , on compte quatre fois le terme 
ni^njii ofjoyn : 


(22) Mtî0yî2-13 

lu [îprbi ifiniuG|igtf [1 innibb, nr^njG inui^Jif Gifui' bi uiuuiu^Jif. nr^njG inui&u uijuiT|il}: 
bpt |igt mnififi uirdui(i|i, bljbugt nr^nj&G àbr |i ijbruij bnrui. uiujiu pt n£ |igt uirchuli|i, 
nq^njG àbr uir àbq quip^gji: Ew ibrew mtanicèk* i tunn y ofjoyn tajik* nma y ew asasjik\ 
ofjoyn tans aysmik. Et‘ê icè tunn arzaniy ekesc 1 ë ofjoynnjer i veray nora. apa t‘ë oc‘ ice 
arzaniy ofjoyn jer ar jez darjci. 

eioepxopevoi ôè eiç xqv oiidav àomoao&e aùxqv Kai éàv pev fi q oixia àÇia, è^Oaxco 
q eipqvq ùpcov etc’ aùxqv* éàv 8è pq q à^ia, q eipqvq ùpcov rcpoç ùpàç £7tiaxpac|)qx(0. 

« Et quand vous entrez dans la maison, saluez-la et dites : Paix à cette maison. Si la 
maison en est digne, que votre salut vienne sur elle ; mais si elle n’en est pas digne, 
que votre salut retourne à vous. » 


La première occurrence de nqfRjfi ofjoyn fait locution avec le verbe uiuuf tam et rend 
àorcàÇopai ; la deuxième occurrence n’a pas d’équivalent en grec et les deux dernières 
traduisent eipqvq. 

Quant aux différentes versions géorgiennes des Evangiles (khanmeti, Adish, 
protovulgate, Actionnaire, vulgate), elles sont toutes d’accord sur ce point : elles ont 
801300^3^ mok'itxva là où l’arménien a nq^njG uiuuf ofjoyn tam y et ensuite, trois fois le 
terme SS^oooibôii mswdobayy qui correspond dans les deux dernières occurrences au grec 
eipqvq. 1 


(23) Mtl0yl2-13 lx 

boic^oi foôjôSb 33^3000100001 bàbe^bô, 8010300^301 og^o eoà boijjyn SS^oooibôû 
bùbe^bô àdàh çoà org ooofnb boyoïb bàbe^o og>o 801330006 SS^oooibôû og>o 8àb 83000 
3 J 38 or 3 coofnb boyoïb SS^eooibôn og>o œjj^Bo otjJ^Booi!^ 8oibojj3^o6. xolo 
razams sexwdodit saxlsa y moik'itxet igi da xtkwt mswdobay saxlsa amas da tu yirs xiq'os 


21. Leçon khanmeti ( 60683^0 gQijbggào, éd. c^. [L. Kajaia] Tbilissi 1984). 
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saxli igi movedin mswdobay igi mas zeda uk ’uetu ara yirs xiq \os mswdobay igi tkueni 
tkuendave moxikecin. 


« Et quand vous entrez dans la maison, saluez-la et dites : Paix à cette maison. Si la 
maison en est digne, que votre paix vienne sur elle ; mais si elle n’en est pas digne, 
que votre paix retourne à vous. » 


Ainsi, si on compare la phrase tirée de la version géorgienne du Martyre de Susanik — 
11,12,18 SmjoOTbgiîm gj^g 3g6o 3g6d°àgg Bmojjg^oB mok y itxvay ege seni sendave moikecin 
- et la fin du verset Mt 10 , 13 - o$o œjj'ggBo œjJggBco^gg OmbojjgyoB mswdobay 

igi tkueni tkuendave moxikecin -, on ne peut que constater que la première ne reflète pas 
le texte de la version géorgienne de T Evangile de Matthieu — avec 83 ^comî)^û mswdobay 
répondant au grec eipr|vT| - mais celui de la version arménienne, avec Smgombgôû 
mok'itxvay répondant à l’arménien nr^njQ oljoyn. 


îo. Conclusion 

L’allusion à la dernière phrase du verset Mt 10,13 contenue dans les paroles que 
Susanik adresse au messager envoyé par Varsken soulève des questions d’ordre linguistique, 
qu’on peut poser en ces termes : dans quelle langue Susanik s’exprimait-elle ? dans quelle 
langue le récit de son martyre a-t-il été rédigé ? 

Il est clair que dans le Gogarène, région à population mixte située aux confins des 
territoires arménien et géorgien, le bilinguisme était courant à l’époque du martyre de 
Susanik. Il est probable que Susanik parlait aussi bien l’arménien - sa langue maternelle 
- que le géorgien. Susanik, qui a hérité de son arrière-grand-père, le patriarche Sahak, 
un évangile 22 , avait une connaissance « arménienne » du Nouveau Testament, et il n’est 
pas exclu que, parlant au messager en géorgien, elle ait traduit mentalement d’arménien 
en géorgien le verset de l’évangile de Matthieu. 

Est-il imaginable que, si tant est qu’elle ait existé, la source commune aux deux 
rédactions du Martyre ait été écrite en arménien — la fin du verset de Mt 10,13 étant 
donc citée d’après la « Vulgate » arménienne — et que, à partir de là, chacune des deux 
rédactions ait adapté le récit selon des choix narratifs propres au milieu culturel dans 
lequel elle a été élaborée ? 

La réponse à ces questions dépasse le cadre de cette note, mais l’expression du « salut » 

de Matthieu montre à quel point l’histoire de la 
rédaction du Martyre de Susanik est complexe. 


géorgien dans le verset de 1 évangile 


22. 27-26,VI bi ni&tr uiibinuipuiû if|i i|infr|il|, nr &ui|u&nj& (nrnj fcr urpnjG Uuifiuiljuij. Ew unêr 
awetaran mip ‘ok‘rik, or naxnoyn iwroy êrsrboyn Sahakay « Et elle avait un petit évangile qui était à son 
aïeul, saint Sahak. » 



NOTE À PROPOS D'UNE CITATION NÉO-TESTAMENTAIRE DANS LE MARTYRE DE SUSANIK 


505 


Liste des exemples 


Histoire de l’Arménie de Lazar P‘arpec‘i [éd. G. Tër Mktcean et S. Malxasean, Tiflis 1904] 

LP‘ chap. 66 , p. 118,1. 24-28.(1) 

LP‘ chap. 30, p. 56,1. 18-19.(4) 


Nouveau Testament 

Mt 10,13. 

Mt 10,12-13. 

Mt 26,49. 

Mt 27,29. 

Mt 28,9. 

Mc 2,17. 

Mc 15,18. 

Mc 16,11. 

Le 1,28. 

Le 1,40. 

Le 1,41. 

Le 20,38. 

Le 24,36. 

Jn 10,16. 

Jn 11,26. 

Jn 19,3. 

Jn 20,19. 

Jn 20,21. 

Jn 20,26. 

He 13,24. 

Ga 5,25. 


( 21 ) 

( 22 ) (23) 
(13) 

(13) 

(14) 

( 20 ) 

(13) 

(17) 

(15) 

(9) 

( 10 ) 

(19) 

( 12 ) 

( 2 ) 

(18) 

(13) 

(H) 

(H) 

(H) 

(7) ( 8 ) 

(note 13) 


Version arménienne du Martyre de Susanik (références en note 2) 

12- 18,11.(5) 

13- 20,11.(3) 

27-26,VI.(note 22 ) 


Version géorgienne du Martyre de Susanik (références en note 3) 

I , 11,6 .(note 1 ) 

II, 12,15.( 6 ) 

11,12,17.( 16 ) 

11,13,5.(3) 

































SALOMON EN HAUTE-ÉGYPTE : 

LES JARRES (HUDRIA) DE SALOMON 
DANS LE TÉMOIGNAGE VÉRITABLE (NH IX 70,8B-30) 
ET VÉCRIT SANS TITRE SUR L’ORIGINE DU MONDE 

(NH II 122,166-20)* 


par Louis Painchaud 


Jean-Pierre et Annie Mahé ont été depuis les débuts de la collection jusqu’aujourd’hui 
des collaborateurs fidèles et infatigables de la Bibliothèque copte de Nag Hammadi 1 . Je 
voudrais rendre hommage à l’un et l’autre en prenant appui sur l’une de leurs contributions, 
la seule qu’ils aient signée en commun, la publication du Témoignage véritable du codex IX, 
pour revenir sur l’une des miennes, la publication de Y Ecrit sans titre du codex II, et y 
rétablir les « jarres d’eau qui sont en Égypte » (HH£YApi^ mmooy 6T£HKHM6 122,18) dont 
Jean Doresse avait déjà donné l’explication correcte dès 1956 2 et 1958 3 , explication que 

* Je remercie Marie Chantal, qui m’a aidé dans l’élaboration de ce dossier, ainsi que Wolf-Peter 
Funk, qui a accepté de lire une première version de ce texte, pour ses nombreux commentaires et 
suggestions. Je remercie également le Conseil de recherche en sciences humaines du Canada et le Fonds 
de recherche du Québec - Société et culture pour leur soutien financier. 

1 . J.-P. Mahé, Hermès en Haute-Egypte. 1 , Les textes hermétiques de Nag-Hammadi et leurs parallèles 
grecs et latins (Bibliothèque copte de Nag Hammadi. Section textes 3), Québec 1978; Id., Hermès 
en Haute-Egypte. 2, Le fragment du Discours parfait et les définitions hermétiques arméniennes (NH VI, 
8.8a) (Bibliothèque copte de Nag Hammadi. Section textes 7), Québec 1982 ; Le Témoignage véritable 
(NH IX, 3) .gnose et martyre , texte établi et présenté par A. et J.-P. Mahé (Bibliothèque copte de Nag 
Hammadi. Section textes 23), Québec - Louvain - Paris 1996; Melchisédek (NH IX, 1) : oblation, 
baptême et vision dans la gnose séthienne, texte établi par W.-P. Funk, trad. et présenté par J.-M. Mahé, 
commenté par C. Gianotto (Bibliothèque copte de Nag Hammadi. Section textes 28), Québec - 
Louvain - Paris 2001 ; Écrits gnostiques : la bibliothèque de Nag Hammadi, éd. publiée sous la dir. de 
J.-P. Mahé et de P.-H. Poirier (Bibliothèque de la Pléiade), Paris 2007. 

2. J. Doresse, Hermès et la gnose à propos de l’Asclepius copte, Novum Testamentum 1, 1936, 
p. 54-69, ici p. 63 ; déjà en 1956, Jean Doresse relevait l’expression et la référence salomonienne qu’elle 
comporte ainsi que ses liens avec les références à L’Archangélique de Moïse et au Livre de Salomon que 
l’on trouve dans XEcrit sans titre (102,8 et 107,3). 

3. J. Doresse, Les livres secrets des gnostiques dEgypte. 1, Introduction aux écrits gnostiques coptes 
découverts à Khénoboskion, Paris 1958 (2 e éd. 1984), p. 194; aussi Id., The Secret Books ofthe Egyptian 
Gnostics : an introduction to the Gnostic Coptic manuscripts discovered at Chenoboskion, with an English 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 507-518. 
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j’ai reprise dans mon édition de 1995 4 et ma traduction de 2007 5 . Toutefois, la recherche 
des cinquante dernières années a fait disparaître ces jarres d’eau, et avec elles, l’allusion à 
la légende salomonienne qu’elles recèlent, ainsi que la polémique contre le baptême d’eau 
qu’elle sert. C’est pourquoi je reviens sur ce sujet encore une fois. 

Dans la suite de ce texte, je vais d’abord : 1) présenter les passages parallèles du 
Témoignage véritable et de Y Ecrit sans titre concernés et faire l’histoire de l’inutile 
correction de ce dernier par Alexander Bôhlig 6 , son premier éditeur, et de sa transmission ; 
2 ) démontrer pourquoi on doit rejeter cette correction et les interprétations qu’on en a 
proposées ; et 3) exposer la signification de ce passage dans son contexte littéraire. 


I. Les jarres de Salomon à Nag Hammadi 

Voici d’abord le passage du Témoignage véritable qui n’était connu ni d’Alexander 
Bôhlig, ni de Michel Tardieu dont le magistral commentaire de Y Ecrit sans titre a été 
publié en 1974 7 , et que ne cite pas Hans G. Bethge dans sa thèse de 1975 consacrée 
à Y Ecrit sans titre sur l’origine du monde 8 . En effet, la publication photographique du 
codex IX date de 1977 9 ; les premières traductions du Témoignage véritable sont celles 
de Soren Giversen et Birger Pearson parue en 1977 dans The Nag Hammadi library 
in English 10 , et de Klaus Koschorke 11 parue l’année suivante; son édition critique par 
Giversen et Pearson date de 1981 12 . 


translation and critical évaluation ofthe Gospel according to Thomas , transi, by Ph. Mairet, New York 
- London 1960, p. 172. 

4. L. Painchaud, LEcrit sans titre : traité sur l'origine du monde (NH 11,5 et XIII,2 et Brit. 
Lib. Or. 4926[1]), avec deux contributions de W.-P. Funk (Bibliothèque copte de Nag Hammadi. 
Section textes 21 ), Québec - Louvain 1995, p. 473-476. 

5. L. Painchaud, Écrit sans titre (NH II, 5; XIII, 2), dans Ecrits gnostiques : la bibliothèque de 
Nag Hammadi (cité n. 1 ), p. 401-465, ici p. 455. 

6 . Die koptisch-gnostische Schrijt ohne Titel aus Codex II von Nag Hammadi im Koptischen Muséum 
zu Alt-Kairo , hrsg., übersetzt und bearbeitet von A. Bôhlig und P. Labib (Deutsche Akademie der 
Wissenschaften zur Berlin, Institut für Orientforschung 58), Berlin 1962. 

7. M. Tardieu, Trois mythes gnostiques : Adam, Eros et les animaux dEgypte dans un écritgnostique 
de Nag Hammadi (11,5), Paris 1974. Il ne cite du Témoignage véritable que le récit du paradis des p. 45 
et 46 qu’il connaissait par B. A. Pearson, Jewish Haggadic traditions in the Testimony of Truth from 
Nag Hammadi, dans Ex orbe religionum : studia Geo Widengren, XXIV mense apr. MCMLXXII quo die 
lustra tredecim féliciter explevit o b Lit a ab collegis , discipulis, amicis, collegae magistro amico congratulantibus 
(Studies in the history of religions 21-22), Lugduni Batavorum 1972, vol. 1, p. 457-470. 

8 . H. -G. Bethge, Vom Ursprung der Welt : die fünfte Schrijt aus Nag-HaMmadi-Codex II neu 
herausgegeben und unter bevorzugter auswertung anderer Nag-Hammadi Texte erklàrt. Dissertation, 
Humboldt-Universitàt zu Berlin, 2 vol., 1975. 

9. Thefacsimile édition ofthe Nag Hammadi codices. Codices LX et X, J. M. Robinson dir., Leiden 1977. 

10. B. A. Pearson, S. Giversen, The Testimony of Truth (IX, 3), dans The Nag Hammadi library 
in English , J. M. Robinson dir., Leiden 1977, p. 406-416 (réimpr. San Francisco 1981 ; 3 rd , completely 
rev. ed. Leiden 1988). 

11 . K. Koschorke, Der gnostische Traktat « Testimonium Veritatis » aus dem Nag-Hammadi- 
Codex IX : eine Übersetzung, Zeitschrift fur die neutestamentliche Wissenschaft 69, 1978, p. 91-117. 

12 . B. A. Pearson, S. Giversen, NHC IX, 3 : the Testimony of Truth, dans The Coptic Gnostic 
library. 6, Nag Hammadi codices IXandX: edited with English transi, introd. and notes , ed. B. A. Pearson, 
(Nag Hammadi studies 15), Leiden 1981. 
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Dans un contexte de polémique baptismale, le Témoignage véritable compare certains 
fidèles qui reçoivent le baptême sans la connaissance (69,7-15) à David et à Salomon à 
cause des démons qui demeurent avec eux, puis il relate la légende selon laquelle Salomon 
construisit le Temple à l’aide de démons pour ensuite enfermer ceux-ci dans des jarres 
(gY-^pi^ > ûôpia) 13 . Voici ce texte (69,29-70,30) 14 : 

Comme ceux qui leu[r] ont donné (ce baptême) pour leur propre condamnation y pu[issent-ils] 
recevoir (la même) chose! Ils ont toujours une mauvaise conduite, et certains d'entre eux 
tombent dans l'idol[âtrie], [tandis que d'autres] ont [des D]é[mons] qui demeurent avec 
euXy [comme] le roi D[av]id, qui établi[t] le(s) fon[da]tion(s) de [Jé]rusalem, et [s]on (fijls 
Sal[o]m[o]n y [q]u 'il engendra d[a]ns l'a[dultère] (et) qui construisit Jémsalem [grâ]ce aux 
Démons , du fait qu'il avait reçu [un pouvjoir. Mais quand il eut [fi]ni de [construire , 
il enfer]ma les Démons [dans le] t[empl]e (et) il [les mit da]ns sept [jarrjes (ecMijqe 
[N£YAp]i\). [Ils restèrent longte[mps] [da]ns les ja[rres] (pYlAPièJ), délaissés là-[bas]. 
Quand les Ro[m]ains fure[nt] m[on]tés à Jé[rusale]m y ils enlevèrent le couvercle [des] jarres 
(pYApi^O e[t à ce mo]ment-là, les D[émons] sortirent des jar[res] (£YA[pièJ) en courant, 
[c]omme des évadés de prison, et les jarres (pYApièO en [re]s[tèr]ent purifiées. [Ma]is depuis ces 
jours-là, (les Démons) [demeurent] avec les hommes qui sont [dans l']ignoranc[e] e[t] [ils sont 
restés su]r la terre. Qui donc est [Davijd, et qui est Salomon ? [Et] qu 'est-ce que la fondation ? 
Et qu 'est-ce que le rempart qui entoure Jémsalem ? Et qui sont donc les Démons ? Et qu 'est-ce 
que les jarres (pYlAPtèJ) ? Et qui sont les Romains? Mais ce [sont] là des mystères]. 

Au-delà des détails qui sont relatés ici et de l’interprétation allégorique qui en était 
^eut-être proposée dans la suite du texte qui est très lacuneuse 15 , on retiendra que cette 
égende de démons enfermés dans des jarres est utilisée dans un contexte de polémique 
baptismale, qui ont des démons qui demeurent avec eux, à David et son fils Salomon, 
qui construisit le Temple avec l’aide de démons. 

Rappelons seulement que cette légende, et le nombre des sept jarres ou bouteilles, est 
attestée au livre XII du grand traité d’alchimie de Zosime de Panopolis dont le texte grec 
est perdu, mais qui est conservé dans un manuscrit syriaque de Cambridge datant du 
XV e siècle édité et traduit par Berthelot et Duval. Contrairement au Témoignage véritable 
toutefois, les jarres ou bouteilles en question ne sont pas restées à Jérusalem, mais elles 
ont été apportées en Égypte par des prêtres 16 : 


13. Sur l’origine de la légende en 1 R 6,7 et Qoh 2,8, on consultera avec profit S. Giversen, 
Solomon und die Dàmonen, dans Essays on the Nag Hammadi texts in honour of Alexander Bohlig ed. by 
M. Krause (Nag Hammadi studies 3), Leiden 1972, p. 16-21 ; P. Sârkiô, H. Juusola, J. Laulainen, 
H. Palva, Salomo und die Dàmonen [Salomo and the Démons], Studia orientalia 5Ç), 2004, p. 305-322 ; 
P. A. Torijano, Solomon, the esoteric king : from kingto magus, development of a tradition (Suppléments 
to the Journal for the study of Judaism 73), Leiden - Boston 2002; et aussi F. Manns, Le Targum 
de Qohelet — Manuscrit Urbinati 1 : traduction et commentaire, Liber annuus 42, 1992, p. 145-198. 

14. A. et J.-P. Mahé, Le Témoignage véritable (cité n. 1), p. 140-143. 

15. A propos de l’interprétation allégorique dans ce texte, voir B. A. Pearson, Gnostic interprétation 
of the Old Testament in the Testimony of Truth (NHC IX, 3), Harvard theological review 73, 1980, 
p. 311-319. 

16. M. Berthelot et R. Duval, Histoire des sciences. La chimie au Moyen Age. 2, L alchimie syriaque , 
Paris 1893 (réimpr. Whitefish MT 2009), p. 264-265; voir aussi Hermetica : the ancient Greek and 
Latin writings which contain religious orphilisophical teachings ascribed to Hermes Trismegistus , ed. with 
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Chez les Égyptiens, il y a un livre appelé les Sept deux, attribué à Salomon, contre les 
démons; mais il n’estpas exact qu’il soit de Salomon, parce que ces bouteilles 17 ont été 
apportées autrefois par nos prêtres. [... ] mais revenons plus en détail au sujet que nous avons 
en vue. Les sept bouteilles, dans lesquelles Salomon enferma les démons, étaient en électrum. 
Il convient d’ajouterfoi à cet égard aux écrits juif sur les démons. Le livre altéré , que nous 
possédons et qui est intitulé les Sept cieux y renferme , en résumé , ce qui suit. L ’ange ordonna 
à Salomon defaire ces bouteilles. Il ajoute : Salomon fit les sept bouteilles, suivant le nombre 
des sept planètes, en se conformant aux prescriptions divines sur le travail de la pierre. 


Dans son introduction, Marcellin Berthelot note que ce douzième livre, qui porte 
sur l’électrum, contient un « mélange étrange du christianisme gnostique et de légendes 
apocryphes » et « des traditions de la magie orientale et juive relatives à Salomon » 18 ; 
nous y reviendrons. 

Dans leur édition et traduction commentée du Témoignage véritable , Annie et 
Jean-Pierre Mahé renvoient à propos de ces jarres au parallèle que procure XEcrit sans 
titre (122,18-19) où, toutefois, ces jarres ne demeurent pas sur place à Jérusalem, mais 
sont en Egypte conformément à ce que rapporte Zosime. Voici ce passage (122,16-20) 19 : 

Tout comme le phénix apparaît comme un témoin à propos des anges, tel est aussi le 
cas des jarres d’eau qui sont en Egypte (HHgYApià. mmooy ct^hkhmc) : cela advint 
en témoignage à propos de ceux qui descendent dans le baptême d’un Homme véritable 
(R2LCDKM HNOYPCDM6 HàAHGINOC). 


Jean Doresse, on l’a vu, avait compris l’allusion aux jarres salomoniennes dès 1956 20 , 
sans toutefois chercher à élucider leur signification dans le contexte de XEcrit sans titre. 
Jugeant que l’explication proposée par Doresse était incohérente dans le contexte, parce 
qu’elle n’avait aucun lien avec le fait de plonger ou descendre dans l’eau 21 , Alexander 
Bohlig crut devoir chercher, en raison du voisinage du phénix, un autre animal sacré et 
opta pour le crocodile, qui sauva Osiris des eaux du Nil, tout en supposant une faute 
dans la version copte, et en amont, une réécriture de « crocodile » en « serpent », puis de 
« serpent » en « animal » en raison du tabou qui touchait ces deux animaux et proposa de 
lire PY-M*^ (pour gYApàd) mmooy et corrigea dans son édition pY-^-P 1 ^ en PY-^P{ 1 }^ 22 : 

Wie der Phônix offenbar ist als Zeugegegen die Engel, so umrden die Wasserschlangen (u8pa) 
in Àgypten zum Zeugen fur die, welche hinabsteigen zur Taufe eines wahren Menschen. 


English transi, and notes by W. Scott, vol. 4, Oxford 1936 (réimpr. Kila MT 1995), p. 140-141. 
L’envoi de ces démons en Égypte pourrait avoir été influencé par la fuite d’Asmodée\en Égypte où il 
est ensuite enchaîné par Raphaël (Tobit 8,2-3). 

17. Traduction de Rubens Duval modifiée : tout en donnant en note le sens littéral « bouteille », 
Duval traduit le syriaque par « talisman » en raison de l’utilisation magique qui sera faite de ces bouteilles 
dans la suite du texte. J’ai préféré conserver la traduction littérale. 

18 . Berthelot et Duval, Histoire des sciences (cité n. 16 ), p. xxxiv. 

19. Painchaud, L’Écrit sans titre (cité n. 4), p. 204-205. 

20. Voir plus haut les notes 2 et 3. 

21. « Aber auch diese Lôsung kann nicht befriedigen; denn sie hat keine Beziehung zum 
Untertauchen im Wasser », Die koptisch-gnostische Schriû ohne Titel (cité n. 6), p. 95. 

22. Ibid., p. 94-97. 
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En 1974, Michel Tardieu, qui ne donne pas une édition du texte de Y Écrit sans titre 
ni ne connaît, on Ta vu, le texte du Témoignage véritable , se fonde sur Yeditio princeps de 
Bôhlig et traduit ainsi le passage 23 : 

De même que le phénix s'est manifesté comme témoin contre les anges, ainsi les hydries 
d'eau y qui sont en Egypte, sont comme un témoin de ceux qui descendent pour le baptême 
d'un homme véritable. 

La simple transposition dans la traduction française de PY-^-P 1 ^ en hydries , qui seront 
ensuite interprétées comme des loutres revêtues d’une signification baptismale, évite 
d’avoir à noter la correction apportée au texte. Dans son commentaire de ce passage, 
Michel Tardieu rejette d’abord l’explication proposée par Jean Doresse, mais sans la 
réfuter, se contentant d’écrire que « Bôhlig n’a eu aucune peine à montrer que cette 
interprétation était trop étrangère au contexte » 24 , donnant ainsi raison au savant allemand 
contre Doresse. Il rejette toutefois l’explication controuvée de Bôhlig, et en donne une 
interprétation différente, fondée sur deux explications formulées par Henri-Charles Puech 25 
sur lesquelles il élabore un commentaire zoologique fondé sur le Physiologus 16 . Puech 
propose en effet de voir comme substrat grec de fmpYApià. soit za ëvuôpa (s.e. Çôa), 
i.e. les animaux aquatiques, ou encore ai évuôpieç ou, au singulier, f| evuSpiç, la loutre, 
imputant à un traducteur ou à un copiste une faute qui aurait mené à NMgY-^Pi^. 

La traduction Wasserschlange donnée par Bôhlig et la correction sur laquelle elle 
repose seront reprises par Hans G. Bethge dans sa thèse de 1975 27 et dans la traduction 
anglaise de 1977 28 . En revanche, dans l’édition et la traduction américaines qu’il signe 
en collaboration avec Bentley Layton, achevée en 1982 mais publiée en 1989 seulement, 
les gYApi mmooy seront traduites « water hydri », traduction assortie d’une note ne 
comportant aucune référence à l’interprétation proposée par Doresse et renvoyant au 
commentaire de Michel Tardieu 29 . 


23. Tardieu, Trois mythesgnostiques (cité n. 7), p. 217. 

24. Ibid.y p. 263. 

25. Explication formulée par Henri-Charles Puech à l’EPHE en mai 1970 à la suite de l’exposé 
par Michel Tardieu de sa propre analyse de ce passage, ibid., p. 264, note 307. 

26. Ibid, y p. 264-269. 

27. Bethge, Vom Ursprungder Welt(cité n. 8), vol. II, p. 410-412. 

28. Voir H.-G. Bethge et O. S. Wintermute, On the Origin of the World (II, 5 and XIII, 2), 
dans The Nag Hammadi library in Englishy 1977 (cité n. 10), p. 176 « crocodiles in Egypt »; aussi 
H.-G. Bethge, B. Layton, et Societas Coptica Hierosolymitana, On the Origin éf the world (11,5 and 
XIII, 2) y dans The Nag Hammadi Library in Englishy 1988 (cité n. 10), p. 186 « water hydri in Egypt ». 

29. H.-G. Bethge et B. Layton, Treatise without title on the Origin of the world, dans Nag 
Hammadi Codex II, 2-7 together with XIII, 2*, Brit. Lib. Or. 4926 (1), and P. Oxy. 1, 654, 655 . 2, On 
the Origin ofthe World, Expository treatise on the Soûl, Book of Thomas the Contender , ed. by B. Layton, 
Leiden 1989, dont le manuscrit était prêt en 1982 (p. xiii). La traduction anglaise est basée sur la 
traduction allemande de Bethge révisée par Layton (p. 29, note) ; dans l’apparat critique (p. 80-81), 
Bentley Layton, qui ne corrige pas le texte copte, note : « NgYApià. : understood by Puech in Tardieu 
Trois mythes 267 as ai evvôpieç or as là evuôpa {ibid. 265) : NpYAP^ em. Bôhlig (i.e. ai uôpai) 
comparing Slavonie Enoch 12 :1 : NpYApià. understood as ai ûôpiai by Doresse Les livres secrets 194 : 
explained by Tardieu Trois mythes 264-269 », mais sans autre précision. Quant à Bethge, il note : 
« water hydri : the hudria or hudriai spoken of in this passage hâve been variously identified as water 
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Pour ma part, j’ai retenu, dans mon édition de 1995 ainsi que dans ma traduction de 
2007, l’explication proposée par Doresse et donné pour la première fois une traduction 
qui respecte le texte copte 30 . Pourtant, la lecture proposée par Bôhlig en 1962 est toujours 
reprise, aussi bien dans la traduction allemande publiée par Bethge en 2001 31 que plus 
récemment, dans la traduction anglaise « internationale, révisée et mise à jour » publiée 
par le regretté Marvin Meyer en 2007 32 , de sorte que cette interprétation est reprise dans 
toutes les traductions de Y Ecrit sans titre actuellement en circulation sans qu’on n’indique 
jamais qu’elle repose sur une correction 33 . À l’heure actuelle, soit on ignore l’explication 
donnée par Doresse en 1958 et reprise par moi, soit on la rejette explicitement en 
renvoyant simplement aux explications de Michel Tardieu 34 . Par conséquent, ce passage 
de Y Ecrit sans titre demeure ignoré du dossier salomonien 35 . 


II. Une correction qu’il faut rejeter 

Sans rouvrir ici tout le dossier salomonien dans les textes gnostiques, qui est couvert 
tout récemment de manière exhaustive par Jacques Van der Vliet 36 , j’aimerais maintenant 


serpents, crocodiles, and (understanding enhydries) otters; cf. M. Tardieu , Trois mythes gnotiques ». 
Ni la note de Layton ni celle de Bethge n’explicitent toutefois l’interprétation que propose Tardieu. 

30. Painchaud, L Ecrit sans titre (cité n. 4), commentaire, p. 473-475 ; aussi Écrit sans titre, dans 
Ecrits gnostiques (cité n. 5), p. 455 et la note. C’est également la lecture que retient W.-P. Funk dans 
la concordance qu’il prépare du codex II. 

31. « Wasserschlangen », sans mention de correction : H.-G. Bethge, Vom Ursprung der Welt 
(NHC 11,5), dans Nag Hammadi Deutsch. 1, NHC 1,1-V,l, eingeleitet und übers. von Mitgliedern 
des Berliner Arbeitskreises fur Koptisch-Gnostische Schriften, hrsg. von H.-M. Schenke et al. (Die 
Griechischen Christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte. Neue Folge 8) Berlin - New York 
2001, p. 235-262, ici p. 259. 

32. M. W. Meyer, On the Origin of the world, dans The Nag Hammadi scriptures : the international 
édition : the revised and updated translation ofsacred Gnostic texts , ed. by M. W. Meyer, New York 
2007, p. 199-221, ici p. 218, qui renvoie à Bethge et Layton 1989 (cité n. 29) à la note 78 et à mon 
interprétation à la note 79, mais avec une confusion, comme si le mot grec uôpia pouvait signifier 
serpent ou crocodile. 

33. Aussi The Gnostic Bible , ed. by W. Barnstone and M. Meyer, New York - London 2003, 
p. 434 « water serpents in Egypt » qui renvoie à la note de Layton 1989 (Bethge et Layton 1989, 
note 78), mais sans mentionner la lecture de Doresse ni la mienne ; de même aussi « reptiles acuâticos » : 
J. Montserrat Torrents, Sobre el origen del mundo (NHC II 5), dans Textosgnôsticos : Biblioteca de 
Nag Hammadi. 1, Tratados filosôficosy cosmolôgicos, ed. de A. Pinero (Paradigmas 14), Madrid 1997, 
p. 379 ; « Wasserhydren » : Bibel der Hàretiker : die gnostischen Schriften aus Nag Hammadi, eingeleitet, 
übers. und kommentiert von G. Lüdemann und M. Jantëen, Stuttgart 1997, p. 206. 

34. Ainsi J. Van der Vliet, Solomon in Egyptian Gnosticism, dans The figure of Solomon in 
fewish, Christian andlslamic tradition : king, sage and architecte ed. by J. Verheyden (Thèmes in biblical 
narrative 16), Leiden - Boston 2013, p. 197-218, ici p. 207 note 20. 

35. Torijano, Solomon, the esoteric king (cité n. 13); voir en particulier, à propos du matériau 
salomonien dans Y Ecrit sans titre , les p. 184-186. 

36. Van der Vliet, Solomon in Egyptian Gnosticism (cité n. 34), p. 197-218. Il faudrait sans 
doute verser au dossier salomonien gnostique l’Évangile de Judas qui, sans assimiler explicitement 
Judas à Salomon, met deux fois dans la bouche du disciple la question de Qohélet, fils de David, roi 
à Jérusalem « Quel est l’avantage... ? » (Evjud. 46,16; 53,8-9; cf. Qo 1,3); voir L. Painchaud et 
S. Cazelais, « What is the advantage? » (Gos.Jud. 46.16) : text, context, intertext, dans The Codexfudas 
papers : proceedings ofthe International Congress on the Tchacos Codex held at Rice University, Houston, 
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revenir au texte de Y Écrit sans titre et à ces gYApià. mmooy pour montrer que la correction 
proposée par Bôhlig est méthodologiquement injustifiée et que Implication formulée 
par Tardieu introduit dans le texte un contresens. 

Revenons donc au contexte où intervient ce passage 122,7-20 37 : 


Il y a trois hommes et ses [sic] descendants jusqu 'à la fin du monde , le spirituel de ce monde , 
le psychique et le terrestre, comme il y a trois palmiers!phénix (4>oini3.) du paradis : le 
premier [est] immorte /, le deuxième dure mille ans; quant au troisième , il est écrit sans le 
Livre saint qu on en mange. Ainsi y a-t-il également trois baptêmes : le premier est spirituel 
le deuxième est feu, le troisième est eau. Tout comme le phénix (ûee M(J>omi3.) apparaît 
comme témoin à propos des anges (gCDC MHTpe HHMTeXoc), tel est aussi le cas des jarres 
d'eau (TèÆi Te ee NNpYApià. mmooy) qui sont en Egypte : cela advint en témoignage 
à propos de ceux qui descendent dans le baptême d'un « Homme véritable » (èOfMNTpe 
HN6TBHK MIITN MXX.CDKM HNOYPCDMO HôAHGIHOC). 


Ce qui fait problème dans ce texte, ce n’est pas l’identification des pYApi^ mmooy* En 
effet pY-^P 1 ^ est un terme gréco-copte courant qui désigne comme en grec, un récipient, 
jarre, bouteille, seau ou vase, utilisé pour puiser ou contenir de l’eau ou tout autre liquide. 
Dans le Nouveau Testament, le mot ùSpia revient trois fois chez Jean 2,6.7 ; 4,28, 
toujours pour désigner une jarre ou cruche destinée à contenir ou à puiser de l’eau 38 . Dans 
la traduction de ces passages, le sahidique emploi le gréco-copte pYApièw comme Y Ecrit 
sans titre^ . Le mot pY-^pià. est bien attesté en copte et ne nécessite nulle correction. Dans 
Y Ecrit sans titre , la formule PYApièw mmooy n’est ni pléonastique ni l’effet d’une double 
traduction en copte ; l’ajout du génitif üSaxoç a sans doute pour fonction de mieux faire 
apparaître le lien avec le baptême d’eau. Ces PY-^pià. mmooy sont donc bien des jarres 
d’eau et c’est ce texte qu’il faut interpréter. 

Qu’il s’agisse de jarres d’eau est requis par la polémique baptismale à laquelle elles sont 
employées, j’y reviendrai, mais comment cela se rattache-t-il à la légende salomonienne ? 
Le Testament de Salomon apporte une piste de réponse à cette question. En effet, Asmodée 
supplie Salomon de ne pas le condamner à l’eau, à quoi Salomon réplique en commandant 
dix jarres (ùSpiaç ôém) dont il encercle ensuite le démon (Test. Sal. 5,11-12) 40 . 


Texas y March 13-16, 2008 , ed. by A. D. DeConick (Nag Hammadi and Manichaean studies 71), 
Leiden 2009, p. 437-452. 

37. Painchaud, L’Écrit sans titre (cité n. 4), p. 205. 

38. En Jn 2,7 toutefois, le génitif üôaioç n’est pas attributif comme dans Y Ecrit sans titre , mais se 

rapporte au verbe : yeplaaTe làç ûôpiaç uôaioç. I 

39. L.-Th. Lefort, Concordance du Nouveau Testament sahidique. 1, Les mots d’origine grecque 
(CSCO 124. Subsidia 1), Louvain 1950, s.v. 

40. D. C. Duling, Testament of Solomon : a new translation and introduction, dans The Old 


Testamentpseudepigrapha. 1, Apocalyptic literature and testaments, ed. byj. H. Charlesworth, Peabody 
MA 1983 (réimpr. 2009), p. 935-987, ici p. 967 ; pour le texte grec, voir C. C. McCown, The 
Testament of Solomon editedfrom manuscripts at Mount Athos, Bologna, Holkham Hall, Jérusalem, London, 
Milan, Paris and Vienna with introduction , Leipzig 1922, p. 24. En 15,9 le démon Enepsigos mentionne 
les vaisseaux dans lesquels les démons ont été enfermés (p. 975). A propos du rapport des démons à 
l’eau, voir P. Busch, Dos Testament Salomos : die àlteste christliche Dâmonologie, kommentiert und in 
deutscher Erstübersetzung (Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur 135), 
Berlin - New York 2006, p. 128-129. 
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Les vraies difficultés de ce passage sont ailleurs. En effet, l’expression NNOYPCDMe 
HèAHOiHOC, fait problème. Comment, d’une part, comprendre l’emploi de l’article 
indéfini oy- alors que deux fois déjà il a été question de l’Homme véritable, à chaque 
fois précédé de l’article défini n- 41 ? Pourquoi n’a-t-on pas ici comme là « l’Homme 
véritable » ? L’autre question concerne l’interprétation des témoignages apportés par le 
phénix à propos des anges et par les jarres d’eau à propos de ceux qui descendent dans le 
Daptême d’un Homme véritable, témoignages qui vont vraisemblablement dans le même 
sens puisque le texte les met en parallèle (fiee M<J>omi2. ... T\e\ Te ee fmpYApià. mmooy). 
Ces témoignages sont-ils favorables ou défavorables ? La construction copte pCDC MHTpe 
HHMTeXoc et XYMHTpe hmgtbhk supporte les deux interprétations, témoignage pour ou 
contre, favorable ou défavorable. Dans le cas du témoignage porté par le phénix, 1 9 Ecrit 
sans titre nous fournit une réponse claire. Le phénix en effet « se met à mort lui-même et 
se redonne la vie pour témoigner à leur jugement (des archontes) qu’ils ont fait injustice à 
Adam et à sa descendance » (6-122,3) ; cette injustice, c’est d’avoir réduit la durée de la vie 
d’Adam et d’Eve et le déclin de la longévité humaine qui s’ensuivit. Le phénix témoigne 
donc contre les archontes, désignés en 122,17 comme des anges. Michel Tardieu a très 
bien vu cela, qui traduit « comme témoin contre les anges » 42 . La comparaison faite par le 
texte invite à comprendre aussi le témoignage des pY-^pià. mmooy comme un témoignage 
contre ceux qui descendent dans le baptême et de voir ici comme dans le Témoignage 
véritable , une polémique contre une certaine pratique ou compréhension de la descente 
dans le baptême (au nom) d’un homme véritable. Cette pointe polémique est rendue plus 
sensible par l’emploi de l’article indéfini « un homme véritable » qui marque la prise de 
distance de l’auteur implicite de ce passage par rapport à ce baptême 43 . 


Que la légende des vases d’eau qui contiennent des démons soit invoquée en 
témoignage contre une certaine pratique ou compréhension du baptême d’eau est 
parfaitement cohérent avec le contexte immédiat, d’autant plus qu’une telle utilisation 
est également attestée dans le Témoignage véritable . En outre, une référence à la légende 
salomonienne est d’autant plus vraisemblable que XEcrit sans titre renvoie ses lecteurs à un 
Livre de Salomon (107,3) pour connaître les noms des quarante-neuf démons androgynes 
engendrés par la Mort, livre qui pourrait être identique au livre appelé « les sept deux » 


41. npcDMe HèAHemoc 117,11; 118,13 et plus loin, 123,24. 

42. Tardieu, Trois mythes gnostiques (cité n. 7), p. 262; dans son commentaire de ce passage 
toutefois, il adopte la traduction « témoin des anges » (p. 267) qu’exige le parallélisme qu’il établit avec 
les hydries d’eau, c’est-à-dire les loutres, comme témoignage favorable à propos des baptisés. 

43. Tonio Sébastian Richter rejette cette interprétation polémique la considérant incompatible 

avec l’analyse que je procure de la composition de XEcrit sans titre et propose plutôt de comprendre ces 
pY-^pi^ en supposant le substrat grec ûôpEia, référence à l’arrosage ou à l’irrigation (Bewàsserungen) ; 
T. S. Richter, Compte rendu de H. M. Schenke, H.-G. Bethge, U. U. Kaiser (Hrsgg.) : Nag 
Hammadi Deutsch y 1. Band: NHC , Eingeleitet und überstezt von Mitgliedern des Berliner 

Arbeitskreises für koptisch-gnostische Schriften (= Die Griechischen Christlichen Schriftsteller der 
ersten Jahrhunderte [GCS], Neue Folge Band 8, Koptisch-Gnostische Schriften II), Walter de Gruyter, 
Berlin-New York, 2001, Enchoria 28, 2002/03, p. 212-223, ici p. 221-222. Toutefois, cette objection 
ne tient pas puisque ce passage est vraisemblablement attribuable à une révision du texte original. Il 
oublie également de considérer que ce témoignage est porté contre ceux qui descendent dans le baptême 
puisqu’il est comparé à celui qui est porté contre les anges par le phénix. 
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chez les Égyptiens et qui était attribué à Salomon d’après Zosime 44 , ou appartenir à la 
même tradition. Il connaît aussi un Archangélique de Moïse le prophète (102,8), auquel 
il renvoie également ses lecteurs ; or on retrouve sur une amulette du Parisinus 2316 cet 
Archangélique de Moïse (upvoç àpxayye^iKoç ov ëôcoKev ô 0eoç xœ Moroofi) 45 , dont le texte 
fait aussi allusion à la légende des démons enfermés par Salomon dans des jarres, mais 
de bronze cette fois 46 . 

Ainsi donc, le mot gY-^pià. est bien connu en copte et désigne des jarres contenant de 
l’eau ou tout autre liquide. La lecture de cette expression comme une référence à la légende 
salomonienne des démons enfermés dans des jarres invoquée comme un témoignage 
contre le baptême d’eau dans lequel certains descendent est parfaitement cohérente avec 
le contexte immédiat, puisqu’elle évoque la présence possible des démons dans cette 
eau, comme avec le contexte plus général de l’écrit et avec les références qu’il contient à 
l’ Archangélique de Moïse , qui connaît cette légende, et au Livre de Salomon. Enfin, cette 
interprétation trouve une confirmation indirecte dans le Témoignage véritable. 

Quant à la mention « qui sont en Égypte », elle fait écho à ces traditions relatives 
à la présence des jarres ou bouteilles en Égypte attestée par Zosime, qui amalgame 
vraisemblablement une référence au livre de Tobit 8,3 où Asmodée fuit en Égypte, avec 
la légende de la construction du Temple, amalgame encore attesté dans le texte d’un 
palimpseste copte de la John Rylands Library de Manchester que Crum date du X e ou 
xi e siècle et dans le Testamentum Salomonis Arabicum 41-42 47 . 

Pour toutes ces raisons, il faut rejeter la correction proposée par Bôhlig et les traductions 
et commentaires qui s’en sont inspirés de près ou de loin, et revenir à l’explication de 
Jean Dores se, qui, comme en beaucoup d’autres matières, fit preuve ici encore d’une 
grande perspicacité 48 : 

Quant au mythe, cité sans référence précise, des hydries d'eau « qui sont en Égypte », il ne 
peut s \agir que de l'histoire des démons qui furent bannis par Salomon et emprisonnés dans 
sept vases; peut-être notre glosateur l'a-t-il pris dans /Ârchangéliké, qui y fait allusion... 

Il continue en formulant l’hypothèse que ce mythe aurait pu être pris dans un de ces 
livres attribués à Salomon qui circulaient en Égypte aux dires de Zosime. 


44. R. Reitzenstein, Poimandres, Leipzig 1904, p. 264. I 

45. Ibid., p. 292. \ 

46. Ibid., p. 295 : oie àTiéicXeiaev ùpaç eiç xàç hôpiaç. 

47. W. E. Crum, Catalogue ofthe Coptic manuscripts in the collection ofthe John Rylands Library, 
Manchester, Manchester 1909, p. 41-42. Il apparaît maintenant que ce fragment appartient à un écrit 
intitulé en arabe « Les jugements de Salomon », voir Testamentum Salomonis Arabicum, ed., trad. y 
estudio, J. P. Monferrer Sala (Studia Semitica 5), Côrdoba 2006, p. 67-68 pour la traduction espagnole; 
voir l’introduction (p. 9-19) pour les liens avec le Testament de Salomon grec et la médiation copte 
possible (p. 18-19). Je remercie Alin Suciu de m’avoir communiqué ces références ainsi que.le texte 
d’un article qu’il prépare sur le sujet en collaboration avec Slavomir Céplô et Matthew Scarborough. 

48. Voir Doresse, Livres secrets (cité n. 3), p. 194 et 269-270, notes 37 et 38 qui renvoie à 
Reitzenstein, Poimandres (cité n. 44), p. 291-299, spécial, p. 295 et note 2. 
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III. La polémique baptismale et les REÉCRITURES DE DÉCRIT sans titre 

Alexander Bôhlig a considéré XÉcrit sans titre comme un ouvrage compilatoire, sans 
grande cohérence 49 , Bendey Layton, comme un opus imperfectum 50 ; il revient à Michel 
Tardieu d’avoir le premier tenté de rendre compte de la logique de la pensée mythique 
qui s’y exprime en s’inspirant des travaux de Jean-Pierre Vernant 51 . Pour ma part je crois 
avoir montré que le texte est rigoureusement structuré et que sa composition originale 
obéit à un plan perceptible par certains artifices littéraires, mais aussi qu’il a subi des 
révisions au fil de sa transmission 52 . Mon analyse des points de contact entre XEcrit 
sans titre et Eugnoste m’a amené à formuler l’hypothèse que ces deux écrits formaient à 
l’origine les deux volets d’un diptyque consacrés respectivement au dieu transcendant et 
à l’origine du monde 53 , comme l’avait déjà suggéré Jean Doresse, mais en termes si peu 
clairs que la chose est passée inaperçue 54 . J’ai aussi proposé que ce texte primitif était sans 
doute destiné à persuader des destinataires non gnostiques de la véracité des doctrines 
gnostiques, en particulier, dans le cas de XEcrit sans titre , pour ce qui concerne l’existence 
des archontes et leur rôle en rapport avec la création du monde et de l’homme et avec la 
destinée de celui-ci 55 . 

Quant aux réécritures qu’aurait subies ce texte, elles seraient plutôt liées à des 
polémiques et auraient pour but, la première, d’affirmer la suprématie de spirituels et 
d’engager une polémique concernant le baptême ; la seconde, d’affirmer la supériorité 
d’une quatrième race, sans roi, sur les trois autres, y compris celle des spirituels de la 
première révision, qui sont rabaissés comme spirituels « de ce monde » 56 . 

Le développement de la polémique baptismale qui nous occupe n’appartient proba¬ 
blement pas au texte primitif, mais plus vraisemblablement à l’une des révisions dont j’ai 
fait l’hypothèse 57 . Comme la pratique et l’interprétation du baptême semblent avoir été 
un constant objet de controverses entre différents groupes ou tendances, il est difficile 


49. Bôhlig - Labib, Die koptisch-gnostische Schrift ohne Titel (cité n. 6) p. 19. 

50. B. Layton, Gnosticisme, Revue biblique 83, 1976, p. 465. 

51. Tardieu, Trois mythes gnostiques (cité n. 7), p. 46-48. 

52. L. Painchaud, The rédactions of the Writing without title (CG II, 5), Secondcentury 8, 1991, 
p. 217-234; Id., LÉcritsans titre (cité n. 4), p. 106-116. 

53. L. Painchaud, The literary contacts between the Writing without title On the origin of 
the ivorld (CG II, 5 and XIII, 2) and Eugnostos the Blessed (CG III, 3 and V, 1), Journal of biblical 
literature 114, 1995, p. 81-101. 

54. « Pourtant, le résumé d’Eugnoste a peut-être l’avantage de nous préciser les mythes dont 
l’exposé manquait, pour que l’on puisse bien comprendre le reste de cet autre livre, au commencement 
d’un écrit aussi important que notre n° 40 », Doresse, Les livres secrets desgnostiqties dEgypte (cité n. 3), 
p. 213; or ce n° 40, c’est XÉcrit sans titre (p. 167 et 187). Plus précise, la version anglaise ajoute : « It 
is even possible, in view of the lack of any title at the beginning of this text No. 40, and of the way 
in which it explains the genesis and arrangement of the lower world—a topic on the brink of which 
Eugnostos’ exposition stops short—that we hâve here a writing which was, originally, the continuation 
of our Epistle of Eugnostos », The Secret Books of the Egyptian Gnostics (cité n. 3), p. 195. 

55. Painchaud, LEcritsans titre (cité n. 4), p. 101-105. 

56. Le spirituel « de ce monde » (nnHeyMvnKOC htimcdh) où mümcdh est vraisemblablement une 


interpolation ; voir ibid.. Commentaire ad loc. 

57. Concernant les rédactions de XEcrit sans titre , voir Painchaud, LEcrit sans titre (cité n. 4), 


p. 109-115, et Id., The rédactions of the Writing without title (cité n. 52) ; pour la « génération sans 
roi », voir L. Painchaud et T. Janz, La « génération sans roi » et la réécriture polémique de quelques 
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de déterminer à laquelle de ces deux révisions l’attribuer. En effet, cette présence des 
démons dans l’eau est déjà mentionnée chez Théodote (Exc. 83) 58 , dans un passage dont 
le Témoignage véritable semble être un développement. À ce propos, Jean-Marie Sevrin 
remarque que la doctrine du baptême de Y Ecrit sans titre présente de nombreuses affinités 
avec le valentinisme 59 . 


* 


* 


* 


En résumé et pour conclure, j’ai montré que le rejet par Alexander Bôhlig et par 
Michel Tardieu de l’explication de ce passage par Jean Doresse comme une référence aux 
jarres dans lesquelles Salomon avait enfermé les démons ne repose sur aucun argument 
solide en plus d’être méthodologiquement injustifié. J’ai montré également que les 
références à YArchangélique de Moïse , qui connaît la légende des démons enfermés dans 
des jarres et envoyées en Egypte, et au Livre de Salomon 60 dans Y Ecrit sans titre sont 
l’indice d’une familiarité avec le matériau salomonien et plaident en faveur de cette lecture 
salomonienne. En outre, l’invocation de cette légende dans un contexte baptismal dans le 
Témoignage véritable , que ne connaissaient ni Bôhlig, ni Puech, ni Tardieu, ajoute encore 
à la vraisemblance de cette lecture. Enfin, l’association des démons avec l’eau est cohérente 
avec la pointe polémique de ce passage, dont la nature défavorable du témoignage rendu 
:>ar le phénix contre les anges et l’emploi de l’article indéfini dans l’expression « d’un 
lomme véritable » sont autant d’indices certains. Je crois donc pouvoir affirmer sans 
crainte d’erreur que ce passage de Y Ecrit sans titre procure, avec le Témoignage véritable , 
une deuxième attestation de l’utilisation gnostique de la légende des jarres dans lesquelles 
Salomon avait enfermé les démons qu’il faut prendre en compte, avec la présence de 
Salomon dans Y Apocalypse dAdam (NH V 79,3-5), et le Deuxième traité du Grand Seth 


textes de Nag Hammadi, Apocrypha 8, 1997 (= Actes du colloque international sur la littérature apocryphe 
chrétienne tenu à Lausanne du 22 au 25 mars 1995 , éd. par S. Mimouni), p. 45-69. 

58. « [...] souvent des esprits impurs descendent (dans l’eau) en même temps que certains 
(néophytes), accompagnant le baptisé et obtenant le sceau avec lui », Clément!d’Alexandrie, Extraits 
de Théodote , texte grec, introd., trad. et notes de F. Sagnard (SC 23) Paris 1948\p. 206-209. 

59. J.-M. Sevrin, Le dossier baptismal séthien : études sur la sacramentaire gnostique (Bibliothèque 
copte de Nag Hammadi. Section études 2), Québec 1986, p. 7. Pour un survol récent, voir 
E. Thomassen, Baptism among the Valentinians, dans Ablution, initiation, andbaptism : late antiquity, 
early Judaism and early Christianity = Waschungen, Initiation und Taufe : Spàtantike, frühes Judentum 
und frühes Christentum , ed. D. Hellholm et al. (Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentliche 
Wissenschaft 176), Berlin 2011, vol. 2, p. 895-916 et B. A. Pearson, Baptism in Sethian Gnostic 
texts, ibid ., vol. 1, p. 119-144. 

60. Concernant le lien entre ce « Livre de Salomon » et le corpus salomonien, voir Doresse, 
Les livres secrets des gnostiques dEgypte (cité n. 3), p. 193 et la discussion dans Duling, Testament of 
Solomon (cité n. 40), p. 942-943. 
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(NH VIII 63,4-15), lorsqu’on propose un inventaire des motifs juifs dans la littérature 
gnostique 61 , ou encore dans les recherches sur Salomon, sa légende et ses réceptions 62 . 

Peut-on aller plus loin et s’interroger sur le milieu dans lequel la révision à laquelle 
appartient ce passage a été effectuée, vraisemblablement sur le texte grec, avant sa traduction 
en copte ? Les nombreuses références à l’Egypte pointent en direction d’un milieu égyptien, 
de même que les références à YArchangélique de Moïse et au Livre de Salomon . Faut-il y 
voir l’indice de quelque contact de cette rédaction avec le milieu des alchimistes ? L’œuvre 
de Zosime, que Michèle Mertens situe à Panopolis aux alentours de l’an 300 63 , témoigne 
en effet de la rencontre de l’alchimie, de l’hermétisme et du gnosticisme 64 . D’autre part, 
des sources gnostiques présentent parfois des affinités indéniables avec l’alchimie 65 . On a 
beaucoup discuté de milieux monastiques, pachômiens ou non, à propos du Sitz im Leben 
des codices de Nag Hammadi, mais on s’est relativement peu interrogé sur les réseaux 
par lesquels ces textes contenus dans ces codices ont transité en remontant le Nil. Il se 
pourrait que Y Ecrit sans titre , avec ses références à Y Archangélique de Moïse, au Livre de 
Salomon , et avec ses jarres d’eau nous procure des indices à cet égard. 

En tout cas, la légende de Salomon maître des démons, qui a connu une si belle 
fortune dans la magie, est aussi attestée dans la littérature homilétique copte comme en 
témoigne l’« Homélie sur l’église du Rocher » attribuée à Timothée d’Ælure (§ 26,25) 66 , 
un texte dont la rédaction serait sans doute antérieure au VIII e siècle et pourrait même 
remonter au vi e siècle 67 . 


61. J. Lahe, Gnosis undJudentum : Alttestamentliche undjüdische Motive in dergnostischen Literatur 
und das Ursprungsproblem der Gnosis (Nag Hammadi and Manichaean studies 75), Leiden - Boston 
2012 , p. 333-330, mentionne l’utilisation de la figure de Salomon dans Y Apocalypse dAdam et le 
Témoignage véritable , mais ne mentionne ni la référence au Livre de Salomon dans Y Ecrit sans titre, ni, 
bien évidemment, la référence occultée aux jarres d’eau qui sont en Égypte. 

62. Van der Vliet, Solomon in Egyptian Gnosticism (cité n. 34). 

63. M. Mertens, Les alchimistes grecs. 4, 1, Zosime de Panapolis y Mémoires authentiques (Collection 
des universités de France), Paris 1995, p. xv-xvii. 

64. M. Mertens, Alchemy, Hermetism and Gnosticism at Panopolis c. 300 AD : the evidence 
of Zosimus, dans Perspectives on Panopolis : an Egyptian town from Alexander the Great to the Arab 
conquest : acts from an international symposium held in Leiden on 16, 17 and 18 Decéinber 1998 , ed. by 
A. Égberts, B. P. Muhs, J. Van der Vliet, Leiden 2002, p. 165-175 ; voir aussi Scott> Hermetica (cité 
n. 16), p. 114 et note 1 de cette même page. 

65. R. Charron et L. Painchaud, God is a dyer : the background and significance of a 
puzzling motif in the Coptic Gospel according to Philip (CG 11,3), Le Muséon 114, 2001, p. 41-50; 
R. Charron, The Apocryphon of John (NH 11,1) and Graeco-Egyptian alchemical literature, Vigiliae 
Christianae 59, 2005, p. 438-456. 

66 . L homélie sur Téglise du Rocher attribuée à Timothée d’Ælure, texte copte et trad. par A. Boud’hors, 
deux textes arabes et trad. par R. Boutros (PO 49/1), Turnhout 2001, p. 125. 

67. A. Boud’hors et R. Boutros, La Sainte famille à Gabal al-Tayr et l’Homélie du Rocher, dans 
Journées d’études coptes. 7, Neuvième journée d’études, Montpellier, 3-4 juin 1999, éd. par N. Bosson, 
Paris - Louvain 2000, p. 59-76, ici p. 67 et 75. 



MARIE ET LE GLAIVE (LUC 2,34-35) : 

À PROPOS D’ÉPHREM, IN DIA TESSARON II, 17 

par Paul-Hubert Poirier 


Qui souhaite rendre hommage à Jean-Pierre Mahé a l’embarras du choix du sujet 
tant sont nombreux et divers les domaines dans lesquels il s’est illustré tout au long de sa 
carrière, qu’il s’agisse de la gnose ou de l’hermétisme, de l’arménien, du géorgien ou de 
l’albanien du Caucase, ou encore de la latinité chrétienne et de Tertullien. La modeste 
contribution que je lui offre, comme à un maître, un collègue et un ami, ne saurait donc 
toucher qu’à un de ses champs d’intérêt et de recherche 1 . 

Si Éphrem le Syrien est sans contredit le plus éminent représentant de la littérature 
syriaque, il n’en appartient pas moins au patrimoine littéraire de l’Arménie dans la 
mesure où une bonne partie de son œuvre a été traduite et transmise en arménien, et pour 
certains de ses écrits, dans cette seule langue. C’est notamment le cas de son Commentaire 
(!Tblj&ni.p|u&) de l'Evangile concordant , ou Diatessaron de Tatien, dont la version intégrale 
n’a subsisté qu’en arménien 2 . Même si une bonne partie de l’original syriaque a été 
heureusement retrouvée dans la seconde moitié du xx e siècle 3 , la traduction arménienne 


1 . Je remercie Madeleine Scopello, directeur de recherche au CNRS (Paris), pour avoir attiré mon 
attention sur ce passage du Commentaire d’Éphrem, et Valentina Calzolari, professeur à l’université de 
Genève, pour les remarques qu’elle m’a communiquées. 

2 . Éd. : Saint Ephrem, Commentaire de l’Evangile concordant. Version arménienne , éd. par L. Leloir, 
(CSCO 137. Scriptores armeniaci 1), Louvain 1953; trad. latine : Saint Éphrem, Commentaire de 
l’Evangile concordant. Version arménienne , trad. par L. Leloir (CSCO 145. Scriptores Armeniaci 2), 
Louvain 1954 ; trad. française (sur la base tantôt de l’arménien, tantôt du syriaque) : Éphrem de Nisibe, 
Commentaire de l’Evangile concordant ou Diatessaron y traduit du syriaque et de l’arménien , introd., trad. 
et notes par L. Leloir (SC 121), Paris 1966. Rappelons que la version arménienne est attestée par deux 
manuscrits de la bibliothèque des Méchitaristes de Venise, le n° 452 (A chez Leloir), daté de 1195, et 
le n° 312 (B), de la même année. L’édition de Leloir, comme celle des Méchitaristes de 1836, se fonde 
sur le ms. A, « reproduit tel quel, avec ses lacunes, ses surcharges et ses erreurs » (édition, p. vm) ; la 
traduction se base cependant sur un texte éclectique empruntant tantôt au premier ms., tantôt au 
second : « Les indications “Lege... B”, “Adde... B”, “Dele... B” signalent les leçons, ou additions, ou 
omissions de B, qui doivent être retenues. Lorsque le témoignage de B manquait pour appuyer une 
correction exigée par les règles de la grammaire ou l’allure du contexte, la lettre B a été omise après 
“Lege...”, “Adde...”, “Dele” » ( ibid. y p. ix). 

3. Saint Éphrem, Commentaire de l’Evangile concordant. Texte syriaque (manuscrit Chester 
Beatty 709 ) , éd. et trad. par L. Leloir (Chester Beatty monographs 8), Dublin 1963; Saint Éphrem, 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 519-526. 
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demeure encore le témoin privilégié de cet ouvrage majeur pour l’histoire du Diatessaron , 
du texte des Évangiles et de son exégèse. Il en va ainsi du passage sur lequel je m’arrêterai 
ici, attesté seulement en arménien même si des éléments en ont été conservés dans le 
Commentaire de l’Evangile de Luc d’Iso‘dad de Merv 4 . 

Le passage auquel nous nous arrêterons se trouve au chapitre II du commentaire 
éphrémien et relate la rencontre de Marie et de Siméon dans le Temple et plus 
particulièrement la prophétie du vieillard à la Vierge à propos de l’enfant Jésus et 
d’elle-même : « Vois ! Celui-ci est là pour la chute et le relèvement de beaucoup en Israël, 
et comme un signe en butte à la contradiction, - et toi-même, une épée te transpercera 
l’âme! — afin que soient révélés les raisonnements de bien des cœurs ». Mais c’est surtout 
le verset 35a qui retiendra notre attention, au sujet de l’épée ou du glaive (poptpaia) qui 
doit traverser l’âme de Marie. 

Dans son Commentaire de lEvangile concordant , comme ailleurs dans son œuvre, 
Éphrem opère une fusion ou un télescopage des Marie qui sont mentionnées dans les 
Évangiles, Marie, la mère de Jésus et Marie Madeleine (q MaySaAqvq), mais aussi la Marie 
au sépulcre de Jn 20,11-17 et « l’autre Marie » de Mt 28,1. Éphrem n’est d’ailleurs pas 
le seul à procéder à de tels amalgames ; il se situe plutôt dans une riche tradition dont 
Robert Murray a donné une excellente synthèse 5 . Vers la fin du Commentaire , Éphrem 
cite à nouveau Le 2,35a, à propos de l’apparition de Jésus ressuscité à Marie, qui le prend 
pour le jardinier (Jn 20,15), laquelle Marie, pour le Syrien, n’est autre que la mère de Jésus 
qu’il empêche de le toucher (Jn 20,17) « parce qu’elle avait douté de sa résurrection » 6 . 
La superposition des deux Marie et le doute de la mère de Jésus figurent à l’arrière-plan 
du chap. II, 17 du Commentaire . Nous le citons dans la traduction française de Louis 
Leloir (en en modifiant légèrement la présentation) 7 , accompagnée de quelques notes : 

Siméon dit aussi : Un signe en butte à la contradiction, et dans ton âme elle-même 3 , 

parce que beaucoup d’hérétiques ont exprimé des avis divers à son sujet. Certains disaient : 

Il a assumé un corps impassible , et d’autres : Il n ’a pas accompli son office de guide dans un 


Commentaire de l'Évangile concordant. Texte syriaque (manuscrit Chester Beatty 709). Folios additionnels , 
éd. et trad. par L. Leloir (Chester Beatty Monographs 8), Leuven - Paris 1990. 

4. Livre II ; éd. : The Commentâmes oflsh ‘odad ofMerv y Bishop ofHadatha (c. 850 A.D.) in Syriac 

andEnglish. 3, LukeandJohn in Syriac , ed. and transi, by M. D. Gibson with an introd. by J. R. Harris 
(Horae Semiticae 7), Cambridge 1911, p. r^, 3-.=i^, 15; trad. : Eid., The Commentâmes oflsh'odad 
ofMervy Bishop ofHadatha (c. 850 A. D.) in Syriac and English. 1, Translation (Horae Semiticae 5), 
Cambridge 1911, p. 159-160; voir aussi J. R. Harris, Fragments ofthe Commentary of Ephrem Syrus 
upon the Diatessaron , London 1895, p. 34-35. V 

5. R. Murray, Symbob ofChurch and kingdom : a study in early Syriac tradition, revised ed., 
Piscataway NJ 2004. p. 329-335 ; voir également U. Holzmeister, Die Magdalenenfrage in der 
kirchlichen Überlieferung, Zeitschrift fur katholische Théologie AG y 1922, p. 402-422, 556-584, et 
C. Giannelli, Témoignages patristiques grecs en faveur d’une apparition du Christ ressuscité à la 
Vierge Marie, REB 11, 1953, p. 106-119. 

6 . XXI, 27 ; éd., p. 330-331, trad. latine, p. 235-236, trad. française, p. 389-390. 

7. Trad. française (citée n. 2), p. 74-75; éd., p. 32, trad. latine, p. 23-24. Les traductions plus 
récentes de C. McCarthy ( Saint Ephrem's Commentary on Tatian’s Diatessaron [Journal of Semitic 
studies. Supplément 2], Oxford 1993, p. 67-68) et de C. Lange (Ephraem der Syrer y Kommentar zum 
Diatessaron. 1 [Fontes Christiani 54/1], Turnhout 2008, p. 171-173) reprennent les choix d’édition 
et de traduction de Leloir. 
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vrai corps. Certains disaient de son corps qu \il était terrestre , tandis que d’autres le voulaient 

céleste. Certains affirmaient sa préexistence au monde y et d’autres disaient qu ’il avait eu un 

commencement en Marie. Siméon dit également : Tu écarteras le glaive b ; ce glaive qui 

à cause d’Ève c a été enlevé par Marie. Ou bien : Tu écarteras le glaive b , 

c’est-à-dire la négation. Or le grec dit clairement : Les pensées intimes d’un grand nombre 

seront révélées d , c’est-à-dire les pensées de ceux qui ont douté. Ou bien : Tu écarteras le 

glaive b , bien plus : « Tu douteras aussi », parce que celle-ci a cru qu’il était le jardinier*. 

Marie admirait, dit-on y sa naissance et sa conception, et elle racontait aux autres comment 

elle avait conçu , ou même comment elle avait mis au monde , et l’admiration que suscitaient 

ses paroles réconfortait ceux qui avaient douté. 

a Le 2,34-35. b Le 2,35. Leloir traduit la leçon de B : ui&çjniuçjbu qunir, litt. « tu feras 
passer le glaive », qu’il interprète au sens de aufero , removeo , que donne aussi le diction¬ 
naire de Venise pour le verbe ui&gmgui&bif, dont la forme et le sens premier sont factitifs 8 . 
Le ms. A donne ui&gniugt unir, « le glaive fera passer » ou « transpercera/traversera (ton 
âme) », en prenant ces deux verbes dans un sens factitif, car, étant donné le contexte du 
verset évangélique commenté, il serait difficile de traduire par : « il (qui ?) fera passer le 

glaive». c Cf. Gn 3,24. d Le 2,35. e Jn 20,15. 



Tout ce passage tourne autour de la citation de Le 2,35a, en grec : mi ooû [8è] auxriç 
xf|v \ia)%tiv Sietaôoexai pojjxpaia 9 . La vulgate arménienne mais aussi les manuscrits les 
plus anciens, comme le tétraévangile de 989, le donnent ainsi : bi p&q fn Jiulj ui&àfi ui&ggt 
unir, « et au travers de ton âme (+ 8é) passera un glaive » 10 . Le textus receptus arménien 
rend Sie^eôoexou par ui&ggL subjonctif aoriste à sens futur du verbe ui&gui&tnf, un des 
équivalents de 8iep%o|Liai 11 . Il en va de même de la citation de Le 2,35a qui figure au 
chap. XXI, 27 du Commentaire , dont la formulation, très redondante, diffère toutefois 
légèrement de la version arménienne de Luc : bi fn |i&f& p&q ui&à& |i q|]uni[|iii ui&qqt 
unir, « et par ton âme elle-même un glaive passera » 12 . La version syriaque de ce passage 
diverge toutefois par la forme verbale utilisée, qui correspond au factitif ui&cpiguitihtf 
plutôt qu’au verbe simple ui&gui&tnf : msocuo »^g<\\\ 13 . On y trouve 

en effet la forme factitive af el du verbe xn*J 4 , à la 2 e p. du fém. sg. de X imperfectum, 
suivie de l’affixe personnel de la 3 e p. du fém. sg. qui annonce l’objet : « tu feras 

passer dans ton âme elle-même (msocuo) un glaive ». Le verset de Luc, repris en XXI, 27 


8. S». U»l»bSM?bU.\,, Kl. UhbPlTHbMi, IT. U.WbPblUj, bnp Ptunq/ipp Zwjlfwqhwh l,hqn L fi [G. AwETIK‘EAN, 
X. Siwrmélean, M. Awgerean, Nouveau dictionnaire de la langue arménienne ], vol. 1, Venise 1836, 
p. 250b. 

9. Cité d’après la 28 e édition (2012) du Novum Testamentum Graece (Nestle - Aland). 

10. 8. &02PlMbU.\i, Ikuinnnubui^mb^ J lu m h lu h Zfib hi. bnp buuuljuipuibuip [H. Zôhrapean, La Sainte Bible 
traduite en arménien ], Venise 1805, p. 686; F. Macler, LEvangile arménien : édition phototypique du 
manuscrit n° 229 de la bibliothèque d’Etchmiadzin , Paris 1920, fol. 117 rb , 1. 12-13 ; cf. B. O. Künzle, 

universitaires 

européennes. 21, Linguistique et langues indo-européennes 33), Frankfurt-am-Main 1984, p. 14la. 

11. Nouveau dictionnaire de la langue arménienne (cité n. 8), vol. 1, p. 248b. 

12. Ed. (citée n. 2), p. 330, 11-12; trad. latines : « et tuam ipsam animam pertransibit gladius » 
(Leloir [cité n. 2], p. 235), « tuam ipsius animam pertransibit gladius » ( Evangelii concordantisexpositio 
facta a sancto Ephraemo doctore syro y transi, a J. B. Aucher, ed. G. Moesinger, Venetiis 1876, p. 269). 

13. Ed. L. Leloir, Commentaire de l*Evangile concordant. Texte syriaque [cité n. 3], p. 228, 9-10. 

14. R. Payne Smith, Thésaurus syriacus, vol. 2, Oxford 1901, col. 2785. 




L Évangile arménien ancien. 1, Édition de deux manuscrits arméniens anciens (Publications 
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syr., correspond exactement (mais sans le point diacritique sur l’affîxe objectif), pour la 
forme verbale, à ce que nous lisons dans la Vêtus syra (sinaïtique) : 
r^no\y « tu feras passer un glaive dans ta propre âme » 15 . 

Revenons au texte d’où nous sommes partis. On constate alors que la leçon uibgnuigbu 
qumr que donne le ms. B en II, 17 équivaut à celle de la Vêtus syra en Le 2,35a. Il y a 
fort à parier que l’original syriaque devait porter à cet endroit comme c’est le 

cas en XXI, 27 syr., et qu’il devrait être traduit comme Leloir le fait à cet endroit par « tu 
feras passer (un glaive) ». C’est du moins ce que suggère le témoignage du Commentaire 
de l’Evangile de Luc d’Iso‘dad de Merv, qui reprend le commentaire éphrémien de II, 17 
et cite Le 2,35b à quatre reprises avec, à chaque fois, le verbe à l’af el 16 . On peut dès 
lors se demander pourquoi Leloir rend les trois occurrences d’uibgniguibbu de II, 17 par 
« tu écarteras (le glaive) », « amovebis (gladium) » 17 . Ce choix lui a sans doute été dicté 
par le contexte immédiat de la première occurrence, où on lit : IMignuigbu qunir (d’après 
B) uijb' nr qui&ljbguu |i qrui|um|i ui&q |i iquiinGuuui biuij|i, puirbuii |i àbriG lTuir|iuiifni, ce 
que Leloir rend par : « Tu écarteras le glaive ; ce glaive qui défendait le paradis à cause 
d’Eve a été enlevé par Marie » 18 . Le glaive ou la lance qui transperce l’âme de Marie 
devient chez Ephrem celle qui ouvre à nouveau le paradis, dont l’accès avait été bloqué 
par le glaive tournoyant qui gardait le chemin de l’arbre de vie (Gn 3,24), rôle également 
dévolu à la lance qui perça le côté de Jésus en croix (Jn 19,34), comme c’est le cas dans 
le Commentaire , en XXI, 10 19 . Il est vrai que, d’après le dictionnaire de Venise, le verbe 
uibgniguibbif peut signifier auferOy removeo 20 . De même, l’af el de veut dire aussi 
amovere lx . Mais, puisque le Commentaire , tant en II, 17 qu’en XXI, 27, cite bel et bien 
Le 2,35a, est-on justifié d’adopter, pour toutes les occurrences du premier passage, une 
traduction qui n’a rien à voir avec le texte évangélique ? D’autant qu’en XXI, 27, Leloir 


15. Éd. : Evangelion da-Mepharreshe : the Curetonian version ofthe four Gospels, with the readings 

ofthe Sinai palimpsest and the early Syriac patristic evidence. 1, Text , ed., collected and arranged by 
F. C. Burkitt, London 1904, p. 256. La traduction de Burkitt : « and thine own soûl thou shalt cause 
a spear to pass through » (p. 257) est préférable à celle de A. S. Lewis, A translation ofthe four Gospels 
from the Syriac ofthe Sinaitic palimpsest , London 1894, p. 100 : « And through thine own soûl a spear 
shall pass », qui ne rend ni le sens causatif ni le suffixe objectif de la forme verbale. Il est dès lors inutile 
d’essayer d’expliquer la forme verbale par l’araméen occidental pour arriver à la traduire comme 

une troisième personne, comme le propose J. Joosten, West Aramaic éléments on the Old Syriac and 
Peshitta Gospels, Journalofhihlicalliterature 110, 1991, p. 271-289, ici p. 278, repris dans J. Joosten, 
Language and textual history of the Syriac bible : collected studies (Texts and studies 16), Piscataway NJ 
2013, p. 142. Le témoignage du Commentaire d’Éphrem montre à l’évidence que la Vêtus Syra conserve 
une leçon diatessarique. ' 

16. Ed. Gibson - Harris, The Commentâmes. 3 (cité n. 4), p. 17, nd*, 2-3 et 16-17, 5. 

17. Trad. franç. (citée n. 2), p. 74-75; trad. lat., p. 24. 

18. Éd. (citée n. 2), p. 32, 9-11 ; trad. franç., p. 74-75 ; la traduction latine donne ceci : « Amovebis 
gladium ; (gladius sc.) iste qui sepivit paradisum propter Evam, sublatus est per Mariam » (p. 24). Le 
verbe guibljtïir signifie littéralement « encercler (d’une haie ou d’une clôture), entourer, protéger », grec 
(ppàaaco, lat. saepio , cf. Nouveau dictionnaire de la langue arménienne (cité n. 8), vol. 2, 1837, p. 909b. 

19. Voir à ce sujet R. Murray, The lance which re-openend paradise : a mysterious reading in 
the early Christian Fathers, OCP 39, 1973, p. 224-234, 491. 

20. Nouveau dictionnaire de la langue arménienne (cité n. 8), vol. 1, p. 250b. 

21. Payne Smith, Thésaurus syriacus (cité n. 14), vol. 2, col. 2785. 
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traduit tout naturellement (d’après le syriaque ; la traduction de l’arménien est différente) : 
«Tu feras passer dans ton âme un glaive - In tuam ipsam animam traduces gladium. » 22 

Pour trancher la question, il faut considérer l’interprétation qu’Ephrem lui-même 
donne du glaive de Le 2,35a, aussi bien en II, 17 qu’en XXI, 27 : ump • uiju |i&f& (q) 
nLruiqnip|u&, « un glaive, c’est-à-dire la (une) négation/le (un) reniement » 23 . Le glaive 
qui transperce l’âme de Marie est celui de la négation ou du doute à l’endroit de la 
résurrection de son fils, comme il est affirmé en II, 17 : « “Tu douteras aussi”, parce que 
celle-ci a cru qu’il était le jardinier », et en XXI, 27 : « Il fa empêché de le toucher parce 
qu’elle avait douté de sa résurrection. » 24 D’un côté comme de l’autre, Marie, la mère 
de Jésus, s’est substituée à Marie-Madeleine 25 . L’interprétation d’Éphrem, qui n’a pas 
manqué de surprendre ou de scandaliser, n’a rien de singulier : elle est bien attestée chez 
Origène et elle trouvera écho, dans le dernier quart du IV e siècle, chez un contemporain 
d’Éphrem, Basile de Césarée 26 . Et qui plus est, le traitement qu’Origène et Basile réservent 
à ce thème est étrangement parallèle, comme nous le verrons, à celui du chap. II, 17 du 
Commentaire de l’Evangile concordant. 

Dans ses Homélies sur Luc, Origène commente Le 2,34-35 en traitant successivement 
du « signe de contradiction » et du « scandale de Marie » pour reprendre les manchettes 
de la traduction des Sources chrétiennes 27 . Dans la première partie de son commentaire 
(17, 4-5), Origène explique le signe de contradiction par le fait que « tout ce qui est raconté 
dans l’histoire du Sauveur est objet de contradiction ». Dans la seconde partie (17, 6-7), 
consacrée au glaive qui transperce l’âme de Marie, Origène demande : « Pourquoi penser 
que, si les Apôtres ont été scandalisés [au temps de la Passion], la mère du Seigneur, elle 
a été préservée du scandale ? » Il répond sans ambages que, « si, pendant la Passion du 
Seigneur, elle n’a pas été sujette au scandale, Jésus n’est pas mort pour ses péchés, mais si 
“tous ont péché et sont privés de la gloire de Dieu, si tous sont justifiés et rachetés par sa 
grâce” [Rm 3,23], Marie aussi fut à ce moment-là sujette au scandale ». Et il continue : 
« “Le gl aive” de l’infidélité la “transpercera”, tu [sc. Marie] seras blessée par la pointe de 
l’incertitude et tes pensées te déchireront en tous sens. » 

Basile de Césarée, dans sa lettre à Optimos, écrite en 377, aborde en finale le double 
thème du signe de contradiction et du glaive 28 . Le ar||ieîov àvii^eyoïLievov désigne pour 
Basile les opinions contradictoires exprimées au sujet de l’incarnation du Seigneur, et le 
glaive, le fait que « toute âme au moment de la Passion fut soumise comme à une sorte 


22. Trad. franç. (citée n. 2), p. 390; trad. lat. (du syr.), p. 235. 

23. Éd. (citée n. 2), p. 32, 11-12 ; 330, 13. Le terme niruignip|u& rend entre autres le grec dpvrjaiç 
{Nouveau dictionnaire de la langue arménienne [cité n. 8], vol. 2, p. 559b). V 

24. Éd. (citée n. 2), p. 32, 15-16 et 330, 12-14; trad. franç., p. 75 et 390. La « lance du doute » 
apparaît également dans le Diatessaron persan, cf. G. Messina, Notizia su un Diatessaron persiano 
tradotto dalsiriaco (Biblica et orientalia 10), Roma 1943, p. 46 et 86. 

25. Cf. là-dessus C. Giannelli, Témoignages patristiques grecs en faveur d’une apparition du 
Christ ressuscité à la Vierge Marie, REB 11, 1953, p. 106-119. 

26. Cette interprétation se retrouve chez d’autres auteurs mais nous nous en tiendrons ici à Origène 
et à Basile ; pour d’autres références, cf. Origène, Homélies sur s. Luc : texte latin et fragments grecs , 
introd., trad. et notes par H. Crouzel, F. Fournier, P. Périchon (SC 87), Paris 1962, p. 256-257, n. 3. 

27. Homélies sur Luc 17, 4-7, éd. et trad. Crouzel et al. (citée n. 26), p. 254-259. 

28. Lettre 260, 7-9 : Basile de Césarée, Lettres. 3, texte établi et trad. par Y. Courtonne (Collection 
des Universités de France. Série grecque 148), Paris 1966, p. 113-115. 
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de doute (oiovei SiotKpioei xivi bnefiâXXeTo)» : « Voilà pourquoi, ajoute-t-il, Siméon 
prophétise au sujet de Marie elle-même : “Lorsque tu te tiendras debout près de la croix, 
que tu verras ce qui se passe, que tu entendras les voix, alors, après le témoignage de 
Gabriel, après la secrète connaissance de la conception divine, après la grande révélation 
des merveilles, il y aura comme un trouble en ton âme (yevf|aexai xiç mi rcepi xqv oqv 
\|n)Xqv oàta)ç)” » (9). Si l’explication de Basile a pu sembler « irrespectueuse pour la 
Vierge » au traducteur des Lettres , qui se félicite que l’évêque de Césarée n’ait pas été 
suivi dans l’interprétation qu’il donne des paroles de Siméon 29 , elle n’en est pas moins 
traditionnelle : aussi bien Basile qu’Origène et Éphrem, pour ne mentionner que ceux-là, 
ne se font pas scrupule de voir dans le glaive le doute ou le trouble qui affecte la Vierge 
devant la souffrance et la mort de celui qu’elle avait mis au monde comme le Fils de Dieu. 

Mais par-delà la convergence de leur interprétation du signe de contradiction et du glaive, 
Origène, Éphrem et Basile s’accordent dans la manière dont celle-ci se développe. Tous 
trois, en effet, font pareillement et en des termes très semblables du signe de contradiction 
l’annonce des opinions divergentes qui auront cours à propos de l’incarnation, et du 
glai ve la prédiction du doute et même du reniement (Éphrem) de Marie. La parenté est 
particulièrement frappante pour le signe de contradiction, comme le montre ce tableau : 


Origène 

Il a été établi comme un signe de contradiction. 
Tout ce qui est raconté dans l’histoire du 
Sauveur est objet de contradiction. Une vierge 
est mère, voici un signe de contradiction ; les 
Marcionites s’opposent à ce signe et affirment 
avec insistance que le Christ n’est pas né 
d’une femme; les Ebionites s’opposent à ce 
signe et disent qu’il est né d’un homme et 
d’une femme, comme c’est le cas pour notre 
naissance à nous. Il eut un corps humain, 
voilà encore un signe de contradiction : les 
uns disent que ce corps est venu du ciel, les 
autres qu’il eut un corps absolument comme le 
nôtre, pour racheter du péché nos corps eux- 
mêmes avec un corps semblable aux nôtres 
et nous donner l’espoir de la résurrection. Il 
est ressuscité des morts, voilà encore un signe 
de contradiction : comment est-il ressuscité ? 
Avec son propre corps mortel ou bien a-t-il 
sans doute retrouvé un corps formé d’une 
substance supérieure? Et les discussions se 
multiplient à l’infini.* 

* Homélies sur Luc 17, 4-5, 
trad. Crouzel et al ., 
(citée n. 26), p. 255-257. 


Éphrem 

Siméon dit aussi : Un signe 
en butte à la contradiction, 
et dans ton âme elle-même , 
parce que beaucoup d’hé¬ 
rétiques ont exprimé des 
avis divers à son sujet. 
Certains disaient : Il a 
assumé un corps impas¬ 
sible, et d’autres : Il n’a 
pas accompli son office 
de guide dans un vrai 
corps. Certains disaient 
de son corps qu’il était ter¬ 
restre, tandis que d’autres 
le voulaient céleste, 
certains affirmaient sa 
préexistence au monde, 
et d’autres disaient qu’il 
avait un commencement 
en Marie.* 

* Commentaire de lÉvangile 
concordant II, 17, trad. 

Leloir (citée n. 2), p. 74. 


Basile 

Pour être un signe en butte à 
la contradiction. [...] Les gens 
ne cessent de se battre au sujet 
de l’incarnation du Seigneur. 
Les uns décident qu’il a pris 
un corps, les autres que sa 
venue a été incorporelle; les 
uns qu’il a eu un corps sujet 
à la souffrance, les autres qu’il 
ne s’acquittait que comme en 
apparence de la mission que 
son corps devait lui permettre 
d’accomplir ; les uns qu’il a eu 
un corps terrestre, les autres 
un corps céleste ; les uns qu’il 
a existé de toute éternité, les 
autres qu’il a reçu de Marie 
son commencement. Voilà 
pourquoi on a pu dire : Pour 
être un signe en butte à la 
contradiction .* 

* Lettre 260, 8, 
trad. Courtonne, 
(citée n. 28), p. 114. 


29. Ibid., p. 114-115, n. 4. 
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À propos du glaive, si Éphrem fait de la « négation » ou du « reniement » (niruignip|n& 
[dpvr|oiç], de Marie un réconfort pour ceux qui avaient douté, ni Origène 

ni Basile ne cherchent à atténuer l’effet de la « pointe de l’incertitude » (ambiguitatis 
mucrone) ou du « trouble » (caXjoq) qui ont saisi la mère de Jésus au moment de la Passion. 

La convergence des exégèses de Le 2,34-35 chez Origène, Éphrem et Basile témoigne 
donc, en dépit de leur éloignement dans le temps et dans l’espace, d’une remarquable 
continuité. À la lumière de cette constatation, comment alors faudra-t-il rendre la triple 
citation de Le 2,35a dans la version arménienne du Commentaire de lEvangile concordant 
en II, 17? Peu importe que l’on retienne le texte du ms. A (uiGgnuigt unir, « le glaive 
transpercera » 30 ) ou du ms. B (ui&gnuigtai (q)umr, « tu feras passer le/un glaive » 31 )> il 
apparaît évident qu’il faille donner au verbe ui&giuguiGbif le sens de « faire passer » qu’il 
a dans le verset évangélique tel qu’Éphrem le citait dans l’original syriaque, d’après le 
témoignage d’Iso‘dad de Merv, et dont nous avons vu qu’il était identique à la leçon de la 
Vêtus syra : « tu le (je. le glaive) feras passer ». En d’autres termes, rendre dans les 

trois cas uiGgiuguiGtaf par « écarter » ou « amovere » résulte d’une interprétation forcée et 
théologiquement lénifiante qui se justifie difficilement. Tout au plus pourrait-on consentir 
à une telle traduction pour la première occurrence (selon le ms. B), qui rapproche le glaive 
de Le 2,35a de celui de Gn 3,24. Mais il faudrait alors admettre, de la part d’Éphrem, une 
utilisation du même verbe \=^, sous la même forme (af el), mais dans deux acceptions 
différentes (« écarter » dans le premier cas et « faire passer » dans les deux autres) et 
cela, dans un même développement, ce qui semble un peu suspect, pour ne pas dire 
acrobatique. On accordera à Leloir que le Commentaire syriaque, en XXI, 27, la Vêtus syra 
et Iso‘dad « appuient la lecture d’Éphr-B [en II, 17], certainement plus fidèle à l’original 
syriaque, mais également plus fidèle à la teneur première de la version arménienne, car 
le locatif d’Ephr-A (fn JiGfG ui&àJiG) comme d’Ephr-B (|i fn JiGJiGfG ui&^JiG) s’explique 
mieux en cas d’emploi de la deuxième personne qu’en cas d’emploi de la troisième » 32 . 
En modifiant en conséquence la traduction française de Leloir, nous proposons donc de 
rendre ainsi les lignes de II, 17 où Le 2,35a est cité : 

Siméon dit également : Tu feras passer le glaive; ce glaive qui encerclait le paradis à cause 
d'Eve a été enlevé par Marie. Ou bien : Tu feras passer un glaive, c'est-à-dire la négation. 
Or le grec dit clairement : Les pensées intimes d’un grand nombre seront révélées, c'est- 
à-dire les pensées de ceux qui ont douté. Ou bien : Tu feras passer le glaive, bien plus : 
«Tu douteras aussi », parce que celle-ci a cru qu ’il était le jardinier. 


30. Il paraît difficile de traduire autrement le texte tel qu’il est transmis, à moins d’admettre, ce qui 
est fort possible, « une erreur de A, ou de la recension qu’il représente [et qui] se sera introduite dans la 
transmission du texte sous l’influence des versions vulgates, qui emploient toutes la troisième personne » 
(L. Leloir, Le témoignage dEphrem sur le Diatessaron [CSCO 227. Subsidia 19], Louvain 1962, p. 93). 

31. Si l’on se fie à l’apparat de Leloir (éd. [citée n. 2], p. 32), le ms. B ne comporterait le q- de 
l’accusatif devant unir que pour la première occurrence (1. 9), alors que pour les deux autres (1. 11 et 
14), on aurait ui&çjnuiçjku unir. 

32. Leloir, Le témoignage (cité n. 30), p. 93. 
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Le texte du Commentaire n’en est certes pas rendu plus harmonieux ni plus clair mais 
il correspond sans aucun doute davantage à l’intention d’Éphrem, qui était d’expliquer le 
Diatessaron dans lequel Le 2,35a se lisait en fonction du contexte évangélique immédiat 
et non de celui de Gn 3,24 33 . 


33. Dès lors, I. Ortiz de Urbina ( Vêtus Evangelium Syrorum et exinde excerptum Diatessaron TatianU 
ed. cur. I. Ortiz de Urbina [Biblia polyglotta Matritensia. Sériés 6], Matriti 1967, p. 15) aurait été mieux 
avisé de s’en tenir à la citation de Le 2,35a de XXI, 27 (n° 173) ou de donner celle de II, 17 (n° 169) 
selon sa traduction la plus obvie et non en juxtaposant deux traductions contradictoires : « Amovebis 
gladium. Et tuam ipsam animam pertransibit gladius. » 



POUR UNE EVALUATION DE 
VÉPITOMÈ ANONYME D’HISTOIRES ECCLÉSIASTIQUES 

confrontation des trois historiens sources, de la Tripartite 
de Théodore le Lecteur et de celle de Cassiodore 


par Bernard Pouderon 


De Thistorien ecclésiastique Théodore le Lecteur, une de nos sources importantes pour 
la période qui s’étend du règne de Marcien (450-457) à celui de Justin I er (518-527), 
nous ne connaissons que fort peu de chose 1 : clerc de Constantinople, prochalcédonien, 
il accompagna le patriarche Macédonios II dans son exil à Euchaïta, en Paphlagonie (vers 
511?), puis à Gangres, où son protecteur mourut et où il entreprit un projet ambitieux : 
continuer l’œuvre d’Eusèbe jusqu’à l’époque contemporaine, d’une part en compilant les 
auteurs antérieurs, à savoir Théodoret, Socrate et Sozomène, d’autre part en leur donnant 
une suite, en partie à partir d’ouvrages antérieurs, en partie à partir des informations qu’il 
avait pu recueillir par lui-même. La rédaction de cet ensemble monumental semble s’être 
étalée entre 520 et 530. Nous ne savons rien du terme de sa vie. 

Son œuvre se composait donc à l’origine d’une simple compilation, dite Histoire 
tripartite qui, d’après son titre même, abrège l’ Histoire ecclésiastique de Sozomène tout 
en la complétant par des extraits de Théodoret et de Socrate (pour la période de 313 
à 439) ; cette Histoire tripartite fut suivie d’une Histoire ecclésiastique composée à frais 
nouveaux pour la période postérieure (de 440 à 518). Or le texte de Théodore est 
perdu pour sa majeure partie, et n’est accessible pour l’essentiel que grâce à un abrégé 
anonyme, connu sous le nom d 'Epitomè byzantin d*histoires ecclésiastiques , dont on situe 
la rédaction dans la première moitié du vn e siècle, le dernier des empereurs cités étant 
Phocas (t 610). Dans son édition de Theodoros Anagnostes, faute de disposer du texte 
original, G. C. Hansen s’appuyait principalement sur l’abrégé anonyme. Toutefois, un 
manuscrit de la bibliothèque San Marco de Venise, le codex Marciarmsgr. 344 (un in 4° 


1. On se reportera d’une part à l’article de P. Nautin, Théodore le Lecteur et sa « réunion de 
différentes histoires » de l’Église, REB 52, 1994, p. 213-243; d’autre part à l’édition des fragments 
conservés par G. C. Hansen, Theodoros Anagnostes Kirchengeschichte , hrsg. von G. C. Hansen 
(Griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte 3), Berlin 1971, 1995 2 (ci-après 
Hansen). 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 327-545. 
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de papier de 2 + 231 folios, 29 à 31 lignes de 50 à 60 caractères par page, daté du xm e 
ou du XIV e siècle 2 ), nous fournit l’intégralité du texte des deux premiers livres d’un des 
deux volets de l’histoire ecclésiastique de Théodore 3 4 . Notre objectif est donc de comparer 
le texte du Marcianus avec celui de YEpitomè dans la partie correspondante (cela, bien 
entendu, sur quelques folios : vingt-cinq environ) afin d’évaluer l’écart qui sépare le texte 
originel de son abrégé, pour que ne soit pas attribué à Théodore un choix qui serait le 
fait de son abréviateur. 

Les deux livres subsistants, sur les quatre que comportait à l’origine Y Histoire 
tripartite^ ^ occupent 2 + 136 folios recto-verso du codex, que prolongent, à partir du 
folio 137 r , les livres V à IX de Y Histoire ecclésiastique de Sozomène (depuis le règne de 
Julien jusqu’au dix-septième consulat de Théodose II, soit de 361 à 439). Le codex suit 
donc le fil de l’histoire, puisque le livre II de la Tripartite s’achève (fol. 136 v , 1. 17-23 
= Sozomène, HEV , 1, 6) là où commence le livre V de Sozomène, à savoir le principat 
de Julien (fol. 137 r , 1. 1-2 : èppeiot) ocoÇo|Li£voû £KK^t|oiaoTiK(fiç) ioxopi(aç) Pi|3Mov 
7 C£(li + t (subscr.) [ces derniers caractères très effacés, peu lisibles sur le microfilm ; on 
attend évidemment tceiluütov, mais on pourrait éventuellement lire Tpi + t pour xpixov, 
ce troisième livre faisant suite aux deux premiers de la Tripartite] Il £7tei Se éxe^euxTioev, 
ô |Lièv ’IouÀxavôç qôri xqv ©paiaiv ei%ev = Sozomène, HEV> 1, 7). Il se clôt au fol. 23 l v , 
1. 12, par les mots ôtppùoi Kata)7txo|LiévoDç, sur lesquels s’achève l’ouvrage de Sozomène : 

HE IX, 17, 6. 

Dans son édition, G. C. Hansen s’est abstenu de reproduire le contenu de ces 
138 folios, bien qu’il en ait pris connaissance 5 et en ait donné la substance 6 , arguant à la 
fois de son volume (l’équivalent de 250 à 300 pages de la collection GCS, alors que les 
passages de YEpitomè correspondants n’occupent tout au plus que 55 pages, remplies à 


2. Biblioteca nazionale Marciana di Venezia , mss. greci,fondo antico n° 3 AA, provenienza Bessarione , 
colbcazione 917 [codex Marcianus graecus 344]. Description dans Hansen, p. XI-XIII; dans Sozomenus, 
Kirchengeschichte , hrsg. von J. Bidez, eingeleit., zum Druck besorgt und mit Registern versehen von 
G. C. Hansen (Griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte 4), Berlin 1995 2 (ci-après 
GCS 4), p. XXI-XXIII ; chez J. Bidez, La tradition manuscrite de Sozomène et la Tripartite de Théodore 
le Lecteur (Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur 32, 2, 2), Leipzig 
1908, p. 37-40. 

3. M. D. Serruys en avait annoncé une édition qui n’a pas vu le jour. Voir Bidez, La tradition 
manuscrite (cité n. 2), p. 36, note 3. 

4. Voir Hansen, p. 75, fr. 219 (codex B) : piPXiov téiapiov. 

5. Ibid. y p. XII : « ich habe die Handschrift nach einem Mikrofilm kollationiert. » 

6. Outre la présentation qu’il donne du Marcianus et de son contenu aux pages XI-XIX de son 
édition, Hansen fournit en effet, sur le tiers supérieur de chaque page de son éditiofo, les références 
des historiens ecclésiastiques correspondant aux passages abrégés dans YEpitomè , et reproduit même 
les notes marginales figurant dans le codex Marcianus , ainsi que les principales variantes entre les 
historiens sources et le texte de Théodore ; et, dans le tiers inférieur, un apparat textuel et les références 
des histoires ecclésiastiques dont a usé Théodore pour les passages figurant dans YEpitomè. Reste que la 
proportion entre le texte original de Théodore et celui publié par Hansen à travers YEpitomè et quelques 
rares sources complémentaires est de 1 à 10. Les passages de Y Histoire tripartite de Théodore qui ne 
figurent pas dans YEpitomè sont donc ainsi négligés ; pour une vision d’ensemble, on se reportera à 
l’Appendix qui figure en fin d’article. Voir aussi Sozomenus, Kirchengeschichte (cité n. 2), p. XXIII, 
« Handschriften der indirekten Überlieferung » ; Bidez, La tradition manuscrite (cité n. 2) : étude des 
variantes du texte reçu de Sozomène par rapport à celui du Marcianus. 
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moitié ou au tiers) et de leur moindre intérêt, puisqu’il s’agit, somme toute, d’extraits 
d’histoires ecclésiastiques connues par ailleurs. Il est difficile de lui donner tort sur un 
plan strictement éditorial. Néanmoins, le savant berlinois a jugé bon de donner un aperçu 
de leur teneur en indiquant dans son introduction (p. XII-XVI) les caractéristiques 
essentielles du texte original conservé dans le codex Marcianus , mais de façon si succincte, 
relativement à la dimension du texte primitif, qu’il est difficile d’en tirer parti pour 
évaluer très exactement la distance qui sépare le texte de l 'Epitomè de celui de Théodore 
et apprécier à leur juste valeur le travail de l’un (le Lecteur) et de l’autre (l’Épitomateur), 
éventuellement révélateur de leur milieu et de leurs partis pris. 

L’ouvrage de Hansen reste extrêmement précieux et d’une incontestable qualité, 
et il n’est certes pas question ici de le dévaloriser ni même de chercher à le remplacer. 
Néanmoins, pour estimer le travail propre de l’épitomateur et évaluer son apport, tant dans 
le choix de ses extraits que dans les changements qu’il apporte au texte source, j’entends 
celui de Théodore, il importait d’une part d’effectuer une comparaison rigoureuse de 
l’ensemble des sources, directes (les deux livres de la Tripartité) et indirectes (Sozomène, 
Théodoret et Socrate), et, en dernier lieu, de confronter le texte de Théodore à celui de 
Cassiodore, qui a effectué de son côté un travail similaire, soit à partir de Théodore, soit à 
partir de Sozomène, Théodoret et Socrate. Faute de pouvoir nous mettre à l’exemple des 
Hexaples d’Origène, dont l’ampleur était telle qu’il n’en reste que fort peu de chose, notre 
travail ne portera que sur la partie du texte de Théodore que couvrent les dix premiers 
fragments de YEpitomè (ou la vingtaine de folios du Marcianus qui leur correspondent). 

Le contenu du codex est détaillé à la suite, extrait par extrait, dans l’intégralité de 
ses 26 premiers folios, correspondant aux dix premiers fragments de l’édition Hansen 

(p. 2-5). 


Titre et prologue de l’ Histoire ecclésiastique dite tripartité de Théodore : 

fol. l* r 27 

Théodore, codex Marcianus [= T], fol. l* r , 1. 1-27 : BeoScopou àvaYvcooxou 

KCDVoxavTivouTtoÀECDç £KKXx|oiaoxucnç ioxoptaç p[ip^tov] a', ex xivoç \|/f|(pot) e7ti!;evoûo0ou 

pot tax%ovxi jusqu’à âp^opai 8e xrjç ioxoptaç xoû paKapicoxàxo'u ocoÇoiievoû, « de Théodore 

le Lecteur, de Constantinople, livre I er de l’Histoire ecclésiastique [en fait, la Tripartité] ; 

il se trouve qu’à la suite d’un décret, j’ai reçu l’hospitalité [...] je vais commencer par 

l’exposé sommaire de l’histoire du très bienheureux Sozomène. » 

Prologue de Y Histoire tripartité de Théodore. Publié par Hansen, p. 1 (éd. 1971) ; reproduit, 
traduit en français et commenté par Nautin, Théodore le Lecteur (citéln. 1), p. 233-40. 

Ce prologue ne figure pas dans YÉpitomè , non plus que le titre qui le précède, remplacé 
par un autre, beaucoup plus précis (ci-dessous). 


Reproduction de l’épître dédicatoire de Sozomène : fol. l* r 27 - T 17 

Théodore [T], fol. l* r , 1. 27 - fol. l r , 1. 17 : 7tpoo<pcovr|xiKÔç eiç 0eo8ootov xôv paot^éa 

ocoÇo|Li£voû• (paai xcov nakax auxoKpaxopcov jusqu’à eiç xoùç aicovaç [+ àpriv Sozomène]. 

Épître dédicatoire de Sozomène à Théodose = Sozomène, Histoire ecclésiastique. Livres /-//, texte 
grec de l’éd. J. Bidez, introd. par B. Grillet et G. Sabbah, trad. par A. -J. Festugière (SC 306), 
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Paris 1983 (ci-après SC 306), p. 92-102; GCS 4, p. 1-5 (inc. Zataxpàvoi) eppeiou acoÇopevoO 
axotaxaincoi) Àdyoç rcpoç xov aÙTOKpâxopa Oeoôoaiov mi ûrcoGeaiç xriç eKK^riaiaaiiKTiç iaiopiaç. 
(paai tcov TtàXai...) ; il est assez étonnant que Théodore ait choisi de la conserver dans son 
intégralité. 

L’épitomateur a négligé cette épître. Cassiodore, quant à lui, la reprend : Historia 
ecclesiastica , I, 1, 1-19 ( Cassiodori-Epiphanii Historia ecclesiastica tripartita, recensuit 
W. Jacob, ed. cur. R. Hanslik [Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum], 
Vindobonae 1952 [ci-après J-H], p. 4-9). 


Titre secondaire : livre I de e Histoire ecclésiastique de Sozomène 
(et de la Tripartite de Théodore) : fol. T 17 

Théodore [T], fol. T, 1. 17 : oatax|Lii<vi>OD eppeiou ocoÇopevoû £KK^T|oiaoTiKTiç 
ioxopiaç a'. 

Reproduit le titre de Sozomène {HE I, tit. avec les variantes aaXapàvoi) et xopoç Ttpcûioç 

= SC 306, p. 108; GCS 4, p. 6). 

L 'Épitomè a préféré comme titre [cod. B] : ek tcov ocoÇopevoû oiç TtapeÇeu^ev ô 
0Eo8(DpOÇ xà XOÛ 0Eo8cDpf|XOU KOÙ OCDKpàlOUÇ £V oiç £Up£ TlVOt TCOV 8uO ^£VOV Tl KOtpà 
ocoÇopevov ioTOpf|oavxa • £K toû Ttpcoxou pipMou, et il a ajouté [fr. 1 Hansen, cod. B 
= Baroccianus 142] ocoÇopevoç coç ^eyEi 8uo exepa rcpôç xouxcp pip^ia ouvexa^ev év oiç 
xà àno xriç àva^f|\|/ecoç toû Kupiou péxpi xriç àvaipeaecoç Àikiviou ioxoprioev (Hansen, 
p. 2). Le codex V (Vatopedi 286) donne : ouvocycoyn ioxopicov ôiatpopcov ano xriç oàpm 
yevvf|G£coç toû Ku(piou) mi è^qç xf|v àpxqv £%ouoa àno xoû Ttpcoxou xriç EKKÀ-riGiotGXiicqç 
iGxopiaç eûoepiou xoû mpcpi^ou (Hansen, p. XXVI). Cassiodore reprend le titre de 
Sozomène, et non celui de 1’ Epitomè : Salam<inii> Hermiae Sozomeni ecclesiasticae 
historiae <liber unus> (p. 9 J-H). 


Prologue de y!Histoire ecclésiastique de Sozomène : fol. T 18 - 3 r 15 

Théodore [T], fol. T, 1. 18-29 : evvoià poi tcoxe eyevexo* oxt 8q àpa xoîç pev akXoïq 
àv[0p(O7t]oiç jusqu’à tcov iouSocicov // (fol. l v , 1. 1 = Sozomène, HEl, 1, 3) ë0voç ûtco xriç 
ouyKÀriTOu pcopaicov Kai aûyoûoxou mioapoç jusqu’à arcoxpri xoooûxov eutEÎv II (fol. 2 r , 
1. 1 = Sozomène, HE I, 1 9) ou pqv oû8’ oûxco Ttapàtayov jusqu’à SieÇeMteîv îteipaGopou II 
(fol. 2 V , 1. 1 = Sozomène, HE I, 1, 13) pepvf|Gopat 8è Ttpaypàxcov jusqu’à xaîç ETtipoutaxîç 
tcov evavxia// So^aÇovxcov 8oKipaG0ev (fol. 3 r , 1. 1 = Sozomène, HE I, 1,17) jusqu’à ë^ei 
8e xqv àpxqv rj mpoÛGa ypacpq èv0ev8e (fol. 3 r , 1. 15 = Sozomène, HE I, 1, 20). 

Reprend le texte de Sozomène, HE I, 1, 1-20 = SC 306, p. 108-120 (l’incrédulité des juifs 
malgré les prophéties ; les historiens qui ont traité de l’histoire de l’Eglise avant Sozomène ; sa 
propre démarche historique). 

L 'Épitomè tel que l’ont conservé nos témoins ignore ce prologue. Cassiodore, HE I, 
2-3 (p. 9-15 J-H) reprend le texte de Théodore-Sozomène : Cogitatio mihi aliquando 
provenit jusqu’à h inc enim habebit praesens scriptura principium . 
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Constantin et son fils Crispus : fol. 3 r 15-26 

Théodore [T], fol. 3 r , 1. 15-26 : Kpkmyu rai kcovotocviivou xcov ratoàpcov urcaxeuovxcov 
rjyeîxo pev xf|ç pcopaicov eKK^T|oiaç oRpeoxpoç, xf|ç 8e à^e^avSpecov à^eÇavSpoç rai 
jiaraptoç xriç iepoao^t)|Licov. xriç 8e àvxio%écov xcov rcpoç xô ôpovxr| pexà pcopavov outccd xiç 
eTtexexpaTtxo.xcov 8icoy|Licbv, coç eixoç, \n\ o'uyxcDpouvxcDv yeveofiai xqv xeipoxoviav. ouk eiç 
ILiaKpàv 8e oi eiç viraiav cruveÀ,r|ta)06x£ç, Gaujiàaavxeç xou piou rai xcov Àoycov ei)oxà0iov, 
a^iov é8oKi|Liaaav xoû aTtooxo^iKoû Opovou TiyeîoGai, Kai £tuoko7cov ovxa xriç yeixovoç 
pepoiaç eiç àvxioxeiav pexeoxriaav. xcov 8e xpioxiavcov oi pev rcpôç eco pixpi xcov opopcov 
aiyDTixioiç ^iptxov ouk èfiappouv xoxe eiç xo (pavepôv eKKÀxioiàÇeiv iiexapa^opivou 
X-iKivio\) xriç Tipôç auxoùç euvoiaç- oi 8e àvà xqv 8t>aiv eMriveç xe rai paKeSoveç rai 
iÀÀupiol à8eôç èOprioKeDov Siôc Kcovaxavxîvov, oç fjyeîxo xcov xfïSe pcopaicov. 

Reproduit très exactement le texte de Sozomène, HE I, 2, 1-2. 

Cassiodore (HE1, 4, 1-2 = p. 15-16 J-H) à son tour reproduit Théodore-Sozomène : 
Crispo et Constantino Caesaribus jusqu’à quiprinceps erat in hispartibus Romanorum. Le 
texte de YÉpitomè, fr. 2 Hansen, abrège et modifie Théodore-Sozomène : Kcovoxavxivo'u 
rai KpioTtou xoû mox> auxoû ûraxe'uovxcov xriç pèv èKKÀ,T|aiaç pcopriç rjyeîxo oi^peoxpoç, xriç 
8e ev à^e^avSpeia f|yeîxo pexà a%\Kka\ àÀi^avSpoç, iepoGo^upcov parapioç, àvxio%eiaç 
8è jiexà pcojiavov ou8eiç èitexpOTteue 8ià xov 8icoy|j.6v, uaxepov 8e oi ev viraia auve^Bovxeç 
raxepeç xqç ev aupia pepoiaç £7Uokotcov ovxa pexfiyayov euoxafiiov, aÇtov xoû 0povou 
xoû aTtoGxo^iKoû 8oKipdaavxeç. 


Constantin et la vision de la croix : fol. 3 r 26 - 4 r 21 

Théodore [T], fol. 3 r , 1. 26 - 3 V , 1. 29 : xouxcp yàp noKka jusqu’à xqv pexapé^eiav 
pePaicoGcoGi. 

Suit de très près le texte de Sozomène, HE I, 3, 1-6 + fol. 3 r in mg. et sub linea : rai acoxpatriç 
outco Axyei jusqu’à exvxe tou Geàpaioç d’après Socrate, HE I, 2, 3 [voir Hansen, p. 3] + fol. 3 V 
in mg. : acoxpatriç oxi ÈKnXayeic, jusqu’à rcpôç xoiç rcpàÇeiç excopei d’après Socrate, HE I, 2, 
4-7 [voir Hansen, p. 3] (apparition de la croix, voire du Christ lui-même devant Constantin ; 
l’empereur s’informe sur la doctrine chrétienne). 

L 'Épitomè a négligé ce passage. En revanche, Cassiodore, HEl y 4, 3 en reproduit 
uniquement le début : huic enim viro et alia quidem plurima postea provenissepercepimus y 
quibus flexus est christianorum dogma venerari , praecipue tamen signum y quod ei divinitus 
est ostensum (p. 16 J-H = Sozomène, HE\ y 3, la), avant d’ajouter un passage inspiré de 
Socrate, HE I, 1,4 : et quoniam ad haec venimuspaulo latius aliquid referamus (p. 16 J-H) ; 
et de continuer avec le même Socrate, HE I, 2, 1-3 : cum Diocletiarms et Maximilianus 
Herculiusprivatam elegisset vitam jusqu’à contempta religione féliciter advixisset (p. 16-17 
J-H) - un passage qui ne figure pas chez Théodore, même si les notes marginales du 
codex Marcianus y renvoient directement 7 . 


7. Il est possible que les notes marginales de la même main que le reste du codex remontent à 
Théodore lui-même. Voir Bidez, La tradition manuscrite (cité n. 2), p. 48; ainsi que le témoignage 
de Théodore lui-même dans son prologue : « J’ai estimé opportun dans le présent livre de consigner 
les choses qui leur sont communes en me servant de celui d’entre eux qui les raconte [le mieux] et en 
indiquant dans la marge tous les points sur lesquels les uns et les autres ne sont pas concordants ; quant 
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Théodore [T], fol. 3 V , 1. 29 - fol. 4 r , 1. 21 : xoiaûxa xcov iepécov jusqu’à Kai xpaupaxiav 
r\ aixpàtaoxov yevéo0ai. 

Suit de très près le texte de Sozomène, HE I, 4, 1-4 (Constantin place l’image de la croix sur 
le labarum). 

De nouveau, XÉpitomè a négligé le passage. Cassiodore, quant à lui, le reproduit : in 
his igitur sollicitudinis constitutus in somnio vidit crucis signum jusqu’à quae foret auxilium 
in congressionibus proeliorum (HEl, 4, 7 — 5, 7, p. 17-19 J-H = Sozomène, HEl y 3, 
lb - 4, 4), et le complète (HEl y 5, 8, p. 19 J-H) par un autre passage : congressus igitur 
circa pontem Mulvium vicit jusqu’à defunctus est , extrait de Socrate, HE I, 2, 7b + 2, 
10 (ouppataov xe auxcp jusqu’à fjpaxo viKqv et èv xouxcp jusqu’à èreXema), passage qui 
figure en marge du codex Marcianus (fol. 5 r )> sous une forme très abrégée : oco(Kpàxriç) • 
oxi Ttpo xf|ç pcopriç Ttepi yécpupav pouÀaav pa!;évxioç r\Xc o eiç xo peîBpov aTtoTtviyeiç (voir 
Hansen, p. 3). 


Constantin et l’assassinat de Crispus : 

LES ACCUSATIONS PORTEES CONTRE CONSTANTIN : fol. 4 r 21 - 4 V 20 

Théodore [T], fol. 4 r , 1. 21-29 : ouk àyvoco 8é, (bç oi [add. Théodore] ëM,r|veç ^eyouoi, 
Kcovaxavxîvov àveÀàvxa xivàç xcov éyyuxàxco yévooç Kai xq> Oavàxco KpioTtou xoû èauxot) 
TtaiSoç au|Li7tpàÇavxa pexa|Lie^Ti0fjvai Kai Ttepi Ka0appoô Koivcoaao0ai acoTtàxpcp xcp 
cpi^oaocpco Kax’ eKeîvo rnipoû Ttpoeaxcoxi xf|ç Tttaoxivo'u 8iabo%r\ç- xov 8è aTtocpr|vao0ai 
|ir|8éva Ka0appov eivai xcov xoiouxcov à|Liapxr||Liàxcov • à8r||iovouvxa 8è xov paoi^éa eTti xf| 
arcayopeuaei Ttepvruxeîv eTtiOKOTtoiç, oï pexavoia Kai paTtxiapaxi UTtéaxovxo Ttàariç aùxôv 
àpapxiaç Ka0aipeiv, qa0qvai xe xouxotç Kaxà okotcov eipriKoai Kai 0au|Liàoai xo Soypa 
Kai xpioxiavov yevéa0ai Kai xoùç àpxopévooç érci xoûxo àyayeîv. 

Théodore reprend très exactement le texte de Sozomène, HE I, 5, 1 = SC 306 p. 128-130. 

L 'Épitomè, fr. 4 Hansen, a pris en compte ce passage, mais avec assez de liberté : 
mxaxj/euSovxai xiveç xcov Ttap’ ëM,r|oi Kcovaxavxivo'u dbç cpoveuaavxoç Kpiorcov xov uiov 
aoxoû Kai xivaç xcov Ttpoç yévouç, Kai cbç pexape^t|0eiç èv uaxépco Kai xou xoiouxou àyooç 
0étaov a7toKa0f|paa0ai eKoivcooaxo Ttepi xouxou acoTtàxpcp xcp (pi^oaocpco xf|ç Tttaoxivoo 
aipéaecoç Ttpoeaxcoxr xoû 8è eutovxoç aoxcp cbç àSuvaxov eïrj xcov xoiouxcov po^uapœv 
Ka0apaiv eüpaa0ai, auvxuxeîv xcov eTtioKOTtcov Kcovaxavxîvov xiaiv, oïxiveç 8ià pexavoiaç 
Kai paTtxiapaxoç auxco xqv àcpeaiv Ka0oTtéaxovxo • Kai ouxco Tteîaai xo xptaxtavcov Soypa 
Kpaxûvai eTti xoaoûxov. àXX' cbç eïpt|xai yeuSovxai • Ttaxpôç yàp uTtripxev uioç Kai 
Xpiaxiavoùç àyaTtr|oavxoç, Kai xo aripeîov xoû axaupou, OTtep èv oupavcp Kaxà pa^evxio'u 
Tto^epcov é0eàaaxo, Ttpoç xov xpiaxiaviapôv auxov éç xà pàtaaxa éaxfipi^evX 

En fait, l’épitomateur (selon l’ordre du codex B retenu par Hansen) a inversé les deux passages 
de Sozomène (HE I, 5, 1 = fr. 4 et HE I, 5, 2 = fr. 5) et transformé le texte de Théodore 
en démentant formellement (yeuôoviai, « ils mentent »), dès le début de son apologie de 
Constantin, la rumeur, sans doute d’origine païenne (xiveç xcov Ttap’ e'AAr|ai), selon laquelle 
Constantin aurait fait exécuter son fils Crispus, alors que Sozomène se contentait de la rappeler 
(Xéyouai, « ils disent »), avant de la traiter de « probable fiction » (epoi ôe ôoxeî nenXâoQai, 


aux passages qui sont particuliers à chacun, je les produirai également » (trad. Nautin, Théodore le 
Lecteur [cité n. 1]). 
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HE l y 5, 2), puisque Constantin s’est converti, nous dit-il, dès après sa victoire sur Maxence et 
non pas pour se purifier de ce crime. 

Cassiodore, HE I, 6, 1 (p. 19-20 J-H), reprend le texte de Théodore-Sozomène : Non 
autem ignoro jusqu’à ad sui similitudinem deduxisse subiectos. 

Théodore [T], fol. 4 r , 1. 29 - 4 V , 1. 7 : epoi 8è Sokeî xaûxa II (4 V ) nenXâoQai xoîç 
OTto'uSdÇo'uoi xqv xpiOTiavœv 0pt|OK£iav micriYopeîv. KpiOTtoç pev [yàp + Sozomène], 8i’ 
ov (paat Kcovaxavxîvov KaOappoû 8er|0Tjvai, xcp eiKooxcp exei exe^euxqae xqç xoû rnxpoç 
fiyepoviaç, exi Ttepiàv noXXoxx. ; aùv auxcp 0é|Li£voç vopouç ÜTtep xpiaxiavcov, axe 8q Kaxà 
xo Seuxepov o%fi|ia xqç paaitaiaç xexi|ir||Li£voç Kai mîaap civ, cbç eioexi vûv papxupoûaiv 
oi xoîç vopoiç UTtoxexaypevoi xpovot Kai xcov vopoOexcov ai Tcpoariyopiai. ocoTtaxpov jiévxoi 
(8e Ttpcoxov |Lièv Sozomène) ouk eIkoç f|v eiç ôpi^iav è^Oeîv Kcovoxavxivcp pbvriç xqç 7tpôç 
xcp coKeavœ <Kai xcp> pqvcp xoxe (add. T) poipaç qyoDiLievcp. 

Théodore reprend le texte de Sozomène, HE I, 3, 2, avec des variantes mineures. 

L 'Épitomèy fr. 3 Hansen, a pris en compte ce passage : KpiOTtoç 6 uiôç Kcovcrcavxivo'u 
xcp eiKooxcp exei xqç paaitaiaç xoû iSiou rnxpoç exe^euxriaev, TtoÀÀoùç exi Ttepicbv oùv 
xcp Ttaxpi UTtèp xpiaxiavcov Oepevoç vopouç. Il abrège et modifie fortement le texte 
de Théodore-Sozomène, en supprimant l’argumentation de Sozomène en faveur de 
Constantin. Cassiodore, HE I, 6, 2 (p. 20 J-H), reprend le texte de Théodore-Sozomène : 
mihi autem videntur jusqu’à in sola Oceani circa Rhenum parte regnantis . Au paragraphe 
précédent [HE I, 5, 8), il avait évoqué la mort de Maxence au pont Milvius, un événement 
qui figure très partiellement dans le codex MarcianuSy sous la forme d’une note marginale : 
fol. 5 r in mg., reproduit par Hansen, p. 3 : gcok. oxi Ttpô xqç pcopqç Ttepi yecpupav \iox>Xiav 
paÇevxioç r\X(û eiç xo peîOpov àTtOTtvvyeiç. Il est évidemment difficile de savoir par qui et 
pour quelles raisons (un état ancien de l’ouvrage de Théodore ? la reproduction d’une note 
marginale que Théodore avait lui-même introduite ? le besoin de combler une lacune de 
l’historien ?) a été ajoutée cette mention. Le fait est que Cassiodore prend en compte le 
passage : Socrates. Congressus igitur circa pontem Mulvium vicit in flumine necato Maxentio 
[HE ly 5, 8a = p. 19 J.-H.), ce qui n’est pas sans poser problème. 

Théodore [T], fol. 4 V , 1. 7-20 : 8ià yàp xqv Ttpoç pa^evxiov 8ia(popàv jusqu’à xoxe Ttap’ 

eM,qoi (+ etc! TtaiSeuoei Sozomène, eruditione Cassiodore) yeyevqiievov. 

Suit de très près le texte de Sozomène, HE I, 5, 3-5 : Constantin et la purification à laquelle 
l’aurait incité le philosophe Sopatros. 

L’épitomateur a encore négligé ce passage. Cassiodore, HEl y 6, 3-5 (p. 20-21 J-H) 
reprend le texte de Théodore-Sozomène : propter intentionem vero \contra Maxentium 
jusqu’à apud Graecos eruditione litterarum . \ 

La paix de l’Église sous Constance Chlore puis sous Constantin ; 
mort de Licinius : fol. 4 V 20 - 5 V 20 

Théodore [T], fol. 4 V , 1. 20 - fol. 5 r , 1. 8 : ai 8e Kaxà xqv àp^opivriv ÜTtô Kcovoxavxivou 

jusqu’à |Li£Xpi xou Ttpoç eorcepav coKeavoû. 

Suit de très près Sozomène, HEl, 6, 1-3 (la paix de l’Église sous Constance Chlore, le père 
de Constantin). 
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Le passage est absent de l’ Épitomè. Cassiodore, HE I, 7, 1-4 (p. 21-23 J-H), reprend 
Théodore-Sozomène, HE I, 6, 1-3 : igitur ecclesiae sub regimine Constantini alacriter 
agebant )\is<\\ia usque ad oceanum Hesperium. 

Théodore [T], fol. 5 r , 1. 8-23 : èrcei 8è mi Kcovoxavxîvoç jusqu’à imô Kcovoxavxîvov 
èyévovxo. 

Suit de très près Sozomène, HE I, 6,4-6 (Constantin succède à Constance ; rappel de la légende 
des Argonautes). 

Autre passage absent de Y Épitomè. Cassiodore, HEl, 7, 5-7 (p. 22 J-H), reprend 
Théodore-Sozomène, HEl y 6, 4-6 : cum vero Constantini jusqu’à sub Constantinum 
redacta est. 

Théodore [T], fol. 5 r , 1. 23 - fol. 5 V , 1. 20 : taidvioç 8è pexà xqv èv0à8e xp07tf|v jusqu’à 
eiç xoûxo 8è mxaoxàvxa xétaruç. 

Suit de très près Sozomène, HE I, 7, 1-5 (la guerre entre Licinius et Constantin; Constantin 
reçoit le secours divin). 

Autre passage absent de Y Épitomè. Cassiodore, HE I, 8, 1-5 (p. 22-24 J-H), reprend 
Théodore-Sozomène, HE 7, 1-5 : porro Licinius hinc fugatus jusqu’à hujus modi fine 
defunctus est. 


Politique religieuse de Constantin : fol. 5 V 20 - 7 r 26 

Pour ce long passage, à titre d’exemple, nous donnons le texte de Théodore dans son 
intégralité, en indiquant entre parenthèses les variantes par rapport au texte de Sozomène : 

Théodore [T], fol. 5 V , 1. 20 - fol. 7 r , 1. 26 : Kcovoxavxîvoç 8é, eiç povov auxov Ttàaqç 
xqç pcopaicov àp%qç Ttepiaxàoqç, ypàppaxi Sqpoaico Ttpoqyopeuoe xoîç àvà xqv ëco 
UTtqKooiç xqv 0pqoKeiav xœ xpiaxco àv[0pa>Tt]cov aépeiv (xqv xpiaxiavcov aépeiv 0pqaKeiav 
Sozomène) ml xô Oeîov èTtipe^coç 0epaTteueiv Oeîov 8è voeîv povov o mi ovxcoç èaxi 
mi Siapicq mxà Ttavxôç xoû xpovou xqv Suvapiv ë%ei. xa8e pèv yàp aTtoi)8àÇot)aiv 
àcp0ova Ttàvxa xà àyaOà (pi^eîv Ttpoayiveo0ai, mi obtep àv éyxeipcoaiv, pexà xpqaxcov 
étatiScov aTtavxâv xoîç 8è 7tepi xo Kpeîxxov àpapxàvouoiv Koivq mi i8ia èv Tto^époiç xe 
mi eipqvq Ttàvxa 8t)Oxepq auppaiveiv. (§ 2) %àpiv xe ôpo^oycov, ou KopmÇcov ^éyeiv 
ia%i)piÇexo, cbç éTtixqSeiov UTtqpéxqv à!;icooaç auxôv eivai ô 0eôç xrjç auxoû PoiAqoecoç 
// (fol. 6 r ) aTto xqç Ttpoç Ppexxavoùç 0a^àaaqç pé%pi xcov ècocov xcopicov Ttpoqyayev, OTtcoç 
q Xpiaxiavcov aî)!;q0eiq 0pqaKeia mi oi 0eparceiaç 0eoû ëvexev KapxepiKoi Siapeivavxeç 
èv opo^oyiaiç q papxupiaiç eTtKpavéaxepoi xaîç xipaîç àva8eix0cooi.U§ 3) xoiaûxa 
àvayopeuaaç mi aXXa pupia SieÇeÀBcov, Si’ cbv cpexo xo UTtqKoov Ttpoç xqv 0pqoiceiav 
èrcàyeo0ai, àicopa eivai è\|/q(piaaxo xà mxà xqç 0pqaKeiaç 8o^avxa q Ttercpaypéva érci 
xcov 8ico^àvxcov xqv eKK^qaiav- àcpeaiv xe Ttàvxaç ë%eiv èvopo0èxqoev, oooi 8ià xqv eiç 
Xpioxov ôpo^oyiav mxe8ima0qoav pexoïKeîv q èv vqaoiç q àXXa %ooe Ttapà yvcopqv 
Siaxpipeiv q pexàMxnç èprcoveîv q Sqpooioiç ëpyoïç q yuvaiKeioiç q tav'ucpioiç i)Ttqpexeîv 
q èv (add. T) Pou^euxqpioiç ouvapi0peîo0ai pq pou^euxai ovxeç xo (add. T) Ttpoxepov* 
àxipoiç 8è yevopévoiç xqv àxipiav ë^uae* (§ 4) xoîç 8è oxpaxeiaç xivôç àcpaipe0eîoiv èv 
yvcopq eïaoev q ècp’ oi)Ttep qaav oxqpaxoç (qoav add. T) eivai, q pexà àcpéoecoç èvxipou 
è^eu0épav àyeiv o%o^qv. èrcei 8è Ttàvxaç eiç xqv Ttpoxépav è^eu0epiav mi xàç ouvf|0eiç 
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xipôcç ôcvem^éoaxo, mi xôcç oôoiaç aôxoîç ôcTtéôcoKev. ei 8é xiveç Bàvaxov mxa8ima0évxeç 
xôv ovxcov à(pripé0Tiaav, Ttpoaéxa^e xoîç éyyuxépco yevouç ôiacpépeiv xoôç K^ripo'uç, pt|8evôç 
ôè xoôxcov ovxoç xrçv mGémoxov eTtixcopiov eKKÀriaiav Ktaipovopeîv, eïxe 8è iôicoxriç etxe 
xô 8r||Li6aiov ôk xoiaôxriç oôoiaç ë%oi xi, ôcTtoôiôovai. xôv 8è Ttapôc xoû (ôripoaio'u add. T) 
xapeiot) Ttpiapévcov r\ ôcopeôcv taxpôvxcov eiç xôv Suvaxov Kai Ttpércovxa xporcov Ttpovoeîv 
ÔTtéoxexo. (§ 5) xàôe pév, àç eïprixai, xcp Paaitaî è'ôo^e mi vopcp éia)pô0Ti, ôcpeMj|xi xe 
tox> 7cpoaf|Kovxoç (xo add. T) éxôyxave xétaruç (xétaruç éxôyxave Sozomène). xpurciavoi 
8è àç érciTtav xôcç pcopaicov ôcp%ôcç eTtexpoTte'uov • mi xoû tanTtoû 0t>eiv ôcTteipr|xo rnoiv 
f\ pavxeiaiç r\ (mi Sozomène) xe^exaîç Kexpf|a0ai f\ Çoava ôcvaxiGévai f\ èMr|viKÔcç 
ayeiv èopxàç. TtoÀÀôc 8è mi xôv mxôc Ttotaiç é0ôv ripeipexo xrjç ôcpxaioxr|xoç. ôcpétai xoi 
Ttapôc pèv avyuTtxioiç oÔKexi eiç xoôç eicoGoxaç èMjivimoç vaoôç, eiç 8è xôcç éiac^Tioiocç 
Ttpoocpépexai é£ èkeivov (Ttpoocpépexai post é£ ekevvov Sozomène) ô Ttfj%oç, cp oripaivexai 
fl (post ôôàxcov Sozomène] xox> vexXov ôôàxcov <f|> éTtiôooiç* // (§6) (fol. 6 V ) Ttapôc 8è 
pcopaioiç xoxe Ttpôxov i\ xcov povopà^cov èKcoMGri 0éa* Ttapôc 8è cpoivi^iv, oï xov Mpavov 
mi xf|v f)^iot)7to^iv oiKoûoiv, oÔKéxi 0éptç r\v éKTtopveôeaGai xôcç Ttap0évoi)ç Ttpiv xoîç 
ôcvSpôtai ai)ve^0eîv, oiç vopcp yapoi) GDvoiKeîv eiôGaai pexôc xrçv Ttpôxt|v Tteîpav xî]ç 
ôcGepixoo piÇecoç. (§ 7) xcov 8è eÔKxripicov oïkcov oi pèv ôcpKoôvxcoç peyéGooç ë^ovxeç 
eTcavcopGouvxo, oi 8è eiç éTtiôooiv uvpooç mi Tttaixooç ÀapTtpôç éTteaKeoàÇovxo, èxépcoGi 
8è xt]v ôcpxnv |Lif| ôvxeç ek GepeMcov éôrjpioDpyoûvxo. xôc 8è %pr|paxa ek xcov paoitaKÔv 
GriGa'üpcov é^opriyei ô paoi^eôç ypàvpaç xoîç mxôc Ttotav éTtiOKOTtoiç mi xoîç Tjyoupévoiç 
xcov é0vôv, xoîç pèv éTtixàxxeiv o xi PoôÀoivxo, xoôç 8è 7tei0apxeîv mi GTto'üSatcoç i)7xr|pexeîv 
(i)7tr|pexeÎG0ai Sozomène) xoîç iepeÎGiv. (§ 8) et)Ti|Liepot>OTiç 8è (+ a\>xco Sozomène) xrjç 
ôcpxfiç G'üveTteSiSo'ü f) 0pr|GKeia. eTti xogoüxov 8è Kai pexôc xov Ttpôç X^ikwiov Tto^epov 
eTtixe'üKxiKÔç éyévexo év xaîç mxôc xcov ôcAÀoqroXxov pàxaiç, cbç mi Gaupopaxœv KpaxriGai 
mi xcov mtayopivcov yoxGcov (+ Kai Sozomène) xô xeta'uxaîov év pépei %àpixoç O7teiaaa0ai 
Ttpôç aôxoôç. (§ 9) xouxo 8è xô ë0voç cokci pèv xoxe Ttépav xou ÏGxpou 7toxapou, pa%ipcbxaxov 
8è x'oyxàvov mi 7t^f|0ei Kai peyéGei Gcopàxcov év otcÀoiç ôcei 7tapeGKet)aGpévov xcov pèv 
âXX(ùv pappàpcov èKpaxet, pôvo'oç 8è pcopaio'uç ôcvxaycoviGxôcç ei^ev. ox>% TiKiGxa 8è 
^éyexai mi xoüxov xov Tto^epov eTtiSeî^ai KcovGxavxivco ôiôc Gripeicov mi ôveipàxcov ogt|ç 
0eio0ev fj^icoxo Ttpovoiaç. Kpaxf|Gaç 8è Ttàvxcov xcov erc’ amox> yevopévcov (GopPàvxcov 
Sozomène) Tto^épcov m0a7tep ôcvxicpi^oxipoôpevoç xov xpiGXÔv f|peipexo xi] Ttepi xiiv 
0pr|GKeiav GTto'üôf], xaôxriv povr|v TtpeGpeôeiv mi ocoxf|piov f)yeÎG0ai xoôç ôcpxopévoDÇ 
TcpoxpeTtcov. (§ 10) eK 8è xfjç ooariç ÔTiocpopot) ynç m0’ èmoxiiv tco^iv é^eXàv xoû SripoGioo 
pt|xôv xé^oç xaîç mxôc xotcov eKK^r|Giaiç mi K^f|poiç ôcTtéveipev mi xi^v ôcopeôcv eiç xov 
ôcTtavxa xpovov Kopiav (post Scopeôcv Sozomène) eivai évopo0éxr|ae. 7tpoGe0iÇcov 8è xoùç 
Gxpaxicioxaç ôpoicoç aioxâ xov 0eôv oépeiv, xôc xoôxcov oTt^a xô G'opPo^cp xoo Gxaopoi) 
mxeGT|paivev mi év xoîç paoi^eioiç et)Kxf|piov oîkov mxeGKeôaGeV mi gkt|vtiv eiç 
eKK^riGiav eimGpévr|v Ttepiécpepev, fjvim Tto^epioiç eTteGxpàxe'üev, ôoxe pr|8è év épripia 
ôiàyovxa // (fol. 7 r ) aôxôv f\ xriv oxpaxiôcv iepoü oiKot) ôcpoipeîv, év cp 8éoi xov 0eôv 
ôpveîv mi 7tpoae{>xea0ai mi poGxripicov pexé%eiv. (§11) a'uveiTtovxo yôcp Kai iepeîç mi 
ôiôtKovoi xr\ gkt|vt] Ttpooeôpeôovxeç, oï mxôc xov vopov xriç eKK^rioiaç xr^v Ttepi xaîxa 
xà^iv eTt^ripo'üv. èÇ ekeivox* 8è mi xôc pcopaicov xaypaxa, d vüv ôcpiGpoôç Ka^ooGiv, 
eKaoxov iôiav gkt|vtiv mxeoKe'oàaaxo mi iepéaç Kai ôiaKovooç ôcTtovevepripévo'uç 
eî%e. xf|v 8è Kopiaicnv mtayupévriv fjpépav, r\v èppaîoi Ttpcoxr|v ôvopàÇo'uoiv, ë^X,r|veç 8è 
fj^ico âvaxiGéaai, mi xi^v Ttpô xrjç èp86pr|ç èvopo0éxr|aev ôimGxripicov mi xôv ixXX(ùv 
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7cpay|LiàT(ov a%oX\\v àyeiv Ttàvxaç Kai eôxaîç Kai Xuaîq xô 0eîov 0epa7ie{>£iv. (§ 12) éxipa 

8è xf|v KupiaKqv cbç èv xauxfl tov xpioxoû àvaoxàvxoç ek veKpcov, xfy 8e exépav axe èv aôxp 

axa'opco0évxoç. Ttavu yàp noXi) oépaç ei%e xov Qeiov oxaupoi) ek xe xcov ÔTtapÇàvxcov aôxcp 

tt\ év0év8e pOTtfi év xaîç mxà xôv évavxicov \iâ%aiq Kai ek xf|ç OD|LipàaT|ç aôxô Ttepi xouxou 

0eoar||ieiaç. (§ 13) à\iéXei xoi Ttpoxepov vevo|Liia|Liévr|v pco|Liaioiç xqv xoû axaupou xipcopiav 

vo|Li(p àveî^e xfjç xpf|aecoç xcov SimaxTipicov* Tctacxxopivcp xe èv vo\iio\iaoi Kai év eikooi 

Ypatpopivcp EKe^EDaev àei oDyypàtpeofiai Kai o'uvxDTtoûofiai xoûxo xô 0eîov ot>|iPota)v. 

Kai papxDpoûoiv eioéxi vûv eIkoveç aôxoû èni xouxou ouoai xoû oxf||iaxoç. Kai èv amoi 

|Liév, vopofiexôv 8è |ià^iaxa, èoTtouôaÇe fieparceueiv xô 0eîov. (§ 14) (paivexai yoûv xàç 

aKo^àaxo'oç Kai KaxeptaxKE'U|Liévaç ilii^eiç, Ttpô xouxou \n\ KG)ta)0|iévaç, è7tavop0d>oaç, cbç 

è£ aôxôv g'üviSeîv eoxi xcov Ttepi xouxcov Keipivcov vopcov, eï xcp xoûxo è7U|Lie^èç x'uyxàvei. 

vuvi yàp Ttepi xô xéÀ,eiov (xé^oç Sozomène) xoûxo Ttoveîv ouk eumipov eivai pot Sokeî. xà 

8è èrci xi|nfi Kai ODOxàoei xriç 0pt|OKeiaç vevo|io0exr||Liéva Ttpôç xoîç eipr||iévoiç ôie^e^fieîv 

àvaymîov pépoç ôvxa xriç éKK^T|oiaoxiKfjç ioxopiaç. ap^opai 8è èvxeû0ev. 

Théodore suit très exactement le texte de Sozomène, HE1, 8, 1-14, avec quelques légères 
variantes. Ce long passage expose la politique religieuse de Constantin en faveur du christianisme : 
§ 1 : édit en faveur du christianisme [xcûvaxavxîvoç Ôè - avppaiveiv : fol. 5 V , 1. 20-28] ; § 2 : 
proclamation de son élection divine pour assurer le succès de la religion chrétienne [x<xpiv xe 
ôpotaycov - àvaÔeixGcoai : fol. 5 V , 1. 28 — 6 r , 1. 4] ; § 3-4 : annulation des mesures prises contre 
les chrétiens [xoiaûxa àvayopeôaaç - xqv àxipiav eXuae : fol. 6 r , 1. 4-12, et xoîç ôè axpaxEiaç 

- Ttpovoeîv UTtéaxexo : fol. 6 r , 1. 12-21] ; § 5 : interdiction des cultes païens (une exagération 
de Sozomène) [xàôe pév, cbç £Ïpt|xai - r\ ETuÔoaiç : fol. 6 r , 1. 21-29] ; § 6 : interdiction des 
spectacles de gladiateurs, de la prostitution sacrée [rcapà Ôè pcopaioiç - xfjç àGepixov piÇecoç : 
fol. 6 V , 1. 1-4] ; § 7 : restauration ou établissement de lieux de culte chrétiens [xcov ôè eÔKxripicov 

- xoîç iepEÛaiv : fol. 6 V , 1. 4-10] ; § 8-9 : conclusion d’un traité avec les Goths [eùtipepoucrriç 
ôè aux© - Ttpôç aôxoôç : fol. 6 V , 1. 10-14, et xoûxo ôè xô xeXoç - Tcpoxpérccov : fol. 6 V , 1. 14-22] ; 
§ 10 : distribution d’une partie de l’impôt aux Églises, apposition du symbole de la croix sur 
les étendards, construction d’un oratoire au palais, remplacé par une tente en forme d’église 
lors de ses expéditions militaires [ex Ôè xfjç oi)<rr|ç - puaxripicov pexexeiv : fol. 6 V , 1. 22 - fol. 7 r , 
1. 2] ; § 11 : généralisation de cette pratique pour les troupes en déplacement, et fixation du 
dimanche comme jour férié [«xdveitcovxo yàp - xô Geîov 0Epa7tEt>Eiv : fol. 7 r , 1. 2-10]; § 12-13 : 
respect du dimanche et vénération de la croix [éxlpa ôè - 0Eo<yrme(aç, fol. 7 r , 1. 10-14, et apcXet 

- xô Geîov, fol. 7 r , 1. 14-20] ; § 14 : lois contre l’impudicité, annonce du développement qui 
va suivre sur les lois promulguées par Constantin (tpaivexai youv - evxevGev, fol. 7 r , 1. 20-26). 

Cassiodore, HE I, 9, 1-15 (p. 24-28 J-H), suit Théodore-Sozomène, HE I, 8, 1-14 : 
Constantinus igitur dum ad eum solum jusqu’à cum partes esse ecclesiasticae videantur 
historiae , mais sans retenir l’annonce du chapitre suivant : ap^opai 8e èvxeû0ev, qui figure 
pourtant à la fois chez Sozomène et chez Théodore. Quant à XEpitomè , fr. 5 Hansen, 
il ne prend en considération qu’une partie de la compilation de Théi^dore : la prise de 
pouvoir de Constantin (Sozomène, § 1), son activité législatrice en faveur du christianisme 
considérée dans son ensemble (§ 1-2), l’instauration du dimanche comme jour férié 
(§ 12) ; la vénération de la croix (§ 13), passant sous silence le contenu des § 3 à 12 : 
évo|Lio0éxT|oé xe Kai ercpaÇe Kai xqv TtapaoKeuiiv Kai xqv Kupiao^v xi|iâo0ai rcpoaéxa^Ev, 
xqv |Li£v 8ià xôv Gxaupôv xoû icopiou, xqv 8e 8ià xqv àvàoxaaiv* évo|io0éxr|aé xe oxaupco 
|LiT|Kéxi Kaxa8iKaÇeo0ai dvfipamov Siôt xô aépaç xô Ttpôç xôv oxaupov xou Gcoxrjpoç, xoîç 
8è vopiGiiaGiv amox> Kai eIkooi xôv oxaupov G'üveKX'ü7touG0ai 8ià Ttavxoç. 
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Lois de Constantin en faveur des continents, des clercs et des affranchis : 
fol. 7 r 26 - T 29 

Théodore [T], fol. 7 r , 1. 26 - fol. 7 V , 1. 29 : pcoiiaunç r\v vopoç [vo|lioç fjv pcojiouoiç 
Sozomène] naXaxbç jusqu’à 8iôc xqv àpexqv xcov xoxe pexiovxcov auxr|v. 

Suit fidèlement Sozomène, HE I, 9, 1-7 : Constantin accorde l’égalité des droits aux gens non 
mariés et sans enfants ; il exempte d’impôts les clercs et les soumet à la juridiction des évêques ; 
il accorde la citoyenneté romaine à ceux qui étaient affranchis dans les églises. 

L 'Épitomèy de nouveau, a complètement négligé ce chapitre. En revanche, Cassiodore, 
HEl y 9, 16-21 (p. 28-29 J-H), le reprend (= Sozomène, HEl> 9, 1-7). 


Akmè de Macaire, Paphnuce, Spyridon ; Antoine et Paul ermites : 
fol. 7 r 30 - 12 r 13 


Théodore [T], fol. 7 V , 1. 30 - 8 r , 1. 7 : aÀÀm xe mi yàp rcoMoi jusqu’à àyicùÀxxç àrcoxeiLicov 

(les grands confesseurs de la foi : Hosius, Amphion, Maxime, Paphnuce) ; fol. 8 r , 1. 7 

- fol. 9 r , 1. 6 : mxà xouxouç 8e yevéoOai mpeiAx|(pa|Li£v jusqu’à xà8e pev Ttepi O7rupi8(ovoç 

(l’évêque Spyridon) ; fol. 9 r , 1. 6 - fol. 10 r , 1. 3 : ox>% îlKiaxa 8e £7tiari|ioxàxTiv jusqu’à xoû 

piou xoiixot) eyevovxo (manière de vivre des moines) ; fol. 10 r , 1. 3 — fol. 1 l r , 1. 14 : àXk ’ eïxe 

aiyuTtxioi jusqu’à àrcetaxuveiv xoùç 8ai|Liovaç (Antoine et Paul); fol. ll r , 1. 14 - fol. 12 r , 

1. 13 : Ttepi 8e xoûxov xôv xpovov jusqu’à xoùç pfcruç àvaypaTtxo'uç (Amoun et Eutychianos). 

Suit de près Sozomène, HE I, 10, 1-2 : dAAoi te mi yàp rcoAAoi jusqu’à àyKÙXaç àrcoxepcov ; I, 
11, 1-11 : mxà xoùxouç ôè yevéaGai 7tapeiA.f|cpapev jusqu’à xàôe pèv Ttepi aTtupiôcovoç (l’évêque 
Spyridon) ; I, 12, 1-11 : oùxqiaaxa Ôè £7UOT||ioxàxT|v jusqu’à xoù piou xoùxou âyévovxo (manière 
de vivre des moines); I, 13, 1 -14 : àXk ’ eïxe aiytmxioi jusqu’à àiceXauveiv xoùç ôaipovaç 
(Antoine et Paul) ; I, 14, 1-11 : 7tepi Ôè xoùxov xôv xpôvov jusqu’à xoùç piooç àvaypaTtxooç 
(Amoun et Eutychianos). On trouve également en marge du folio 11 v (bas) une note d’une main 
plus récente (T 3 ) : ôpa aipexucôv àyiov- OaupaxoTtoiov • où |ir| v àyiov* mxà xqv eùa(yyeA.uaiv) 
pfjaiv xqv Xéyouaav ic(ùpi)£ où xâ> aco ôvopaxi ôaipôvia éicPàAAopEv mi xà e^qç (Mt 7,22) ; 
voir Hansen, p. 3. 

L 'Épitomèy fr. 6 Hansen, reprend partiellement ce passage : pampioç mi Ttowpvoùxioç 
mi OTtupiôcov mi ëxepoi xoioùxoi mxà àpexqv èv xcp xpovcp xoùxcp qKpaÇov. (priai 8e oxi 
Ttpcoxoç év povaxoîç àvxcovioç rjycoviaaxo mi pex’ aùxôv navXoq ov emtaOev aTt^oûv. 


Si le texte de Théodore suit très exactement celui de Sozomène, en revanche, l’auteur de 
XEpitomè a fortement abrégé ces cinq chapitres, les réduisant à quelques lignes, pour faire simple 
mention de deux illustres confesseurs, Macaire et Paphnuce, d’un saint évêque, Spyridon, et 
de deux moines tout aussi illustres, Antoine et Paul dit le Simple. 

On retrouve l’ensemble de ces passages chez Cassiodore, HE I, 10,x (p- 29-30 J-H) : 
itaquepersecutionibus iam cessantibus)\xsç\\xb sinistras suras incidens = Théodore-Sozomène, 
HE\y 10, 1-2; Cassiodore, HE ly 11, 2-8 (p. 30-33 J-H) : secundum eos autem fuisse 
percepimus Spiridionem jusqu’à haec quidam de Spiridione dicta sufficiat = Théodore- 
Sozomène, HE l y 11, 1-11 ; Cassiodore, HEl y 11, 1-10 (p. 33-36 J-H) : praecipue vero 
insignissimam ecclesiam jusqu’à ad modum se vitae huius assueverunt = Théodore-Sozomène, 
HE I, 12, 1-11 ; Cassiodore, HEl, 11, 11-26 (p. 36-40 J-H) : sed sive Aegyptii sive alii 
quidam jusqu’à et expellendum daemones praeparatum = Théodore-Sozomène, HE I, 
13, 1-14; Cassiodore, HE I, 11, 27-36 (p. 40-43 J-H) : circa hoc itaque tempus jusqu’à 
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quaerens invenietplurimorum vitas hic non esse conscriptas = Théodore-Sozomène, HE I, 
14, 1-11. On remarquera que Cassiodore transforme le sens de la dernière phrase en lui 
donnant un sens négatif : non esse conscriptas , alors que la phrase est positive aussi bien chez 
Sozomène que chez Théodore [T] : àvaYpaTtxo'uç ; il est possible qu’il ait lu àYpd7txo\)ç 
et traduit en conséquence. 


L’hérésie d’Arius et le recours à Théodoret et Socrate : fol. 12 r 14 - 24 v 5 


Théodore [T], fol. 12 r , 1. 14 : àXXà yàp mircep cb8e mi ôià Ttavicov xcov olXXcùv xqç 
0pt|OK£iaç eùSoKipouariç. 

Théodore suit Sozomène, HE1, 15, la (la formule, empruntée à Sozomène, sert de transition 
entre ce dernier et Théodoret, qui va suppléer Sozomène). 


Ce dernier passage est bien présent chez Cassiodore (HE1, 12, la, p. 43 J-H), mais 
sous l’étiquette Theodoritus (dont l’édition J-H ne précise pas l’origine, alors qu’elle 
figure en marge du codex T de Théodore), et rendu assez librement : et licet itaper omnia 
floreret ecclesia ... 


Origine de la crise arienne 


Théodore [T], fol. 12 r , 1. 15-26 : < AAÀ* 6 7ta|Li7t6vripoç mi pàomvoç Saipcov, 6 xcov 
àv0p(O7tcov à^àaxcop> (om. T) ouk qvEYKev é£ oùpicov (pepopivriv xqv £KK^T|cnav ôpcbv (o 
SidPoXoc add. T), àXXà xotç KaKoprixavouç ekivei pouAAç mxaôuaai cpitavEiKcov xqv utco 
xoû 7toir|xoû mi ôeonoTov xcov oXcùv Kup£pvco|Li£vnv, et la suite : écopa ôè xqv e^X-tiviKqv 
7tX-àvr|v 8f|^r|v jusqu’à eyà SiriYn 00 ! 1011 - 


Théodore suit Théodoret (selon une indication marginale), HE I, 2, 5-7 : le démon suscite 
l’hérésie; le lien entre Sozomène et Théodoret est très abrupt, Théodore ayant simplement 
remplacé l’expression ô ôaCpcov ô tû)v àvGpamcov àAxxaxcop par ô 8iàPoAx>ç sans transition aucune, 
puisqu’il est impossible de savoir qui a précisé en marge le changement de la source (Geoôcopfiiou, 
d’une première main, semble-t-il). 


Le tout début du passage de Théodoret (àXX' 6 7ta|Li7t6vnpoç - à^daxcop) est absent de 
Cassiodore, HEl, 12 , 1-3, qui le supplée, comme Théodore, et à la même place, par le 
mot inimicus (= Sidpo^oç) : non tamen pertulit inimicus elevatam simul atque splendentem 
valde respiciensy sed malivola coepit movere consilia contendens gubernatam a domino et 
universorum creatore submergere . La suite du passage est conforme au texte de Théodoret : 
videbat itaquepaganorum errorem jusqu’à enarrabo. On voit bien, d’après ce seul exemple, 
que Cassiodore s’appuie plus sur Théodore que sur les textes originaux (Sozomène, 
Socrate, Théodoret) pour effectuer son travail de compilation et de traduction. 


VÉglise d'Alexandrie 

Théodore [T], fol. 12 r , 1. 26 - fol. 12 v , 1. 5 : 6c^e!;àv8p£ia tco^iç eaxi peYiaxri jusqu’à 

Y£VO|I£VOÇ 7tpo|Liaxoç. 

Théodore suit Théodoret, HE I, 2, 8 (après Pierre, Achillas devient évêque d’Alexandrie, la 
grande cité; après Achillas, Alexandre). 

Cassiodore, HE I, 12, 4 (p. 43-44 J-H) suit Théodoret, HEl, 2, 8 : Alexandria civitas 
est maxima jusqu’à Alexander fortissimus evangelici dogmatispraedicator ordinatur episcopus . 
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L 'Épitomè, fr. 7 Hansen, réunit ces trois passages en un seul, très abrégé : pexot rcexpov xôv 
pàpx'upa £7 uoko7coç à^e^avSpeiaç yéyovev àxiKXàq, oç xov apeiov i>no Ttexpou SiaKoveîv 
K(ota)0evxa etc’ £KK^r|a(aç cbç p^àa(pr||Liov Kai xoîç pe^ixioi) xoû aip£xiKoû <yu|mtpàxxovxa 
0eAx||iaai 8e%exai Kai Ttpeopuxepov xeipoxoveî Kai xoû SiSaoKa^eioi) xou év àta^avôpEia 
(ppovxiÇeiv £7t£xp£\|f£v. pexà 8e xôv à%ikXdN yevoiievoç £7Ugko7coç ô 0eîoç à^éÇavSpoç Kai 
à8i6p0coxov pX-£7t(ov xov apeiov xrjç £KKÀ-T|oiaç è^épatav. 

L’épitomateur évoque successivement l’accès à la fonction épiscopale d’Achillas, qui avait 
ordonné prêtre Arius et avait même songé à lui confier le didaskaleion , puis l’avènement 
d’Alexandre, qui chasse Arius de l’Église d’Alexandrie. Il a, semble-t-il, recouru à d’autres 
sources qu’au seul Théodore-Théodoret (HE I, 2, 5.8), le complétant avec le souvenir de ses 
propres lectures ou de traditions communes; voir cependant ci-dessous T fol. 12 v , 1. 25 - 
fol. 13 r , 1. 13 (début de la crise arienne, exposition des thèses d’Arius). On peut aussi penser 
à Socrate, HE I, 5, 1-2 : « après Pierre, l’évêque d’Alexandrie qui avait subi le martyre sous 
Dioclétien, Achillas reçoit l’épiscopat; après Achillas, Alexandre. Mais Arius, un des prêtres 
sous sa juridiction, estimait que l’évêque proposait la doctrine de Sabellius » ; et à Sozomène, 
HEl, 15, 2 : « Quand Pierre eut subi le martyre, Arius, ayant demandé pardon à Achillas, se 
vit confier la charge d’une diaconie et fut ordonné prêtre. Après cela, Alexandre aussi le tint en 
estime » ; puis de nouveau à Sozomène, HE I, 5, 9 : « Alexandre écrivit aux évêques de partout 
de ne pas être en communion avec eux [les partisans d’Arius, dont Eusèbe de Nicomédie]. » 


Les thèses dArius 

Théodore [T], fol. 12 v , 1. 5-18 : mxàxoûxov xov xpovov apeioç jusqu’à ogodçïox'üev. 

Théodore suit Théodoret, HEl, 2, 9-11 (début de la querelle arienne; exposition des thèses 
d’Arius). 

Très étrangement, XÉpitomè ne rentre pas dans les détails de la querelle et n’expose même 
pas les thèses en débat. Cassiodore, HE I, 12, 5-7 (p. 44-45 J-H), suit Théodore-Théodoret, 
I, 2, 9-11 : hoc tempore Arius jusqu’à domos circumiens quibuscumquepoterat suadebat. 


Débat entre Arius et ses adversaires 


Théodore [T], fol. 12 v , 1. 18-25 : taxpo|Li£voi 8éxiveçxcov eipr||i£vcov jusqu’à ouvOeGOai 
8e ou8e otaoç epou^fiOri ô apeioç oxi ôpoouGioç Kai Guva'iSioç egxi tô rnxpi 6 uioç 
(GtMGxaxo 8e apeioç pèv xoîç rnp’ auxou eipri|Liévoiç, oi 8è œç ôpoouGioç Kai auvaïSiéç 
éoxiv ô uioç xcp rnxpi Sozomène). 

Théodore revient librement à Sozomène, HE I, 15, 4-5a (Alexandre laisse tout d’abord 
s’exprimer Arius dans le débat en cours) ; il a en revanche omis Sozomène, HE1, 15, 1-3, qui 
dresse un rapide portrait d’Arius avant de présenter sommairement sa doctrine : « il osait déclarer 
[...] que le Fils de Dieu avait été tiré du néant; qu’il y eut un temps oùlil n’était pas, que par 
son libre arbitre il était capable de mal comme de bien, qu’il était une créature (xtlapa) et un 
ouvrage créé (Ttovrma). » Mais la doctrine avait déjà été présentée d’après Théodoret (passage 
précédent). Il n’est pas fait de lien entre Théodoret, HE 1,2, 11 (les formules d’Arius et son 
prosélytisme) et Sozomène, HE I, 15, 4 (l’évêque Alexandre soutient tout d’abord Arius). 
L’exposé de la doctrine d’Arius par Sozomène, HE I, 15, 3, est donc remplacé par celui de 
Théodoret, HE I, 2, 11. 

Même absence chez l’épitomateur. Cassiodore, HE I, 12, 8-9 (p. 45 J-H) : 
reprehendentes autem jusqu’à Arius tamen nullatenus adquiescere volebat quia consubstantialis 
filius et coaetemus estpatri , sous l’étiquette Sozomenus , revient au texte de Sozomène, mais 
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dans la structure simplifiée adoptée par Théodore, c’est-à-dire sans l’opposition ô dpeioç 
- oi 8è, preuve indiscutable que Cassiodore s’appuie bel et bien ici sur Théodore, et non 
directement sur Sozomène. 

Arius radié par Alexandre du registre des prêtres 

Théodore [T], fol. 12 v , 1. 25 - fol. 13 r , 1. 13 : àÀiÇavSpoç 8è ô xôv a7tooxoA,iKÔv 
SoypotTCOv G'uvriYOpoç jusqu’à ôià ypa|i|LiàT(ov eSritaoaev + at||Liàvaç oüxco. 

Théodore suit Théodoret, HE I, 2, 12 — I, 3, 3 (Alexandre finit par radier Arius du registre des 
prêtres). Ce passage a pu être utilisé pour le fr. 7 de YEpitomè (voir ci-dessus). 

Absent de YÉpitomè à cette place. Cassiodore, HEl, 12, 10-15 (p. 45-46 J-H), suit 
Théodore-Théodoret : Alexander autem apostolicorum dogmatum jusqu’à suis litteris 
indicavit . 


Lettre dAlexandre dAlexandrie aux évêques 

Théodore [T], fol. 13 r , 1. 13 - fol. 14 V , 1. 20 : xoîç àyaTtTlTotç jusqu’à upâç oi oùv époi 
TtpooaYopeuo'uoiv. 

Théodore reprend Socrate, HE I, 6, 4-30 (reproduction de la lettre d’Alexandre aux évêques). 

Absent de YÉpitomè. Cassiodore, HE I, 13, 1-21 (p. 46-51), sous l’étiquette Socrates , 
reprend la lettre dans son intégralité : dilectissimis atque carissimis jusqu’à qui nobiscum 
sunt. 


Lettre d Alexandre dAlexandrie à Alexandre de Constantinople 

Théodore [T], fol. 14 V , 1. 20-26 : ou povov 8è xaûxa àXka Yotp mi xqv rcpoç xôv 
opovuiiov aùxoîç (corrigendum est in auxô) xov xqç KCOvaxavxivouTto^ecoç ércioKOTtov 
Ypowpeîoav eTtiaxo^qv £K0f|O(D xfj ODYYpoupfj, mi (add. T) ooupôç otTtavxa xà mx’ éicewov 
jusqu’à Ttpoç xov opcovuiiov xaüxa. 

Théodore s’inspire d’abord librement de Théodoret, HE I, 3, 4 (eyoi) ôè rnv rcpôç xôv ôpovuixov 
at)iô ypacpeîaav k.tA.), puis le reprend mot à mot à partir de acKpôç arcavia (annonce 
de la reproduction de la lettre d’Alexandre d’Alexandrie à son homonyme Alexandre de 
Constantinople, puis de celle d’Arius). 

Absent de YÉpitomè . Cassiodore, HE I, 13, 22 (p. 51-52 J-H), suit Théodore, et non 
Théodoret : non solum autem banc, sed etiam ad Alexandrum ... 

Théodore [T], fol. 14 V , 1. 26 — 20 r , 1. 31: xôxipuoxàxcp àSetapcp jusqu’à ovaipriv upcov 

xfjç (pi^oxpiaxou vj/uxfiç ; puis fol. 20 r , 1. 31 - fol. 2 T, 1. 11 : eiai 8è oi <wa0epaxio0évxeç 

jusqu’à ouMouiciavioxà à^riOcoç eùaépie. 

Théodore reprend Théodoret, HE 1,4, 1-60 (reproduction de la lettre d’Alexandre d’Alexandrie 
à Alexandre de Constantinople), puis HE I, 4, 61 -1, 5,4 (liste des personnages anathématisés ; 
reproduction de la lettre d’Arius à Eusèbe de Nicomédie). En marge du fol. 20 v (bas), cette 
note ancienne : pàxr|v Ôiaaupei eùaéPiov- où yàp oùtcûç àGécoç Xéyei év xr\ auvoônqi pip^co 
(voir Hansen, p. 5). 

Absent de YÉpitomè (qui ne reproduit évidemment pas les documents originaux). 

Cassiodore, HE I, 14, 1-55 (p. 52-68 J-H) et HE I, 14, 56 - I, 15, 5 (p. 68-70 J-H) 
suivent Théodore-Théodoret. 
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Alliés et adversaires dArius 


Théodore [T], fol. 2 T, 1. 12-22 : toutcov tcov utco toutou jusqu’à tov xr\q rupicov 
t)You|Lievov. 

Théodore reprend Théodoret, HE I, 5, 5-6 (liste des alliés et des adversaires supposés d’Arius 
d’après sa lettre; Eusèbe de Nicomédie écrit à son tour à Paulin de Tyr). 


Absent de YÉpitomè. Cassiodore, HEl, 15, 6-7 (p. 70 J-H), reprend Théodore- 
Théodoret, avec quelques aménagements, supprimant en particulier le premier membre 
de phrase : toutcov tcov utco toutou mTa^exOévTCùv. 


Lettre dEusèbe de Nicomédie à Paulin de Tyr 

Théodore [T], fol. 2T, 1. 22 - fol. 22 r , 1. 8 : tô SeoTtorri pou üauMvcp jusqu’à 
KaOorc^iÇopevoi Tto^epov. 

Théodore reprend Théodoret, HE I, 6, 1 - I, 6, 9a (lettre d’Eusèbe de Nicomédie; jugement 
de Théodoret). 

Absent de YÉpitomè . Cassiodore, HE\> 16, 1 - 17, 1 (p. 70-72 J-H), reprend le texte 
de Théodore-Théodoret : talia et isti jusqu’à armantes adproelium. 

Agitation dans les Églises 

Théodore [T], fol. 22 r , 1. 8-28 : <ToiaÛTa toîç àmvTaxoû Kora tco^iv à^eÇàvSpou 

YpàcpovTOç om. T> xeîpov eyéveTO to kcxkov jusqu’à Tiveç ôé £iai outoi A.ekt£ov. 

Théodore change de source, en reprenant Socrate, HE I, 6, 31 - I, 6, 36 (l’agitation dans les 
Eglises). 

Absent de YÉpitomè . Cassiodore, HEl, 17, 2 - 18, 1 (p. 72-73 J-H), suit Théodore- 
Socrate, en omettant pareillement le début du développement (TOiaÛTa - YpàcpovToç) : 
Etpejus fiebat malum jusqu’à dicendum est . 


La crise arienne s'amplifie; digression sur les Mélitiens 


Théodore [T], fol. 22 r , 1. 28 - fol. 23 r , 1. 14 : utco TteTpou toû etuokotcou jusqu’à 
ToiàSe eYpay£v. 

Théodore reproduit Socrate, HE I, 6, 37-41 (jusqu’à xqç ohceiaç aipeaecoç : fol. 22 v , 1. 20) : les 
Mélitiens; puis Sozomène, HE I, 15, 10b (fol. 22 v , 1. 20 : ercei ôe [yàp Sozomène] ôer|0évT£ç 
àXe^àvôpou) jusqu’à I, 16, 2 (fol. 23 r , 1. 12 : tou ôôypaioç Sioupépoviai) : la querelle arienne 
s’enflamme, synode de Césarée de Palestine en faveur d’Arius et mécontentement de Constantin ; 
puis, après l’omission du § 3, de nouveau Sozomène, HE 1,16,4a (fol. 23 r i 1. 12-14 : àXe^àvôpco 
ôè [pèv ouv Sozomène] mi àpeico Ttfj pèv pep<pop£voç Ttfj Ôè aupPouXeuc^y xoiàôe eypayev) : 
Constantin écrit à Alexandre et à Arius. 


Le passage de Théodore-Socrate {HE I, 6, 37-39) est repris très librement dans 
YEpitomè , fr. 9 : pe^iTioç piaç tcov év avyÛTtTCù Tto^ecov éTtiOKOTtoç Y ev 6pevoç mi év tô 
SuoYPÔ £7ti0uoaç Kai aAAaiç 8è TttaiaTaiç evo%oç |Lié|Li\|/£aiv yeyovàq m0ripé0T| utco 
TteTpou toû eTtioKOTtou Kai pdpTUpoç- oç Kai TtpooTaç ttiç é£ auToû Ka^oupévriç tcov 
pe^iTiavcov aipéaecoç ouvriY* 0 ^ 00110 àpeico év TCp Kaxà ttiç eûaepeiaç aycovi (Mélitios le 
lapsus , chassé de son siège par Pierre, devient un partisan d’Arius), tandis que Sozomène, 
HE I, 16, 4, figure chez Hansen comme fragment 10 de Théodore, d’après sa reprise 
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assez libre chez Théophane, p. 17, 14-17 : [xouxcp xcb ëxei delev. Hansen] paBcov ô piyaç 
Kcovoxavxîvoç xtiv xoû àp£iou Kivr|aiv a(po8pa ta)7tr|0£iç £ypa\|/£v à^e^àvSpcp Kai àpeico 
Koivf|v e7uaxo^f|v, a'oppo'ü^eiicov mxa^ûoai xqv rcovripàv kivtigiv Kai eipr|ve\)aai dç 
àÀÀfjÀxyoç. Le fr. 8 de XEpitomè n’est qu’une concordance des évêques au début de la 
crise arienne : ouxoi êv xcp xpovcp dttoKorcoi î)7tf|pxov xcp auxcp* ai^peaxpoç év pcopri, 
à^é^avSpoç év àtaÇavSpda, èv KcovGxavxivoDTCotai à^é^avSpoç ëxepoç, iepoao^upcov 
paKapioç. Quant à Cassiodore, HE I, 18, 2-12a (p. 73-76 J-H), il suit assez fidèlement 
le texte de Théodore, à savoir Socrate jusqu’à in defensionem heresis suae [§ 6] ; puis 
Sozomène jusqu’à dogmatis dissonarent [§ 11] ; et encore Sozomène jusqu’à talia scripsit 
[§ 12a], avec la même omission du § 3 du Palestinien. 

Lettre de Constantin à Alexandre et Arius 

Théodore [T], fol. 23 r , 1. 14 - 24 v , 1. 5 : œv ypappaxcov pépoç èvxaûBa K£Îo0ai oôk 
àmipov • f) yàp oXr\ éTUOxoA-q êv euaepiou eiç xov Kcovaxavxivou piov Keîxai pip^ioiç (suit 
le texte de la lettre : vikt|xtiç Kcovoxavxîvoç jjiyioxoç aePaaxoç à^e^àvSpcp Kai àpeico. 
pavGàvco eK£Î0ev 'i)7tfipx0ai xoû Ttapovxoç Çr|xfi|iaxoç xqv KaxapoX,f|v jusqu’à ôpo^oYfiaai 
xâ Kpeixxovi). 

Théodore suit très exactement le texte de Socrate, HE I, 7, 2-20 (annonce de la citation de la 
lettre, puis citation partielle de cette dernière, avec renvoi à Eusèbe, Vie de Constantin , pour 
son texte complet). Voir aussi Sozomène, HE I, 16, 3 (substance de la lettre). 

Absent de XÉpitomè dans ses témoins directs. Mais Cassiodore, HE1, 18, 12b-17 
(p. 76-79 J-H), suit de nouveau très exactement Théodore-Socrate, en reproduisant et 
l’annonce de la lettre de Consantin, et la lettre elle-même : quarum litterarumpartem hic 
poni non est incongruum. tota enim epistula in libris Eusebiiposita est in Vita Constantini. 
Victor Constantinus Maximus Pius Alexandro et Ario (suit le texte de la lettre). 


Il est temps de tirer les conclusions de cette confrontation des différents textes. 

• L 'Épitomè tel qu’il est actuellement reconstitué d’après les témoins subsistants ne 
donne qu’une faible idée de ce que pouvait être le texte de Théodore. La proportion 
entre l’un et l’autre texte est d’au moins un pour dix. Mais le contenu même de l’abrégé 
se distingue de l’original par le choix et la nature des textes proposés : la méthode diffère 
de l’un à l’autre (l’abrégé ne reproduit pas les documents que sont les lettres rédigées 
:>ar les différents protagonistes, alors que Théodore les donne) ; la sélection effectuée par 
’épitomateur (ou plutôt par l’ensemble de ses témoins) ne manque pks de surprendre, 
tant il laisse dans l’ombre les événements les plus marquants (tel le début de la crise 
arienne et le personnage même d’Arius 8 ) ; l’interprétation des faits rapportés n’est pas 
nécessairement la même, que cette différence se traduise par l’ordre dans lequel figurent 


8. Le fr. 10 Hansen, qui évoque la colère de Constantin devant la tournure prise par la querelle et 
l’envoi de sa lettre aux deux protagonistes Alexandre et Arius, n’est pas emprunté aux témoins actuels 
de XEpitomè , mais à Théophane, d’après la reproduction du passage intégral de Socrate dans le codex 
Marcianus : un passage, donc, nécessairement présent chez Théodore, mais pas nécessairement dans 
XEpitomè d’origine. 
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les extraits (par exemple, l’interversion des fr. 3 et 4) ou dans les jugements émis (le 
\|/et> 8 ovT 0 U du fr. 4, absent de Théodore). Nous avons donné ailleurs plusieurs exemples 
de cette intervention de l’épitomateur 9 , empruntés par nécessité à un corpus assez réduit 
[fr. 336-353 et 499-524], la plupart du temps au moyen de la mention de la source, 
qui introduit une distance entre le texte même de XEpitomè et celui de l’historien (ou 
des historiens) qu’il abrège; ainsi, aux fr. 342 ((priai), 346 (èvexa^e 6 ioxopcov), 350 
(evxexaKxai 8 è mi auxq f| érciaxo^ri), 352 (ô ioxopcov mOaTtxexai) , 353 (cbç ^eyei), 499 
(icoàvvriç 6 8 iaKpivo|Li£voç iaxop£Î), 515 (cpriaiv), 521 (oùk oi 8 a 8 iaxi). L’un d’entre 
eux (fr. 499) tendrait même à prouver que, pour au moins une partie de son abrégé, 
le rédacteur de XEpitomè s’est servi d’une autre source que Théodore, en l’occurrence 
Jean Diacrinoménos, là même où il disposait de son Histoire tripartite . Il en ressort que 
l’auteur de XEpitomè agit comme un historien à part entière, à la fois par le choix qu’il 
fait entre les textes et par l’interprétation qu’il leur donne ou le jugement qu’il porte sur 
eux. À ce titre, il ne doit aucunement être confondu avec sa source principale, Théodore. 

• Le véritable Théodore n’est pas non plus un compilateur aveugle. Il choisit entre 
les versions des différentes histoires ecclésiastiques (l’exposé de la doctrine d’Arius est 
emprunté à Théodoret, HE I, 2, 5 - 3, 3, plutôt qu’à Sozomène, HE I, 15-17), passe d’un 
auteur à l’autre pour un même épisode (l’excursus sur les Mélitiens de Socrate, HE I, 6, 
37-41 à propos de l’amplification de la crise est suivi de Sozomène, HE I, 15, 10 - 16, 2, 
qui évoque cette même aggravation), passe sous silence tel événement ou tel épisode (ainsi 
le rapide portrait d’Arius chez Sozomène, HEl y 15, 1-3, ou l’évocation des athlètes de 
la foi chez Sozomène, HEl, 10-14), crée sa propre trame. Il serait tout à fait abusif de 
ne juger Théodore qu’à travers les fragments de XEpitomè , qui ne sont que le squelette 
incomplet de l’œuvre originelle, privé à la fois de sa chair et d’une bonne partie de ses 
os : le jugement en serait faussé, et l’intérêt de son œuvre en serait complètement occulté. 


• Au sein du corpus choisi, Cassiodore se montre un reflet très fidèle de Théodore, 
comme l’avait déjà noté J. Bidez 10 . On voit bien quelle est la dette de Cassiodore envers 
Théodore : le schéma suivi est le même, puisque Cassiodore abandonne Sozomène ou 
revient à lui aux mêmes passages que Théodore. Dans un cas, la coupure se fait aux origines 
de la crise arienne : Théodore [T], fol. 12 r 15 ou Cassiodore, HEl, 12, 1, reprenant 
Théodoret, HEl, 2, 5, sans doute parce que Sozomène, HE I, 15-16, d’ailleurs présent plus 
loin (fol. 12 r 14, fol. 12 v 18, fol. 22 v 20), n’est pas assez complet, ou parce que Théodore ne 
s’est pas soucié des athlètes du Christ, moines ou confesseurs de la foi, auxquels Sozomène 
consacrait de trop longs chapitres (HE I, 10-14). Dans l’autre, Théodore et Cassiodore 


9. B. Pouderon, Théophane, témoin de XEpitomè d'histoires ecclésiastiques , de Théodore le Lecteur 
ou de Jean Diacrinoménos?, Actes du colloque La Chronique de Théophane , Paris, 14-13 septembre 


2012, à paraître. 

10. Bidez, La tradition manuscrite (cité n. 2), p. 55 : « Jusqu’ (au chap. 7 du livre II) Cassiodore 
reproduit de la façon la plus servile la composition, les transitions et les remaniements de son devancier. 
[...] (Il) s’est borné - sauf pour les deux courts extraits insérés dans les chap. 4 et 5 du livre I - à mettre 
l’œuvre de Théodore en latin. [...] (p. 58) [Puis] Cassiodore se montre soudain fort indépendant. 
Il commence à constituer sa tripartite d’une façon originale, à tout instant il insère des passages que 
Théodore le Lecteur n’avait pas repris, ou bien il omet des documents ou des extraits de documents 
que son devancier avait jugé bon de transcrire. [...] (p. 63) Mais bientôt après, les deux compilations 
concurrentes s’écartent l’une de l’autre pour ne plus se rencontrer. » 
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insèrent pareillement un fragment de Sozomène entre deux passages de Socrate : fol. 22 v 
20-23 r 14 : depuis crcet 8è (yàp Sozomène) tcoMxxkiç Ser|0£VT£ç jusqu’à auppou^eucov 
xoiaSe eypayev (Sozomène, HEl, 15, 10b - 16, 4a = Cassiodore, HE1, 18, 7-12a). Ce 
ne peut en aucun cas être le fruit du hasard, le récit correspondant existant bel et bien chez 
Sozomène, HE I, 15, 1 sq. Les seuls passages de Cassiodore qui ne sont pas présents dans 
le texte du codex Marcianus figurent en substance dans les marges du manuscrit, quelle 
qu’ait pu être l’origine de cette addition, ancienne (Théodore lui-même ?) ou plus récente, 
pour combler une lacune ou pour réparer un oubli. 


Si cette fidélité au modèle, attestée pour le premier livre, se perpétuait au-delà, alors il 
faudrait voir en son Histoire ecclésiastique le meilleur témoin du Théodore originel. Mais 
Bidez a bien montré que plus Cassiodore avançait dans sa tâche, plus il savait se libérer 
de son modèle. Toutefois, même dans cette première partie où il ne s’est pas encore 
affranchi de son prédécesseur, il apparaît bien que Cassiodore (ou son disciple Épiphane) 
ne s’est pas contenté de traduire Théodore sans avoir pris connaissance des textes originels. 
Plusieurs passages montrent qu’il connaissait et utilisait (très parcimonieusement au 
sein de notre corpus) les textes sources, à savoir ceux de Sozomène, de Socrate et de 
Théodoret, faisant état, ainsi que nous l’avons déjà dit, de passages qui ne figurent pas 
dans le codex Marcianus , ou dont le Marcianus ne donne qu’un bref aperçu, en marge 
du texte principal 11 . 

Le but de ce travail était de montrer qu’on ne saurait réduire Théodore aux fragments 
de YEpitomè publiés par Hansen, quelle que soit la valeur de son édition, que nous ne 
dénions certes pas. Je pense que le contrat a été rempli : YEpitomè n’est pas Y Histoire 
ecclésiastique de Théodore, en ses deux volets, pas plus que la seule Tripartite ne s’identifie 
aux trois grands ouvrages de Sozomène, Socrate et Théodoret. J’avais eu le ferme dessein 
d’éditer l’intégralité des deux livres de la Tripartite conservés dans le codex Marcianus , 
et, pour ce faire, s’était rassemblée autour de ce projet une équipe internationale des 
plus compétente, unissant philologues et historiens de l’Antiquité tardive. Hélas, le 
projet commun déposé auprès de YEuropean Research Council n’a pas été accepté, jugé 
redondant par certains des membres du jury. Cette étude montre en tout cas qu’il n’en 
est rien : on ne saurait comparer l’édition des deux premiers livres de la Tripartite à 
celle des fragments correspondants de l’édition Hansen, même en tenant compte des 
informations complémentaires qu’il donne de-ci de-là. Et je forme le vœu qu’une autre 
équipe, alliant la compétence historique à la philologique, s’attachera à éditer ce texte dans 
son intégralité (le livre II se clôt au folio 136 v , quand notre étude s’arrête au folio 24 v : le 
travail ne manquera pas!), non pas nécessairement dans une édition papier, sans doute 
trop coûteuse, mais pour le moins sur un support électronique, donnant à la fois le texte 
de Théodore, son abrégé (l 'Epitomè) et ses sources (Sozomène, Socrate et Théodoret), au 
moyen de liens hypertextes. Ce nouveau document mis à la disposition des chercheurs 
serait, j’en suis intimement persuadé, aussi précieux qu’a pu l’être la publication de 
Y Histoire tripartite de Cassiodore, qui, pour une bonne part, n’est que le reflet fidèle 
de celle de Théodore, mais qui néanmoins a fait l’objet de nombreuses éditions depuis 


11. Il serait évidemment très intéressant de se livrer à une étude codicologique très détaillée du 
codex Marcianus — ne serait-ce que pour déterminer par qui, et à quelle époque, ont été copiées, voire 
rédigées les notes marginales. Mais c’est un autre travail... 
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Xeditioprinceps de Beatus Rhenanus (Bâle 1523) jusqu’à celle de Walter Jacob et Rudolph 
Hanslik (Vienne 1952), eu égard au rôle qu’elle a joué dans la diffusion de la connaissance 
et la réception des historiens ecclésiastiques de langue grecque dans l’Occident latin. Et 
sans doute faut-il donner la préférence à l’original (la Tripartite de Théodore) plutôt qu’à 
sa traduction ou sa copie (la Tripartite de Cassiodore). 

Appendix 


codex T 

Sozomène 

Z = Socrate 

0 = Théodoret 

fr. 

H. 

Cassiodore 

contenu 

i r 18 - y 15 

I, 1, 1-20 


— 

I, 2-3 

prologue 

3' 15-26 

I, 2, 1-2 


2 

I, 4, 1-2 

Constantin et Crispus 

y 26 - y 29 

I, 3, 1-6 


— 

1,4,3 

Constantin et la croix 



ZI, 1,4-2, 2 

— 

1,4,4-6 

Galère et Maxence 

(3 r in mg.) 


(cf. ZI, 2, 3) 

— 

(1,4, 5-6) 

tyrannie de Maxence ; réaction de 
Constantin 

(3 V in mg.) 


(cf. Z I, 2, 

4-7) 

— 

(1,4,7) 

Constantin frappé de stupeur par la 
vision 

y 29-4' 21 

1,4,1-4 


— 

1,4,7-5,7 

Constantin et la croix 

(5 r in mg.) 


(cf. ZI, 2, 7b) 

— 

I, 5,8 

mort de Maxence au pont Milvius 

4'21-29 

I, 5,1 


4 

1,6,1 

Constantin et l’assassinat de Crispus 

4' 29 - 4 V 7 

I, 5,2 


3 

I, 6, 2 

Constantin, Crispus et Sopatros 

4 V 7-20 

I, 5,3-5 


— 

1,6,3-5 

invraisemblance de l’accusation 

4 V 20 - 5 r 8 

1,6,1-3 


— 

1,7,1-4 

la paix de l’Église sous Constance Chlore 

5 r 8-23 

I, 6, 4-6 


— 

1,7, 5-7 

Constantin succède à Constance Chlore 

5 r 23 - 5 V 20 

1,7,1-5 


— 

I, 8,1-5 

mort de Licinius 

5 V 20 - 7' 26 

I, 8,1-14 


5 

I, 9,1-15 

politique religieuse de Constantin 

7' 26 - T 29 

I, 9,1-7 


— 

I, 9,16-21 

lois de Constantin 

O 

1 

1,10, 

1-14,11 


6 

1,10,1-11, 
36 

les athlètes de la foi 

12 r 14 

I, 15, la 


— 

I, 12, la 

troubles dans les Églises 

12 r 15-26 


0 I, 2, 5-7 

— 

I, 12, 1-3 

origine de la crise arienne 

12' 26- 12 v 5 


0 I, 2, 8 

7 

1,12,4 

l’Église d’Alexandrie 

12 v 5-18 


01, 2,9-11 

— 

I, 12, 5-7 

les thèses d’Arius 

12 v 18-25 

I, 15, 4-5a 


— 

I, 12, 8-9 

le débat entre Arius et ses adversaires 

< 

1 


0 I, 2, 12-3, 3 

— 

I, 12, 10-15 

Arius radié par Alexandre du registre des 
prêtres 

1 

£ 

< 

ho 

O 


Z I, 6, 4-30 

— 

I, 13, 1-21 

lettre d’Alexandre aux évêques 

14 V 20-21' Il 


01,3,4-5,4 

— 

I, 13, 22- 
15,5 

lettres d’Alexandre à Alexandre et d’Arius 
à Eusèbe \ 

21 r 12-22 


0 I, 5, 5-6 

— 

1,15,6-7 

alliés et adversaires d’Arius 

21 r 22 - 22 r 8 


0 I, 6, l-9a 

— 

1,16,1-17,1 

lettre d’Eusèbe de N. à Paulin de Tyr 

22 r 8-28 


Z I, 6, 31-36 

— 

I, 17, 2-18, 1 

agitation dans les Églises 

22' 28-23' 14 

I, 15, 10- 

16, 2 puis 

I, 16, 4a 

ZI, 6, 37-41 

9 

10 

I, 18,2- 

12a 

la crise arienne s’amplifie ; excursus sur 
les Mélitiens 

23' 14-24 v 5 


Z I, 7, 2-20 

— 

1,18, 12b 
- 17 

lettre de Constantin 























































































































MOTS ET IMAGES AU SERVICE DU VERBE : 
LÉGENDES, ANNOTATIONS ET PAROLES 
DANS LES ÉVANGILES DE VEHAP‘AR (XI e SIÈCLE) 


par Ioanna Rapti 


L’intérêt récent des historiens de l’art pour les inscriptions liées aux images et en 
particulier pour leur valeur sémantique et visuelle a ouvert de nouvelles perspectives, 
encore guère exploitées pour le matériel arménien l . Si les inscriptions offrent des critères 
solides d’attribution et de datation, il n’en demeure pas moins que décrypter un mot ou 
une phrase est souvent une tâche bien plus subtile que le seul relevé du tracé des lettres, 
la lecture et la restitution d’un texte. 

À la croisée de l’épigraphie et de l’étude des textes, les inscriptions qui désignent les 
personnages ou qui accompagnent les scènes dans les peintures des manuscrits constituent 
une des caractéristiques les plus saillantes de l’art du livre arménien. Dès les plus anciens 


1. Pour l’état de la question chez les occidentalistes, voir à titre d’exemple les publications récentes : 
Qu est-ce que nommer? L \image légendée entre monde monastique et pensée scolastique : actes du colloque du 
R1LMA, Institut universitaire de France (Paris, INHA, 17-18 octobre 2008), éd. par Chr. Heck, Turnhout 
2010 (en part, l’introduction). La valeur sémantique et visuelle des légendes dans le monde byzantin n’a 
guère été explorée avant ces dernières années : notons surtout G. Dagron, Décrire et peindre : essai sur le 
portrait iconique, Paris 2007, p. 155, 178 ; Art and text in Byzantine culture , ed. by L. James, Cambridge 
2007 (en part, ses remarques d’introduction p. 1-5) et la série des conférences dans le cadre du séminaire 
à l’EPHE de C. Jolivet-Lévy, Images et textes en Cappadoce, Annuaire de l’EPHE 2010-2011 1 19, 
2012 , p. 181-190, http://asr.revues.org/1078. Enfin, pour une approche transversale, Viewing texts in 
the late antique and médiéval world, sous la dir. de A. Eastmond, Cambridge 2014, est le résultat de 
trois journées d’études consacrées à ce thème qui ont permis à l’auteur de ces lignes de présenter une 
première version de cet article, outre un chapitre sur les inscriptions architecturales (I. Rapti, Displaying 
the word : words as visual signs in the Armenian architectural décoration of the monastery of Noravank‘ 
I4 th century). Quelques aspects du décor épigraphique arménien ont aussi été abWdés accessoirement 
dans I. Rapti, La voix des donateurs : pages de dédicaces dans les manuscrits arméniens de Cilicie, dans 
Donation et donateurs dans le monde byzantin : actes du colloque international de l’université de Fribourg, 
13-15 mars 2008, éd. par J.-M. Spieser et E. Yota (Réalités byzantines 13), Paris 2012, p. 309-310 et 
Ead., Image et rite dans l’enluminure arménienne du Moyen Age, dans Pratiques de l’eucharistie dans les 
Eglises d’Orient et d’Occident (Antiquité et Moyen Age) : actes du séminaire tenu à Paris, Institut catholique, 
1997-2004, éd. par N. Bériou, B. Caseau et D. Rigaux (Collection des études augustiniennes. Série 
Moyen-Age et temps modernes 45-46), Paris 2009, p. 779-818, ici p. 784-787. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 547-573. 
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témoins comme les évangiles de Baltimore de 966 2 , elles apparaissent régulièrement dans 
les manuscrits et varient considérablement pour leur forme, leur contenu et leur relation 
aux images : identifiant habituellement les scènes ou les personnages, elles peuvent aussi 
s’étendre à tous les éléments animés et inanimés des compositions ou être composées à 
la manière d’épigrammes au-dessous de chaque peinture 3 . 

La découverte de la multiplicité sémantique de l’écrit, associée à la maîtrise de 
l’arménien classique grâce à l’enseignement de Jean-Pierre Mahé, s’est avérée une voie 
inattendue mais essentielle pour l’appréhension de l’art arménien et son interprétation 
au sein de la civilisation médiévale. Qu’il me soit permis de lui exprimer ma gratitude à 
travers l’étude d’un exemple d’illustration où texte et image s’imbriquent singulièrement 
pour offrir un commentaire visuel et imagé au texte des évangiles tout en invitant à 
réfléchir sur la culture écrite, orale et visuelle développée autour du livre des évangiles, 
objet sacré par excellence dans la spiritualité arménienne. 


Les évangiles de l’Institut des manuscrits anciens de la République d’Arménie (Erevan, 
Maténadaran 10780), aussi connus sous les appellations « évangiles du catholicos » ou 
« évangiles de Vehap‘ar » - employées ci-dessous de manière interchangeable -, comptent 
parmi les découvertes majeures du patrimoine écrit dans la seconde moitié du xx e siècle. En 
mains privées à l’époque soviétique, le livre a été confié en 1978 au catholicos Vazgen I er . 
Suivant une tradition pieuse séculaire de dédicace des manuscrits, le prélat en fit don au 
Maténadaran en rédigeant un colophon autographe 4 . Aussitôt le manuscrit fut étudié 
par Artasës Mat‘evosyan et Tatiana Izmaïlova dont les conclusions accompagnent un 
fac-similé modeste mais utile publié en 2000 5 . 

Le manuscrit est exceptionnel à plusieurs titres : il comporte une longue série d’images 
de la vie du Christ insérées dans le texte et offre le plus ancien exemple arménien d’un 


2. Walters Art Muséum ms. 537 : http://www.thedigitalwalters.org/Data/WaltersManuscripts/ 
html/W537/description.html (lien permanent, consulté le 14-03-2014) ; Rapti, La voix des donateurs 
(cité n. 1 ), p. 309-310 ; Armenia sacra : mémoire sacrée des Arméniens : exposition, Paris, musée du Louvre, 
2007 > sous la dir. de J. Durand, I. Rapti et D. Giovannoni, Paris 2007, p. 178. 

3. Des épigrammes placées sous les peintures, révélatrices de la réception des images et des fêtes 
illustrées par eur public, apparaissent de manière assez systématique dans les manuscrits du xvn c s. Voir 
par exemple M. Arakelyan, Mesrop ofXizan : an Armenian master of the seventeenth century , London 
2012, pl. 13-33 et Armenia sacra (cité n. 2), p. 387-388, fig. 2-3 et n° 172. 

4. Au fol. 79 à la suite de cinq colophons précédents. Au fol. 80 v , à la fin de plusieurs colophons plus 
anciens, une souscription des particuliers qui ont déposé le livre au catholicos porte aussi la date 1978. 

5. Une première présentation du manuscrit avait été publiée l’année même de son acquisition : 

R. ITu^b'tnusuitj, Rhfiuu]iuin.|i U.i[bmuiruiGp [A. Mat‘evosyan, L’évangile du catholictos], fjj /uubph 5, 1978, 
p. 34-51. t iiuqq.hh ILi^h ui lu p Luh p : ffr quip. ITuimbh uiqujpujh âhniuqfip tOSVp i bJuihui'iLulinL Pb* 


U. RrU^uiinjuiû = The Gospel of Vazgen I Catholicos , Erevan 2000. Pour des illustrations en couleur 
voir aussi : Index of Armenian Art http://armenianstudies.csufresno.edu/iaa_miniatures/manuscript. 
aspx?ms=M10780G, consulté le 17-03-2104. Les ouvrages parus peu après l’entrée des évangiles 
du catholicos au Maténadaran le signalent et en reproduisent quelques illustrations sans cependant 
le replacer dans son contexte artistique : H. und H. Buschhausen, Das Evangeliar Codex 697 der 
Mechitharisten Congrégation zu Wien , Berlin 1981, p. 32 distinguent deux mains, l’une responsable de 
quelques petites scènes, l’autre auteur des miniatures comme l’arrestation du Christ ; B. O. Ka3Aprh, 
C. C. Mahykrh, Mamenadapan. 1, ApMxucKaji pyKonucnaji xnuza VI-XIV eexoe [V. O. Kazarian, 
S. S. Manukian, Maténadaran. 1, Armenian manuscripts of6 th -i4 th centuries ], Moscou 1991, p. 50, 

fig. 66-71. 
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tel programme iconographique. Ainsi se distingue-t-il des exemples contemporains 
arméniens et tient une place de choix au sein des décors narratifs des tétraévangiles qui 
connaissent au XI e siècle un renouveau considérable 6 . 

L’importance de ce décor dans la formation et la transmission de la tradition arménienne 
de l’illustration des évangiles a déjà été soulignée à juste titre par Thomas F. Mathews qui y a 
reconnu une source d’inspiration déterminante pour le programme des évangiles de Glajor, 
un tétraévangile réalisé au début du XIV e siècle, dans le monastère éponyme de la région 
de Siwnik‘ 7 . Mathews a accessoirement signalé l’ampleur et l’originalité du programme 
iconographique des évangiles du catholicos comme un reflet de l’interprétation de l’économie 
du salut au sein de la pensée théologique arménienne. L’originalité du décor est de surcroît 
renforcée par la mise en page inédite des illustrations : elles sont systématiquement placées 
dans le corps du texte mais disposées perpendiculairement par rapport à lui 8 . Le décalage 
entre les actions de lire et de regarder est accentué par la disposition des légendes qui évoluent 
selon le sens des illustrations et non dans celui du texte 9 . 

La présence d’inscriptions identifiant les personnages et les scènes n’est guère toutefois 
une exception propre à ce manuscrit ni à la tradition arménienne. En effet, les annotations 
écrites constituent un élément essentiel des décors peints dès l’abandon de la peinture 
illusionniste dans le Haut Moyen Age en Occident comme dans le monde byzantin 10 . Des 
manuscrits comme le psautier Chloudov réalisé peu après 843, les homélies de Grégoire 
de Nazianze de Paris (BnF grec 510 vers 880), élaborent des relations complexes de 
représentation et de lisibilité entre le texte et les images qui s’y rapportent, inaugurant un 
phénomène caractéristique du livre médiéval 11 . D’une manière analogue, les inscriptions 
épousent des éléments d’architectures peintes ou s’introduisent parmi les acteurs des 
scènes sur les parois de plusieurs églises dont la Cappadoce offre le témoignage le plus 
représentatif 12 . Quant à l’art arménien où les inscriptions architecturales s’épanouissent 


6. N. P. Sevcenko, Illuminating the liturgy : illustrated service books in Byzantium, dans Heaven 
on Earth : art and the Church in Byzantium , ed. by L. Safran, University Park PA 1998, p. 186-228, 
ici p. 191, 195. 

7. T. F. Mathews and A. K. Sanjian, Armenian gospel iconography : the tradition of the Glajor 
Gospel (Dumbarton Oaks Studies 29), Washington DC 1991, p. 77. 

8. Voir aussi Armenia sacra (cité n. 2), n° 66 avec bibliographie et Rapti, Image et rite (cité n. î), 

p. 784-785. 

9. La « mise en page » est ici entendue dans son sens conventionnel en transposant l’expression 
actuelle née avec l’imprimerie : J. Gumbert, La page intelligible : quelques remarques, dans Vocabulaire 
du livre et de récriture au Moyen Age , éd. par O. Weijers, Turnhout 1989, p. 111. 

10. C. Voyer, Voir et entendre : des paroles dans l’image : à propos d’une enluminure du 
manuscrit 121 de la Bibliothèque municipale d’Avignon, dans La parole sacrée : formes y fonctions y sens y 
XI e -XV e siècle (Cahiers de Fanjeaux 47), Toulouse 2013, p. 383-402, ici p. 387. Voir aussi E. Palazzo, 
Tituli et enluminures dans le Haut Moyen Age (xi c -xn e s.), dans Epigraphie et iconographie : actes du 
colloque tenu à Poitiers, les 5-8 octobre 1995 , sous la dir. de R. Favreau (Civilisation médiévale 2), 
Poitiers 1996, p. 167-191, ici p. 169. 

11. L. Brubaker, Vision and meaning in ninth-century Byzantium : image as exegesis in the Homilies 
ofGregory ofNazianzus , Cambridge 1999, p. 24-26. O. Pàcht, Book illumination in the Middle Ages : 
an introduction , London - Oxford 1986, p. 173. 

12. C. Jolivet-Lévy, Etudes cappadociennes , London 2002, p. 80 : la lacune d’une étude de la 
paléographie et de la langue des inscriptions sur les peintures cappadociennes que Guillaume de 
Jerphanion regrettait jadis n’a toujours pas été comblée. 
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déjà au VII e siècle, l’annotation épigraphique n’est guère associée aux images avant le 
X e siècle 13 pour devenir systématique à partir du XI e siècle, comme dans le manuscrit des 
évangiles daté de 1038 (Maténadaran 6201) qui, de surcroît, constitue le parallèle le plus 
proche des évangiles du catholicos 14 . L’abondance des inscriptions dans ces derniers va de 
pair avec leur diversité quant à leur contenu et leur disposition au sein des compositions. 
Désignations, paroles ou commentaires, ces inscriptions se différencient considérablement 
de celles qui accompagnent les scènes christologiques plus habituellement illustrées dans 
les manuscrits arméniens du xi e siècle, notamment dans le groupe dit « de Mélitène » 
auquel les évangiles du catholicos ont été apparentés dès leur découverte 15 . 

La question de la contemporanéité entre le texte et les illustrations s’est naturellement 
posée et la réponse affirmative a servi à souligner l’ancienneté du livre et surtout celle 
de sa tradition supposée qui remonterait, selon les éditeurs, à un rouleau illustré 16 . Avec 
le fac-similé paru en 2000, Artasës Mat‘evosyan a proposé un relevé des légendes sans 
véritable édition ou commentaire sur la forme et la disposition des mots qui se rapportent 
aux figures 17 . En raison de la différence de l’écriture par rapport à celle de l’ensemble 
du texte sacré et la parenté paléographique des légendes avec les concordances dans les 
tables des canons et les mentions des célébrations liturgiques, il a réuni annotations et 
légendes en plus des corrections médiévales plus tardives apportées au texte sous une 
section intitulée « annotations des peintures » 18 . 


13. On note l’absence générale de légendes sur les stèles et les rares objets d’art porteurs d’images 
conservés de l’époque pré-arabe. Le nom inscrit à côté d’une des figures de bâtisseur à Zuartnoc‘ semble 
être un ajout postérieur. Pour les inscriptions architecturales voir T. Greenwood, A corpus of early 
médiéval Armenian inscriptions, DOP 58, 2004, p. 27-91, ici p. 33-39. Au x e siècle, des inscriptions 
identifient la plupart des personnages bibliques et les saints à Aght‘amar. 

14. Armenia sacra (cité n. 2), n° 65 avec bibliographie. Pour d’autres exemples voir T. M3mahaoba, 
ApMXHCKax Muuuamwpa XI eexa [T. Izmaïlova, Les miniatures arméniennes du xf siècle] > Moscou 1979, 
fig. 44 et 46 et The Gospel ofVazgen (cité n. 5), p. 594-595. 

15. Mat‘evosyan, L’évangile du catholicos (cité n. 5), p. 35 et Mathews, Armenian gospel 
iconography (cité n. 7), p. 54-55. Voir aussi Treasures in Heaven : Armenian illuminated manuscripts , 
ed. by T. F. Mathews and R. S. Wieck, New York 1994, n° 83 (p. 60), Armenia sacra (cité n. 2), n° 66, 
V. Nersessian, Treasures from theArk : 1700years of Armenian Christian art , London 2001, n° 83 et 
L.-A. Hunt, Eastern Christian iconographie and architectural traditions. Oriental Orthodox, dans 
The Blackwell companion of Eastern Christianity , ed. by K. Perry, Oxford 2007, p. 388-419, ici p. 398. 

16. The Gospel ofVazgen (cité n. 5), p. 6, 583-584. Mat‘evosyan a d’ailleurs identifié scribe et 
peintre comme une seule et même personne. Se fondant sur des archaïsmes du texte, mais contraint par 
es affinités avec les manuscrits du xi e siècle et notamment celui de 1038, il a souhaité dater le manuscrit 
du X e siècle. Le seul élément chronologique ferme fourni par le manuscrit est la date de 1088, lorsque 
le livre a été « restauré » par un prêtre prénommé Sargis en un lieu indéterminé. I 

17. The Gospel ofVazgen (cité n. 5), p. 570-571. Sur la base de l’archaïsme dutexte et sans doute 
pour le prestige d’une datation haute, Mat‘evosyan a stipulé une distinction ferme au sein du décor. Il 
s’est en effet attaché à interpréter la différence évidente de la palette en attribuant au peintre principal, 
par ailleurs assimilé au copiste, une partie du manuscrit, implicitement considérée comme authentique. 
A cette partie homogène et caractérisée par les tons bruns de la palette, il a opposé, comme une 
intervention moins respectueuse, l’insertion de scènes à la fin du XI e siècle lors d’une restauration 
médiévale du manuscrit, probablement en 1088. Mat‘evosyan a ainsi tenté de répondre à la question 
judicieusement posée de la signification exacte du mot &nrnqh[ « restaurer » ou « rénover », un terme 
qui pourrait aussi correspondre plus simplement à une nouvelle dédicace. 

18. « \jljuir&hr|i ifuiljuicjrnipjiuGGbrp », The Gospel ofVazgen (cité n. 5)> p. 576-580 et p. 6. La 
« correction » évoquée des miniatures semble consister à l’application d’une palette différente aux 
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Reprenant seulement les légendes des miniatures (cf. Annexe), les lignes qui suivent 
en proposent une analyse à la fois textuelle et iconographique, ce dernier axe concernant 
leur rôle et leur signification dans la construction des images. Ces aspects, apparemment 
distincts, semblent néanmoins s’entrecouper, concourant à une meilleure compréhension 
du manuscrit et de son programme iconographique singulier, indépendamment du 
problème de la datation. 


Légendes et inscriptions 

Les inscriptions font la spécificité du manuscrit au même titre que l’abondance des 
scènes, leur mise en page insolite ou encore l’attribution régulière d’étoles sacerdotales au 
Christ et aux disciples 19 . L’écriture des légendes semble relativement homogène même si 
l’on est parfois tenté de distinguer deux mains différentes, ce que le rendu des peintures 
n’interdit pas. Comme l’a observé Thomas Mathews, l’encre brune utilisée pour les 
légendes est la même qui a servi à l’ébauche des personnages, ce qui permet d’accepter 
encore plus aisément la cohérence de l’ensemble de ce codex illustré. Bien que la distinction 
stylistique soit pertinente, le tracé des figures présente une cohérence incontestable qui 
plaide en faveur de l’hypothèse de deux mains différentes et d’une modification de la palette 
pendant l’application de la couleur, une étape qui pourrait suivre l’ébauche des peintures. 
Pareillement pour les lettres, malgré une certaine irrégularité du corps, de l’interlettrage 
et des tracés, la possibilité de deux collaborateurs qui se sont peut-être partagé scènes et 
images paraît très vraisemblable, tout comme l’appartenance des inscriptions au projet 
initial de l’illustration du manuscrit 20 . La différence entre l’écriture du corps du texte 
et celle des légendes n’empêche pas d’envisager que l’ensemble puisse appartenir à la 
même époque avec, probablement, un tout petit intervalle entre la copie et l’exécution des 
illustrations, attribuable à la répartition du travail entre le copiste et le peintre. En effet, si 
les figures empiètent parfois sur les initiales ou effleurent les lignes du texte, elles le font 
très discrètement sans entraver la lisibilité. 

Les désignations des personnages sont régulièrement disposées au-dessus de leurs têtes 
et leurs paroles sont souvent transcrites dans le champ. Cette manière d’animer les dessins 
en soulignant l’interaction entre les interlocuteurs semble propre à notre manuscrit, sans 
parallèles vraiment proches dans les exemples contemporains arméniens. 

Les enluminures arméniennes attribuées au xi e siècle proposent parfois des légendes qui, 
à la manière de tituli, se rapportent à l’ensemble des illustrations, comme dans les évangiles 
de Mutni et dans les évangiles fragmentaires de Vienne 21 , ou elles se contentent de nommer 


illustrations : ibid., p. 570-571. De plus, Mat‘evosyan note en préambule des transcriptions la difficulté 
de lecture des annotations mais ne se prononce pas sur leur datation. 

19. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 55. 

20. Une irrégularité analogue se constate dans bien d’autres exemples comme les évangiles de 
Mulni, attribués aussi au xi e siècle (Izmaïlova, Miniatures arméniennes [cité n. 14], fig. 95, avec une 
différence pareille entre les inscriptions qui identifient l’évangéliste Jean et son disciple Prochore dans 
la même miniature). 

21. Buschhausen, Dos Evangeliar Codex 697 (cité n. 5). 
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les personnages et d’autres éléments de chaque composition. Quant à l’orientation des 
légendes, elle hésite entre le sens de la lecture du livre ou celui de la lecture des images 22 . 

Elle n’est pas sans évoquer les figures animées grâce à leurs phylactères inscrits qui 
abondent dans les manuscrits gothiques mais n’apparaissent guère avant le XII e siècle 23 . 
Les paroles sont transcrites, souvent de manière sélective, en Cappadoce, par exemple à 
Çavusin où l’ange s’adresse à Joseph en songe avec des mots disposés sous son aile, ou plus 
tard à Yüksekli, où la Vierge de l’Annonciation est figurée avec sa réponse à l’archange. 
La profession de foi du centurion y apparaît dans la Crucifixion comme à Tatlarin avec 
d’autres citations bibliques ou liturgiques 24 . Les invocations adressées aux saints cavaliers 
affrontés à Karsi kilise 25 constituent un autre exemple attachant d’une véritable interaction 
et suggèrent l’impact de cette image animée auprès de fidèles et une certaine sensibilité 
du public au message écrit. 

Il est évident que les feuillets des évangiles du catholicos ont été préparés pour recevoir 
texte et images. La conversation entre le Christ et l’homme riche au fol. 107 et la guérison 
de l’aveugle Bartimée (fol. 109 v , fig. 1) en offrent une preuve incontestable : chaque scène 
se répartit entre deux espaces blancs séparés respectivement par une et deux lignes de 
texte. La première image s’est passée de légende, les mots de l’évangile suffisant peut-être 
à animer l’entretien des deux personnages. Or dans la guérison de l’aveugle, l’appel de 
l’homme qui soulève l’infirme anticipe la réponse à sa supplique en l’empruntant au verset 
Mc 10,49, lisible à la page opposée au niveau de la peinture. Le copiste a donc calibré 
l’écriture non seulement en fonction de l’insertion programmée d’images mais aussi en 
tenant compte de leur schéma iconographique précis. Cela apparaît aussi dans l’illustration 
de la parabole de l’intendant, illustrée en deux panneaux insérés précisément dans les 
mots correspondants de deux versets successifs et se répondant sur les deux colonnes du 
même feuillet (fol. 183) 26 . Deux questions relatives à la fabrication des manuscrits se 
posent naturellement : celle d’un modèle illustré auquel les évangiles du catholicos doivent 
cette mise en page unique et celle de la collaboration entre le copiste et le concepteur 
du programme qui pourraient en l’occurrence être une même personne. L’hypothèse 
du rouleau illustré, avancée par les éditeurs du fac-similé 27 , se fonde moins sur l’étude 
du manuscrit que sur la mise en page des illustrations. Cette interprétation s’inscrivait 
également dans la tradition de la méthode iconographique initiée par Kurt Weitzmann 
et encore influente à l’époque, qui s’attachait à la quête et à la restitution d’archétypes 
présumés, dont la recherche récente a cependant souligné les limites 28 . L’argumentation 


22. Voir Izmaïlova, Miniatures arméniennes (cité n. 14), fig. 42-44, 46-47. En revanche, la 
disposition verticale semble moins fréquente, limitée aux manuscrits qui portenrdes légendes courtes 
comme dans les évangiles de 1053 (Maténadaran 3793, ibid., fig. 61). 

23. Ch. Dénoël, Texte et image dans les vies de saints à l’époque romane : le rôle des tituli et des 
légendes descriptives, dans Qu'est-ce que nommer? (cité n. 1), p. 111-124, ici p. 121. 

24. Jolivet-Lévy, Études cappadociennes (cité n. 12), p. 178, p. 249, p. 277, p. 308-310. 

25. Ibid., p. 295. 

26. Repr. dans Armenia sacra (cité n. 2), n° 66. 

27. The GospelofVazgen (cité n. 5), p. 583-584. 

28. Pour la critique de la méthode de Weitzman, M.-L. Dolezal, Manuscript studies in the 
20 th century : Kurt Weitzmann reconsidered, BMGS 22, 1998, p. 216-263. Cf. Art and text in 
Byzantine culture (cité n. 1), p. 6 pour un résumé des approches des manuscrits et plus récemment 
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en faveur d’un ancien rouleau à peintures 29 a ignoré les légendes et l’iconographie des 
illustrations qu’il est intéressant d’examiner dans leur relation avec le texte. 
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Fig. 1 - Maténadaran 10780, fol. 109 v . Guérison de l’aveugle 
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G. Parpulov, The study of Byzantine book illumination : past, présent, and future, Paleoslavica 21/2, 
2013, p. 202-222, ici p. 216. 

29. De plus, l’introduction tardive de la culture écrite en Arménie, à un moment où le codex était 
déjà prédominant dans l’ensemble du monde méditerranéen, fait penser que le format du rouleau, guère 
documenté dans le domaine arménien, n’a pas dû être pratiqué même si des exemples ont pu exister. 
Les rouleaux protecteurs conservés en grand nombre et datés entre la fin du XV e et le XIX e siècle, utilisés 
comme des amulettes, relèvent sans doute d’une autre tradition, indépendante du livre antique, et qui 
s’épanouit en Orient chrétien et musulman. 
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Nommer 


Les inscriptions des évangiles de Vehap‘ar, outre leur pertinence évidente à la question 
cruciale de la relation entre image et texte, relèvent de l’utilisation du manuscrit. Elles 
posent le problème du regard porté sur les images que la mise en page séparait du texte 
ainsi que du rôle des légendes pour la compréhension des passages ou de Homographie. 

Sur soixante-deux illustrations dans le texte, quarante-sept portent des légendes. Il 
semble impossible de regrouper sous un critère commun les images qui en manquent. 
Ces dernières correspondent à toutes les catégories thématiques traitées : quelques-unes 
montrent des miracles et des paraboles, deux autres figurent Pierre, seul et dans son 
reniement 30 . Enfin, l’importance dogmatique de la Crucifixion (fol. 75 v ), de la montée sur 
la croix (fol. 125 v ) et de la lecture dans la synagogue (fol. 141 V ) 31 a pu dissuader l’auteur 
d’y ajouter des légendes qui risqueraient de sembler trop anecdotiques. La Présentation au 
Temple illustre leur usage habile (fol. 136, fig. 2). Description et exégèse se confondent 
dans l’image comme dans sa légende : « Siméon porte Jésus dans ses bras » propose une 
lecture précise de l’image privilégiant la reconnaissance du Christ par le représentant 
de l’ancienne loi mais aussi la préfiguration de la Passion à travers le geste sacerdotal 
du prêtre 32 . La précision de la légende est d’autant plus significative que cette peinture 
est le plus ancien exemple attesté d’une iconographie qui se propagera dans le monde 
méditerranéen dès le milieu du XII e siècle avec une forte valeur émotive et une connotation 
précise de préfiguration de la Passion 33 . L’inscription Ipjufi « la Vierge » lisible sous le 
fond jaune du nimbe est aussi implicitement une allusion à la divinité du Verbe et au 
miracle de l’Incarnation 34 . 

Sans que le parti d’un silence épigraphique sélectif puisse être exclu complètement, une 
part de hasard dans l’annotation des images demeure aussi envisageable. Commentées ou 
non, les illustrations semblent se rapporter individuellement aux passages correspondants 
mais aussi s’articuler sur un récit visuel centré sur la vie du Christ. Le caractère aléatoire 
et descriptif des légendes devrait donc être pris en compte pour le rôle des images et leur 
éventuelle utilisation. 

Quant aux scènes pourvues de légendes, la liste récapitulative (cf. Annexe) révèle 
une certaine diversité dans la composition pour la longueur, la syntaxe et la dépendance 
du texte. Souvent elles y empruntent des expressions telles quelles, parfois elles en 
remanient la syntaxe ou apportent des variations sur le vocabulaire. On remarque en 
outre que les disciples qui accompagnent le Christ dans la plupart des compositions 
sont systématiquement identifiés, même lorsque le texte ne les désigne pas. Cela pallie 
l’uniformité de leurs figures et l’absence de distinction de traits faciaux. Les disciples 
privilégiés sont Pierre, Jean et Jacques. La seule exception est significative^: dans l’apparition 


30. Fol. 37 v , 43, 70, 73, 90, 92, 96 v , 99 v , 107, 11 l v , 113 v , 125 v . 

31. Pour Tinterprétation de ces thèmes, voir Mathews, Armenian gospel iconoçraphy (cité n. 7), 

p. 131-132, 138-139, 158-163. 

32. I. Rapti, Un tétraévangile arménien de 1313 et ses miniatures géorgiennes, REArm 29, 
p. 259-321, ici p. 263, 279. 

33. H. Maguire, The iconography of Symeon with the Christ child in Byzantine art, DOP 34-35, 
p. 261-269 (reimpr. dans Id., Rhetoric, nature and magic in Byzantine art , Aldershot 1998, art. XIV), 
ici p. 261-263. 

34. The GospelofVazgen (cité n. 5), p. 571. 
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Fig. 2 - Maténadaran 10780, fol. 136. Présentation au Temple. 


du Christ aux pèlerins à Emmaüs, les inscriptions nomment Cléopas, rarement identifié 
dans l’iconographie de la scène et y ajoutent, exceptionnellement, Paul 35 . 

Malgré leurs répétitions, les noms des disciples, comme l’ensemble des légendes 
d’ailleurs, sont toujours inscrits en toutes lettres et seule l’abréviation Sr Su « Seigneur 
Jésus » est récurrente à travers le décor. Cette allusion à la divinité inhérente dans la nature 
incarnée n’est pas rare dans l’imagerie arménienne même si les parallèles abondent dans des 
œuvres plus tardives. Sans témoigner à elle seule d’une polémique confessionnelle, cette 
appellation reflète la christologie de l’Église arménienne tout en raisonnant accessoirement 
comme une invocation répétée à travers les pages. 

À deux reprises seulement, dans l’entrée à Jérusalem et dans la scène de Pilate se lavant 
les mains, les désignations portent sur des objets inanimés : les branches et les vêtements 
étalés au passage du Christ dans la première et le bassin dans la seconde. Ces mots ne sont 
pas tous, cependant, dictés par le récit : èuinf (arbres) répond au numu |i èumnçj (branches 


35. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 144-143 propose (T 
identification comme symbolique de la transmission de la loi, évoquée déjà d 
représentation de Pierre dans Mt 16,18. 
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d’arbres) du texte évangélique, lisible sous la peinture, comme Hui&qbr^ (habits) 36 . En 
revanche, uirifun. (palmier) et mquijf (garçons) ne trouvent pas de justification dans le 
récit de Mathieu ni dans l’image. Les branches de palmier dont dérive l’appellation de 
la fête 37 à partir du V e siècle sont toutefois mentionnées dans le récit de Jean (12,12) et 
préconisées pour le rituel des célébrations du dimanche des Palmes dans le lectionnaire- 
typikon de l’Église arménienne 38 . 

Dans l’ablution de Pilate, la légende qui identifie le bassin sert à justifier cet élément 
visuel complémentaire au récit qui pour sa part évoque seulement l’eau, sans mentionner 
serviteur ni accessoires. Étant donné la sobriété des formules iconographiques, il paraît 
vraisemblable que le peintre ou le commentateur des illustrations ne se soit pas souvent 
trouvé dans le besoin d’identifier les architectures ou les éléments de mobilier. Il s’en est 
toutefois passé en laissant sans commentaire le bateau dans l’apaisement de la tempête 
(fol. 90) ou encore l’édifice figurant le palais d’Hérode dans la décollation de saint Jean 
Baptiste. 

Gloser!interpréter 

Cette liberté des légendes par rapport au texte et aux images à la fois permet d’enrichir 
le premier et à préciser les secondes. Elle se constate également dans le choix des légendes 
qui nomment les acteurs ou définissent l’action, voire dans les paroles des personnages. 
Ainsi, la même scène de Pilate se lavant les mains montre-t-elle la synergie entre éléments 
figurés et inscriptions : le peintre opte pour une composition symétrique où la hiérarchie 
dramatique est assurée grâce au rôle central alloué à l’eau à travers l’aiguière et le bassin, 
mais aussi à travers le rôle actif du gouverneur ; son initiative est interprétée au-delà du 
texte même par l’impératif écrit au même emplacement central que l’eau : puug|i « j’ai 
lavé » (fig. 3). 

D’une manière analogue, d’autres légendes infléchissent des formules iconographiques 
plutôt convenues reflétant une sensibilité particulière à l’égard de l’épisode illustré : dans 
l’Arrestation du Christ déployée sur presque toute la hauteur de la colonne de gauche 
(fol. 71, fig. 4), les légendes tendent à équilibrer les deux épisodes de la composition 39 . 
Tournant le dos aux figures enlacées de Jésus et de Judas mais serré contre elles au centre 
du bandeau, Pierre, qui lève l’épée pour couper l’oreille du premier des trois soldats 


36. Mt 21,8 : t?i puiqnuf chiqni|nirqf inuiruiàhçj|i& qfiui&q.hrÀu furhui&çj |i 6iuûuiu|iurfïjiû, bi uij|f 
fiuiinui&t|i& nuuiu Ji Àumng... 

37. Le codex arménien Jérusalem 121. 2 y Edition comparée du texte et de deux autres manuscrits , 
introd., textes, trad. et notes par A. Renoux (PO 36), Turnhout 1971, p. 257-2519. 

38. A. Renoux, Le codex arménien Jérusalem 121. 1, Introduction : aux origines de la liturgie 
hiérosolymitaine (PO 35), Turnhout 1969, p. 79-80. Ch. Renoux, Le Actionnaire de Jérusalem 
en Arménie : le casoc\ 3, Le plus ancien cas oc ‘ cilicien : le Erévan 832 (PO 49/5), Turnhout 2004, 
p. 611-612. Les passages de Matthieu et de Jean sont lus à la liturgie et le soir du dimanche des 
Palmes. L’iconographie de l’Entrée à Jérusalem reflète la tradition d’une procession populaire festive, 
documentée à Jérusalem aux premiers siècles chrétiens et abandonnée par la suite dans le monde grec : 
cf. aussi M. Morozowich, À Palm Sunday in the Byzantine tradition, OCA 75, 2009, p. 359-383. 
Pour le rôle cultuel des palmes et le symbolisme triomphal que leur attribue l’exégèse arménienne, voir 
Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 103. 

39. La mise en page étalée s’oppose à la tradition byzantine qui regroupe la foule des soldats et 
des Pharisiens derrière les protagonistes : Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 109. 
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Fig. 3 - Maténadaran 10780, fol. 74 v . Pilate se lavant les mains. 


alignés dans la partie droite, se dresse comme un contre-exemple à Judas. Désignée au 
présent par une phrase complète qui ondule au-dessus du nimbe, Faction du disciple 
contrebalance les personnages principaux et assure l’équilibre entre les deux épisodes de 
l’Arrestation. Si la présence des disciples à gauche semble attendue, celle des soldats armés 
et munis de boucliers repose sur une interprétation du récit : les mots 'kuuf qji&nuirüigd 
unuihrunf « les ordres des soldats avec des épées » s’accordent avec l’apparence du groupe 
des persécuteurs que le récit décrit comme la multitude (uufpnju puiqnuf) mais ne dérivent 
pas du récit des évangiles. En revanche, la désignation de Pierre fait résonner le verset 
correspondant selon Jean (18,10), le seul à nommer le disciple et à mentionner l’épée 
dans ses mains 40 . 

Quant au verbe hfiuun « il coupa », il ajoute aux expressions hfiuiQ ou Ji puig hfiuifi des 
évangiles un sens plus fort de mutilation. L’Arrestation du Christ montre par le choix 
des légendes que, malgré l’étroite proximité entre le récit et l’image, la lecture ne dépend 
pas uniquement du texte illustré qui encadre la peinture. 


40. Dans d'autres cas, comme au fol. 49 v , les disciples sont nommés aussi sans être mentionnés 
dans le récit. 
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Fig. 4 - Maténadaran 10780, fol. 71. Arrestation du Christ. 

Une intention comparable se fait sentir dans le cas de légendes empruntées au texte, 
comme celle de la Dérision du Christ (fol. 75). La reprise d’expressions bibliques par des 
synonymes susceptibles d’introduire quelques nuances sémantiques supplémentaires est 
particulièrement intéressante : elle semble confirmer le rôle, entre autres, de ces images 
comme commentaires visuels qui appellent à leur tour à expliciter par écrit les signes 
dessinés par des figures. En convoquant à leur manière, au moyen des légendes, le texte- 
source dans lequel elles s’introduisent, les compositions s’émancipent de leur contexte 
narratif dans la mesure où celui-ci n’est plus indispensable à leur compréhension. Elles en 
offrent ainsi une version succincte mais limpide et puissante. Elles instaurent également 
une autre possibilité de perception du récit par un nouvel équilibre entrées capacités 
sensorielles et intellectuelles sollicitées : la réception du texte évangélique repose sur la 
vision et l’ouïe de l’assemblée qui l’entend récité dans un cadre rituel défini par les lectures 
liturgiques. De leur côté, les illustrations sollicitent aussi à leur manière la vision tandis 
que leurs légendes trahissent tout autant l’importance de l’écoute des compléments ou 
des commentaires qu’elles introduisent 41 . Surtout elles témoignent de l’introduction 
simultanée, certes très discrète, d’un registre oral et familier. 


41. Rituale Armenorum, ed. by F. C. Conybeare, Oxford 1905, p. 37. La dédicace du livre convoque 
l’ouïe par la récitation du psaume 38 : « peuple, prête l’oreille à ma loi ». Pour la psychologie de la 
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Animer 

Cet aspect familier de la langue se fait également sentir dans les approximations 
vocaliques et orthographiques parfois signalées ou corrigées par les éditeurs du fac-similé. 
Il se constate de manière encore plus caractéristique dans la « traduction » de quelques 
formules particulièrement classiques de l’arménien biblique comme brp « va » remplacé 
par q&ui dans la guérison du paralytique, répété dans les deux illustrations du thème 
(fol. 45, 145). Entre commentaire et oralité, l’illustration de l’onction du Christ dans la 
maison de Simon, aux fol. 119 et 153, désigne la pécheresse comme femme prostituée 
ou adultère (u)nn.fi|ili pornik kinri). Pour superflue qu’elle puisse paraître, la légende 
a sa propre importance dramatique : en précisant la nature des péchés de la pénitente 
elle souligne son acte d’humilité tout comme la magnanimité du Seigneur. Celle-ci se 
manifeste d’ailleurs à l’égard de la femme adultère sauvée de la lapidation (Jn 8,1-11), 
un épisode qui n’est pas ici illustré, mais que l’image semble évoquer en y empruntant la 
désignation pornik de la pécheresse, au lieu du mot ifbquunp employé dans Le 7,37. Au 
sein de cette illustration minimaliste, image et légende proposent de plus une opposition 
rhétorique puissante entre la pénitence et la luxure représentée par la femme, qui, à son 
tour, s’impose comme contre-exemple sur le cadre narratif de l’épisode et la richesse du 
banquet. 

Parmi les diverses guérisons, celles de deux possédés aux fol. 45 et 104 v dérogent au 
texte et substituent aux définitions évangéliques de l’épilepsie et du mutisme le terme plus 
générique mais très explicite q|uuifluir(i « possédé par le mal ». L’intention de rapprocher le 
contenu évangélique du registre des fidèles que reflètent les paraphrases ou les adaptations 
lexicales perpétue l’importance de l’interprétation orale. Ancrée aux débuts de la littérature 
biblique et exégétique, elle se renouvelle dans la préoccupation, exprimée à la même 
époque environ par Xosrov Anjewaci, d’enrichir la prière en lui autorisant une certaine 
liberté et d’en « raviver la ferveur par la paraphrase » 42 . 

Ce rapprochement des fidèles se concrétise de manière éloquente dans les scènes 
qu’animent les paroles des personnages 43 . Il ici culmine au fol. 40 v dans la supplication 
de la Cananéenne interprétée par un véritable dialogue entre les protagonistes, lequel 
prédomine dans l’espace pictural (fig. 5). Thomas F. Mathews a souligné l’originalité du 
schéma iconographique, sans parallèle en Occident ou à Byzance, et relevé sa dimension 
sémantique ecclésiale, la reconnaissance du Sauveur par l’Église des gentils 44 . La reprise 
du schéma du XI e siècle dans les évangiles de Glajor ignore les inscriptions sans que cela 
n’empêche la lisibilité de la composition, émancipée en une page entière face aux versets 
correspondants. La comparaison entre les deux images permet de constater le rôle actif 
des inscriptions dans les évangiles du catholicos tout en posant le: problème de leur 


perception visuelle physique et sensorielle, voir M. Camille, Before the gaze : the internai senses and 
ate médiéval practices of seeing, dans Visuality before and beyond the Renaissance : seeing as others saw> 
ed. by R. S. Nelson, Cambridge 2000, p. 197-223, ici p. 217. 

42. Grégoire de Narek, Tragédie : Matean olbergutéan , introd., trad. et note par A. et J.-P. Mahé 
(CSCO 106), Lovanii 2000, p. 36-37; J.-P. Mahé, Traduction et exégèse : réflexions sur l’exemple 
arménien, dans Mélanges Antoine Guillaumont : contributions à Tétude des christianismes orientaux , 
Genève 1988, p. 243-255, ici 244. 

43. Cf. supra p. 550-552. 

44. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 92-93. 
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Fig. 5 - Maténadaran 10780, fol. 40 v . Supplication de la Cananéenne. 


présentation exceptionnelle dans le cas de cette scène. L’emplacement de la miniature a 
été précisément calculé pour suivre l’adresse de la Cananéenne au Christ selon Mt 15,23. 
Les paroles de la femme sont de nouveau récitées dans l’image mais transcrites dans une 
écriture inversée, en miroir, qui évolue de droite à gauche. Sur la ligne supérieure, les 
mots du Christ, Mt 15,26, se déploient dans le sens de l’action pour atteindre la figure 
de l’implorante. L’intérêt de ce dialogue épigraphique tient aussi bien à son puissant effet 
visuel qu’à l’interprétation du texte. Les paroles échangées dans l’image appartiennent 
en réalité à deux versets distincts, Mt 15,22 et 15,26. Ignorant l’indifférence initiale de 
Jésus à la requête de la Cananéenne (Mt 15,23), l’image contracte le ilecit en faveur de 
la rencontre entre les deux personnages. Le tracé inédit de la supplique révèle, certes, 
l’habileté de la main qui s’y est aventurée et l’intention de matérialiser les paroles par l’écrit 
avec un goût pour la sophistication des annotations qui émerge alors en Occident 45 . Or 
au niveau sémantique, la solution originale du peintre des évangiles du catholicos semble 
également contribuer au symbolisme ecclésial de la composition : la reconnaissance du 
Messie et la préfiguration de l’Eglise des gentils. La lisibilité partielle de l’appel de la 
Cananéenne se justifie par le sens des paroles, plus important semble-t-il que celui de 


45. Palazzo, Tituli et enluminures (cité n. 10), p. 171. 
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la lecture. Les deux phrases sont disposées de sorte à émaner des bouches des figures et 
à atteindre leur interlocuteur : en les calibrant tant bien que mal, l’auteur des légendes 
était sûrement sensible au fait que l’invocation de la mère atteigne la main salvatrice du 
divin docteur dont la réponse se pose pareillement comme une bénédiction sur la tête 
de la Cananéenne. En l’absence de tout encadrement architectural, ou d’organisation 
spatiale des figures, l’étrange voix de la Cananéenne est peut-être le seul élément visuel 
évoquant son altérité ethnique et la transcendance de son approche du Christ 46 . Outre 
une certaine difficulté de réalisation et de lecture, la singularité de ce dialogue croisé 
pourrait peut-être s’expliquer par la signification particulière de l’épisode que l’image et ses 
légendes s’attachent à exprimer. La complémentarité visuelle et sémantique constatée entre 
la formule iconographique et les légendes semble donc témoigner de leur appartenance 
à un projet d’illustration initial, conçu comme un ensemble. 

Dans la guérison du possédé au fol. 45 (fig. 6), la supplique du père est transcrite de 
la même manière inversée qui privilégie le flux des mots à leur lisibilité. Comme dans 
l’image précédente, la requête du père, ici placée en diagonale, est calibrée pour atteindre 
la main divine. Le récit n’attribue pas de paroles précises au Christ qui, selon le verset 



Fig. 6 - Maténadaran 10780, fol. 45. Guérison du possédé. 


46. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 93. 
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écrit comme une légende au-dessous de la scène, a fait fuir le démon. Sans illustrer le 
diable chassé, le peintre montre le Christ adressant au père un geste de bénédiction qui 
signifie sa rémission et l’exaucement de son vœu. 

Enfin, cinq autres scènes aux fol. 21 v , 73 v , 145, 147 v et 220 font parler le Christ, 
Pilate ou d’autres personnages. Le procédé complexe de l’inversion des lettres n’est plus 
de mise mais la disposition des paroles transcrites au style direct semble toujours réfléchie 
par rapport au schéma et au contenu des compositions. Les ordres de guérison adressés 
à l’égard des paralytiques des fol. 21 v et 145 se distinguent par la répétition identique de 
l’expression animée par l’appel uir|i ari « lève-toi ». La reprise du commandement tracé 
dans les deux cas en diagonale pour atteindre l’oreille de l’infirme alité établit un contact 
ferme entre le médecin divin et l’être humain en quête de salut tout en soulignant le 
parallèle entre les deux épisodes. 

L’absence générale de ponctuation est particulièrement sensible dans la comparution 
du Christ au fol. 73 v . Sans le point d’interrogation, la question de Pilate résonne comme 
une affirmation : « tu es le roi des Juifs », une ambiguïté qui semble refléter quelque intérêt 
bienveillant pour le personnage du préfet 47 . 

La dernière image animée, au fol. 220, illustre la rencontre du Christ et de la 
Samaritaine au puits de Jacob. Cet épisode doté d’un fort symbolisme baptismal et 
liturgique est aussi l’occasion d’un discours dévoilant progressivement la divinité du 
Seigneur 48 : contrairement à la neutralité de la formule iconographique qui évoque 
l’échange entre les personnages d’une manière générale et symbolique, la légende rappelle 
le début du récit (Jn 4,7) copié deux pages plus haut au fol. 218 v . L’illustration est en effet 
placée à la fin de l’épisode sous le verset Jn 4,29 qui relate le témoignage de reconnaissance 
du Christ par la femme auprès de ses concitoyens. Dans un subtil contraste avec le 
contexte immédiat de la manifestation et de la confession de la divinité du Christ, la 
légende « donne-moi à boire » selon les mots du Christ au début de la péricope souligne 
accessoirement la fragilité de sa nature humaine, élément incontournable de l’économie 
du salut 49 . 


47. Ibid., p. 111-112. Pour la ponctuation du texte dans le manuscrit, The Gospel ofVazgen (cité 

n. 5), p. 569. 

48. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 150. 

49. L’humanité charnelle du Christ est soulignée par divers moyens sans contrevenir à la position 
dogmatique de l’Église nationale : Grégoire de Narek, Tragédie (cité n. 42), p. 37. Nersés Snorhali décrit 
la sueur qui s’écoule pendant la prière au Mont des Oliviers (Ch. Renoux, Le Triduum pascal dans 
le rite arménien et les hymnes de la grande semaine, REArm 7, 1970, p. 55-122, p. 106), Grégoire de 
Narek imagine le Christ pleurer sur le tombeau de son ami Lazare (A. Terian, Saint Gregory of Narek 
on the human nature, dans Saint Grégoire de Narek : théologien et mystique : colloque tenu à l'Institut 
pontifical oriental, 20-22janvier 2005, actes publiés par J.-P. Mahé et B. L. Zekiyan [OCA 275], Roma 
2006, p. 99-111). Un suiveur de T‘oros Roslin le montre évidemment fatigué assis sur un rocher avant 
la rencontre avec la Samaritaine (Jérusalem, Patriarcat arménien 2653 [évangiles de la reine Keran] 
fol. 297 V ). T‘oros de Tarôn le fait lever un verre de vin dans le mariage de Cana des évangiles de Glajor 
exploitant l’ambiguïté entre un geste mondain et sa connotation eucharistique (Mathews, Armenian 
gospel iconography [cité n. 7], p. 147-148 ; Rapti, Image et rite [cité n. 1], p. 795-796). 
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Repérer ? 

Deux inscriptions en grec se détachent de rensemble, posant le problème du contexte 
de réalisation du manuscrit. Les éditeurs du fac-similé les ont dûment signalées avec deux 
autres occurrences de grec, 1’ une pour identifier l’évangéliste Jean, l’autre le Christ 50 . 
Contrairement à ces derniers exemples qui trouvent des parallèles dans les manuscrits 
arméniens du XI e siècle, les deux inscriptions en grec dans l’évangile de Luc se signalent par 
leur présence complémentaire aux désignations en arménien mais aussi par un certain écart 
par rapport aux scènes. Comme dans les évangiles de Trébizonde, au fol. 131, 
donne le titre de l’Annonciation dont les protagonistes sont identifiés en arménien. 
En revanche, dans l’Annonciation de Zacharie, le nom du prêtre en grec double assez 
curieusement celui en arménien qui surmonte la figure. Le tracé des lettres dans une 
minuscule ronde s’apparente aisément aux écritures de l’époque byzantine moyenne tandis 
que l’orthographe défectueuse de l’Annonciation n’est guère surprenante à cette époque 51 . 
Il n’est pas impossible de reconnaître dans leur aspect officieux l’écho d’un modèle grec ou 
pourvu d’annotations en grec. En ce cas, ces brèves légendes pourraient avoir été à l’origine 
des repères désignant l’emplacement des scènes. C’est ce qu’indique le tracé rapide et léger 
qui, à la différence des légendes en arménien plus épaisses et appuyées, semble réalisé à la 
mine de plomb comme les réglures verticales des colonnes du texte. 


Inscriptions et programme iconographique 

L’aperçu de l’ensemble des légendes permet de constater aisément leur pertinence à la 
vie terrestre du Christ et notamment à son ministère. Ceci est en effet le thème majeur 
de l’illustration, un autre trait qui distingue ce tétraévangile. Sur quarante-cinq scènes 
du ministère du Christ, vingt-quatre illustrent des miracles dont vingt et une sont des 
guérisons. La prédominance de ces miracles prolonge une tradition antique qui remonte 
à la thématique des premiers sarcophages et que les théologiens orientaux soulignent 
volontiers 52 . Si la proportion des miracles semble ici exceptionnelle, un goût analogue 
apparaît dans quelques décors byzantins des débuts de l’époque post-iconoclaste, tel le 
décor marginal d’un évangéliaire grec de Paris (BnF gr. 115) attribuable à la seconde moitié 
du IX e ou au X e siècle et visiblement tributaire de modèles antiques 53 . Une importance 
comparable est accordée aux miracles de guérison dans le recueil illustré des Sacraparallela 
de saint Jean Damascène (BnF suppl. gr. 923) qui accumulent dix-neuf représentations sur 


50. The GospelofVazgen (cité n. 5), p. 583-584. 

51. Pour des formes comparables des lettres x et Z voir Exempla scripturarum. 4 y Codices Graeci 
bibliothecae Vaticanaeselecti, ed. H. Follieri, Romae 1969, pl. 21 (Vat. gr. 2155, fol. 306 v , de l’an 981), 
22 (Urb. gr. 20 de 992) et pl. 34 (Vat. gr. 1650 de 1034). 

52. T. F. Mathews, A. Taylor, The Armenian Gospels ofGladzor : the life of Christ illuminated , 
Los Angeles 2001, p. 32. 

53. Chr. Paschou, Les peintures d’un tétraévangile de la Bibliothèque nationale de Paris : le 
grec 115 (x e siècle), Cahiers archéologiques 22, 1972, p. 61-86, ici p. 72, accepte la dépendance d’un 
modèle oriental proposée par Gabriel Millet {Recherches sur l'iconographie de l'évangile aux XIV e y XV e et 
xvi e siècles d'après les monuments de Mistra y de la Macédoine et du Mont-Athos y Paris 1916, p. 8) ; pour 
l’étude iconographique du ministère, p. 75-82. Le manuscrit grec semble reprendre la tradition des 
évangiles de Sinope du vi e siècle et comme ceux-ci, il ne conserve qu’une partie du récit de Matthieu. 



564 


IOANNA RAPTI 


les trois pages dévolues aux miracles du Seigneur 54 . De la même époque, Taire du Caucase 
conserve un parallèle méconnu malgré l’originalité de son programme iconographique et 
sa datation précise : les évangiles dits du Dzruci I (Tbilisi, Institut Kekelidzé H-1660), 
vers 940, présentent les guérisons miraculeuses de trois catégories d’infirmes - aveugle, 
paralytique et possédé 55 -, où la tension dramatique est soulignée par des inscriptions 
comme par la représentation des personnages au premier plan et à grande échelle. Placés en 
guise de frontispices face aux portraits des auteurs, ces miracles récapitulent, avec la Vierge 
à l’enfant associée à Matthieu, le message sotériologique de l’Incarnation. Bien que leur 
style et la mise en page appartiennent à des traditions distinctes, ces manuscrits partagent 
un certain archaïsme qui se fait aussi sentir dans la sobriété des compositions dépourvues 
de fonds architecturaux et d’éléments de mobilier ou d’accessoires si ceux-ci ne jouent pas 
un rôle dramatique essentiel. Une attention comparable portée à l’enseignement et aux 
miracles du Christ s’observe à la même époque sur les fresques de Cappadoce, en plus 
d’un goût commun pour le narratif, qui anime non seulement les cycles dits archaïques 
mais aussi ceux du X e siècle, pour leur part imprégnés de l’esprit missionnaire de la 
reconquête de l’Est 56 . Le ministère et les miracles, qui ne sont pas documentés dans les 
décors monumentaux de Constantinople à cette époque, pourraient servir une rhétorique 
contre les hérésies à l’attention d’une population composée de chrétiens hétérodoxes 
attirés ou annexés par l’Empire byzantin 57 . Cependant, ces décors n’étaient peut-être 
pas des programmes de conversion ou d’acculturation à l’orthodoxie chalcédonienne : 
l’évocation des arguments antihérétiques des premiers siècles du christianisme pourrait 
même au contraire faire miroiter l’idéal d’une Eglise universelle victorieuse. Les analogies 
des évangiles de Vehap‘ar avec les décors cappadociens, parfois assez précises, n’interdisent 
pas l’hypothèse que le livre ait été réalisé dans un tel contexte de mixité sans impliquer 
forcément des fins missionnaires. La présence des quelques inscriptions en grec et les 
affinités avec le groupe dit de Mélitène l’étayent également tandis que la région de 
Tarôn, acquise à Constantinople au milieu du X e siècle, est une autre possibilité. Rien 
n’autorise, en revanche, à chercher au programme des évangiles du catholicos une stratégie 
de conversion à l’usage byzantin ni la réfutation de celle-ci. Sans méconnaître l’impact des 
polémiques confessionnelles qui ont pu contribuer au choix de ce répertoire, il faudrait 
y privilégier une sensibilité commune avec les décors byzantins de l’époque et le désir de 
faire partager et vivre l’expérience du processus salvateur. 


54. M. Evangelatou, Word and image in the Sacra Parallela (Codex Parisinus Graecus 923), 

DOP6 2 , 2008, p. 113-197, ici p. 130. v l 

55. III. Amhpahauibhah, rpy3UHCKox Munuamwpa [S. Amiransvili, Les miniatures géorgiennes], 
Moscou 1966, fig. 7, 11-12; A. Alpago-Novello, J. Lafontaine-Dosogne et V. Beridze, Art 
and architecture in médiéval Georgia , Louvain-la-Neuve, 1980, p. 34, fig. 66. http://www.unesco-ci. 
org/ photos/showphoto.php/photo/6096/title/djrutchi-four-gospels28h-1660-29-2c-936-/cat/1019 
(consulté le 15.04.2014). 

56. Jolivet-Lévy, Etudes cappadociennes (cité n. 12), p. 33. 

57. C. Jolivet, Tokali kilise revisited : new considérations on Christ’s ministry cycle in the 
New Church, Uluslararasi Nevçehir tarih ve kültür sempozyumu hildirileri , ed. A. Oger, Ankara 2012, 
p. 137-141. A propos de l’analogie de composition entre les décors monumentaux de Cappadoce, 
il convient de rappeler la mention dans la vita du patriarche Nicéphore des images sacrées « calamo 
excerptas in codicem », PG 100, col. 38. 
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Dans les évangiles de Vehap‘ar, texte, images et annotations s’articulent dans une 
relation dialectique qui laisse apparaître plusieurs possibilités et niveaux de lecture. 
Grâce aux légendes, les figures s’affranchissent du récit qui les encadre et sur lequel elles 
s’appuient pour s’offrir à une appréhension immédiate 58 . Les mêmes légendes semblent 
aussi garantir la légitimité des images qui reviennent dans les décors arméniens non sans 
une certaine hésitation après une longue période de réflexion dogmatique et d’évolution 
des arts arméniens dans l’univers aniconique de l’Islam. Si dans leur relation sophistiquée 
avec le texte, les illustrations proposent un fil conducteur de l’ensemble des évangiles avec 
un accent particulier sur l’action salvatrice du Christ incarné, les légendes participent 
soigneusement de ce message qu’elles soulignent à leur manière. Elles semblent également 
pallier utilement le laconisme des schémas en habitant l’espace des scènes. Les paroles 
jaillissent et se répandent en lignes courbes comme le flux de la voix ou elles émanent 
des mains avec la puissance des actes qu’elles désignent. Authentifiant les personnages, 
elles renforcent leur présence à travers les pages et l’action et spécifient des formules 
iconographiques sommaires 59 . Les répétitions ou les correspondances iconographiques 
suggèrent des comparaisons mesurant la ressemblance entre figures peintes et histoire 
du salut. 


Les légendes du Ml0780 semblent étroitement liées à la tentative d’élaborer un 
programme qui parcourt le livre et véhicule le message du Salut par l’Incarnation et 
l’institution de l’Église. La narration de la vie du Christ et de son œuvre sur terre, jalonnée 
de passages familiers grâce à leur utilisation dans la liturgie, n’empêche pas une vocation 
exégétique du récit visuel sur le récit du texte 60 : c’est à quoi semble s’attacher la mise en 
image de quelques épisodes mineurs comme le message de l’épouse de Pilate (fol. 73). 
L’aspect narratif du décor des évangiles du catholicos est toutefois incontestable et semble 
renforcé par la disposition des images dans le texte, qui tranche avec les dispositifs de la 
tradition antique qui privilégie de son côté l’association typologique des scènes souvent 
détachées du texte 61 . L’observation des miniatures et de leurs légendes ou paroles inscrites 
amène à constater que le programme iconographique sert simultanément les deux causes, 
la narration et l’exégèse, qui finalement ne sont pas incompatibles mais concurrentes et 
complémentaires. 

Le(s) peintre(s) ou le(s) concepteur(s) du programme de notre manuscrit ont opté pour 
un récit bien plus détaillé que les séries d’images dans les cycles de préface du vi e siècle 62 . 


58. Pour la fonction des miniatures comme procédé de mémorisation (mnemonic devices), voir 

Evangelatou, Word and image (cité n. 54), p. 143-151 et 196-197. I 

59. Brubaker, Vision and meaning (cité n. 11), p. 37-43, pour la fréquence ae ces schémas dans 
les mss du ix e s. 

60. L’analogie est intéressante avec la Cappadoce où le goût du récit narratif et vivant s’ajoute aux 
préoccupations de la démonstration religieuse (Jolivet-Lévy, Etudes cappadociennes [cité n. 12], p. 19). 
Ibid. p. 324 : « on aurait tort de sous-estimer le rôle des textes liturgiques comme source d’inspiration 
des peintres “archaïques” et de négliger l’importance du contenu théologique des images et le souci de 
démonstration dogmatique... » 

61. A.-O. Poilpré, Illustrer la vie du Christ dans un manuscrit de l’Antiquité tardive, dans Ars 
auro gemmisque prior : mélanges en hommage à Jean-Pierre Caillet , textes réunis par C. Blondeau et al ., 
Zagreb 2013, p. 133-137, ici p. 135. 

62. A.-O. Poilpré, Illustrer la vie du Christ, (cité n. 61). 
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Si ce programme n’a pas la continuité d’un ensemble pariétal mais se répartit à travers le 
livre, le choix des passages illustrés semble régi par la volonté de construire un récit centré 
sur la vie terrestre du Christ, son ministère et sa démarche engagée vers le Sacrifice. La 
dimension ecclésiale du ministère, soulignée par la récurrence de l’étole sacerdotale pour 
le Christ et les disciples, y est également inhérente. 


Voir et lire 

Au Moyen Âge, le dialogue entre art et texte était aussi un dialogue entre les deux 
sens, la vision et l’ouïe 63 . L’importance de l’oralité et par conséquent de l’audition dans la 
perception des idées et des messages exprimés par écrit sur divers supports est un facteur 
qui mérite d’être pris en considération dans l’œuvre en question. Si l’Église arménienne 
n’a pas dû élaborer une théorie de la vision analogue à celles des théologiens byzantins, les 
théologiens comme les artistes ont néanmoins partagé la sensibilité à la relation complexe 
entre concepts, formes verbales et leur matérialisation. La mise en page même des évangiles 
du catholicos sert la complémentarité entre le texte et l’image indépendamment du 
caractère sélectif du programme iconographique. 

L’équilibre entre le support canonique et la mise à jour des expressions bibliques se 
retrouvera en effet aussi bien dans les créations savantes et prestigieuses de Cilicie que 
dans les peintures sommaires mais spontanées des peintres actifs dans les campagnes et 
les bourgades autour du lac de Van. Si, dans ces dernières, des inscriptions et parfois 
de courtes prières inscrites en marge des images offrent quelques échos du sentiment 
religieux, véhiculé par images et textes 64 , la vivacité des images animées et la dramatisation 
théâtrale du ministère du Christ des évangiles du catholicos demeurent inégalées 65 . 

Les sources et le contexte religieux et artistique de notre manuscrit méritent, certes, 
d’être davantage étudiés. Or l’aspect didactique du programme du M10780 66 privilégiant 
avant tout la vulgarisation christologique et le message ecclésial conjugué au moyen des 
légendes à un présent durable et affirmatif, évoque, certes, la mission édifiante que les 
théologiens d’Orient et d’Occident attribuent aux images, mais relève aussi de l’expérience 
spirituelle voire mystique à laquelle les images participent tout autant 67 . 


63. Art and text in Byzantine culture (cité n. 1), p. 3. 

64. Rapti, Image et rite (cité n. 1), p. 784-585. 

65. Plusieurs notes qui apportent une dimension interprétative en plus de la narration en images 
exploitent la synergie entre texte et image déjà observée dans les évangiles de Baltimore de 966 où la 
Vierge à l’Enfant et les mots de l’Annonciation dans le cartouche concourent à célébrer le message de 
l’Incarnation. La pluralité des images encourage aussi à envisager une fonction contemplative, qui peut 
être aussi bien parallèle à la lecture ou appartenir à un autre niveau de perception. Les dialogues selon 
le modèle de notre manuscrit tendent pour leur part à disparaître même si des paroles transcrites de 
manière plus neutre dans les fonds des compositions illustrent la puissance de cette tradition : voir par 
exemple deux portraits de dédicace de la fin du xn c siècle : Rapti, La voix des donateurs (cité n. 1), 


p. 311-312. 

66. Pour l’attention au détail souligné par les peintures comme moyen didactique cf. l’exemple 
de Sacraparallela : Evangelatou, Word and image (cité n. 54), p. 133. 

67. M. Camille, Word, text, image in the early Church fathers in the Egino Codex, dans Testo 
e immagine neiralto medioevo (Settimane di studi del Centro italiano di studi sull’Alto Medioevo 41), 
Spoleto 1994, p. 65-92. 
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Les multiples fonctions du livre, relevées au fil des pages des évangiles du catholicos, 
ne devraient pas être considérées comme complètement distinctes. La longue histoire 
du manuscrit témoigne de la valeur intrinsèque de l’ensemble. Si les images mêmes des 
évangiles du catholicos ne portent pas de trace de leur réception dans les siècles, le choix 
de copier ce manuscrit indique une notoriété particulière et autorise à lui reconnaître aussi 
une valeur de trésor pieux 58 . Outre les colophons conservés, plusieurs notes postérieures 
inscrites dans les marges et souvent raturées trahissent des manifestations de piété 
éphémères 69 . La reliure du codex (fîg. 7) est couverte sur les deux plats d’innombrables 
plaquettes d’argent clouté en forme d’œillets, de mains, voire de reins. Distribuées sans 
véritable ordre autour d’une croix centrale sur chaque plat, ces appliques empiètent 
souvent les unes sur les autres indiquant une fonction d’ex-voto et une dévotion 



Fig. 7 - Maténadaran 10780, revêtement de la reliure. 


68. Mathews, Armenian gospel iconography (cité n. 7), p. 79. Mat‘evosyan, L’évangile du 
catholicos (cité n. 5), p. 35. 

69. The GospelofVazgen (cité n. 5), p. 556 (fol. 22 v ; 40; 79; 80; 135). 
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collective, certes à une époque assez éloignée du manuscrit originel 70 . D’autres livres 
des évangiles d’importantes dimensions témoignent d’un usage analogue attesté parfois 
par des colophons ou les inscriptions commémoratives sur les reliures. Les évangiles de 
la British Library Or. 13654 incarnent la fonction dévotionnelle du livre des évangiles 
à travers les siècles : copié vers 1200 au monastère d’Awag Vank‘ en Anatolie centrale, 
près d’Erzincan, le manuscrit est devenu le trésor d’un village dont il suivit les habitants 
dans leur migration en Anatolie au début du xvn e siècle. C’est à cette époque que le 
tétraévangile a été transformé en recueil des évangiles de guérison : on copia des passages 
lus le dimanche avant la messe et lorsqu’on récite des prières pour les malades et les 
infirmes 71 . Le nouveau texte copié dans les interlignes de celui du xm e siècle dans l’écriture 
cursive typique de son époque ne transcrit pas l’ancienne onciale mais ajoute des passages 
qui ne correspondent pas toujours à ceux du texte originel. L’usage des passages de 
guérison est probablement une pratique plus récente de l’Église arménienne dont les 
anciennes versions de l’euchologe ne témoignent pas. 

Ayant constitué dès sa création un trésor d’église et un objet liturgique, le manuscrit 
du Maténadaran 10780 a pu servir non seulement à la lecture de l’office mais aussi 
d’autres fins. Il est tentant de se demander si les multiples scènes du ministère dans les 
évangiles du catholicos ne recèlent pas la trace de rites de guérison ou d’exorcisme. Le 
rôle du livre dans la piété d’une communauté paroissiale est déjà suggéré par le frontispice 
des évangiles du catholicos (fol. 5-5 v ), composé de deux peintures complémentaires; le 
sacrifice d’Abraham dans son interprétation eucharistique et théophanique au verso d’un 
portrait collectif, vraisemblablement une famille de donateurs, révèle en d’autres termes 
a vocation liturgique du recueil dans son ensemble. Il est réitéré par le colophon de 
1088 qui invoque « ceux qui en seront illuminés » et souligné dans le portrait dédicatoire 
collectif : pour sa part anonyme, cette image associée au symbolisme eucharistique de 
l’Hospitalité d’Abraham, représente toutes les classes des fidèles : prêtre, femmes, enfants. 
D’un autre côté, il est également plausible que les images animées du livre aient pu 
contribuer à perpétuer la fonction durable de ce manuscrit en tant que vénérable objet 
de dévotion. Le livre a, en outre, pu servir à la prédication et à l’instruction des fidèles 
à qui les images légendées proposaient un autre point de vue sur l’économie du salut. 
D’une façon qui n’est pas sans rappeler la manière des exultet de l’Italie méridionale 72 , 
pendant la lecture, la disposition décalée des peintures pouvait les rendre visibles à un 
petit groupe de fidèles réunis autour du livre pour en être illuminés, selon les mots du 
donateur de 1088. Cela peut signifier apprendre à lire, recevoir une éducation morale, 
voire recevoir la grâce divine et rejoindre l’Église en cas de pénitence 7 , 3 . Moins sensibles 


70. Reproduction avec le fac-similé. La reliure des années 1720 est attribuée à Arcax, The Gospel 
ofVazgen (cité n. 5), p. 568. 

71. Nersessian, Treasures from theArk (cité n. 15), n° 138. 

72. Exultet : rotoli liturgici del medioevo méridionale , dir. scientifica G. Cavalo, Roma 1994. Dans les 
exultet le décalage entre le texte et l’image permettait la synchronisation du chant et de la visualisation des 
images. La réalisation des rouleaux d 'exultet ne repose pas, cependant, sur un schéma univoque et dans 
certains cas les images semblent avoir précédé la copie du texte ou ne pas respecter parfaitement le principe 
de la mise en page inversé : Th. F. Kelly, The Exultet in Southern Italy , Oxford 1996, p. 159, 182-183. 

73. The Gospel ofVazgen (cité n. 5), p. 556. Le code de loi de Mxit‘ar Gos, composé au xm e siècle 
mais tributaire de traditions et d’usages antérieurs, regroupe des maladies diverses en tant que motifs 
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aux imprécisions de la grammaire qu’un philologue, ces fidèles pourraient entendre 
les commandements salutaires et, pour ceux qui disposaient des notions de lecture, 
reconnaître les personnages et leurs actions sur quoi les tracés simples et puissants des 
gestes ne laissaient pas d’ambiguïté. 

Les évangiles du catholicos conservent néanmoins encore bien des énigmes au-delà 
de cette première tentative de décrypter le croisement singulier entre texte et image au 
sein d’un trésor vénérable dont l’appréhension dépasse l’un et l’autre et se mesure à la 
foi et l’espérance. 


Annexe 


Ml0780 

folio 

Légendes 

Mots 

correspondants 
dans les Évangiles 

Guérison du 
paralytique 

21 v 

Mt 9,12 

$ï* îïi Seigneur Jésus 

U»rji uin qifuifijifiu fn bi q6ui>j< lève-toi, 
prends ton grabat et va 
uiQquufuqniAQ le paralytique 

Mt 9,2 U»n. qifiufiJiGu 
fn bi brp |i mni&u fn 

Guérison d’un 
aveugle et sourd 

30 v 

Mt 12,22 

KC IC 


Décollation de saint 
Jean-Baptiste 

37 v 

Mt 14,6 

rien 


Guérison de la 
fille de la femme 
cananéenne 
(supplique de la 
femme) 

40 v 

Mt 15,22 

SnRuibbb 1 Jean 
^Ibinrnu Pierre 

Sr Su Seigneur Jésus 

n 2 t puirnf iua<G>nq qfiuiçj ifiuû>q<iuûg 
uirljui&b[ il n’est pas bon de prendre 

le pain des enfants et de le donner aux 
chiens 

&ü nrqji 'Vuupji nqnrift Jifià Jésus fils de 
David, prends pitié de moi 


Pierre 

43 

Mt 16,18 

rien 


Transfiguration 

44 v 

Mt 17, 8 

fllhinrnu Pierre 

3uiljnpnu Jacques 
ânliui&b 1 Jean 

ITniJulu Moïse 
brQiui Élie 

l 

Guérison d’un 
épileptique 

45 

Mt 17,16 

Sr 5ü Seigneur Jésus 

mtr nqnrifbui nrq<i>n<j> (ufnuf Seigneur 
prends pitié de mon fils 
q|niufiuir& le possédé 
fiuijr ifuibquibb le père de l’enfant 

\ 

... q)i |^niu(inm|i 

bi ^uirui^uir 

4[uui&qiu&uij... 


d’exclusion sociale, en l’occurrence interdiction de mariage et de sermon. The Lawcode [Datastanagirk] of 
Mxit'ar Gos , transi, with commentary and indices by R. W. Thomson, Amsterdam - Adanta 2000, p. 236. 
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M10780 

folio 

Légendes 

Bénédiction des 
enfants 

49 v 

Mt 19,13 

$r ïîïi Seigneur Jésus 
lTuibljui|ib les enfants 
flltnnrnu Pierre 

3nfiuibtu Jean 

Supplique de la 
mère de Jacques et 
de Jean 

52 

Mt 20,20 

§r îïi Seigneur Jésus 

Bnfiuibtu Jean 

Builjnpnu Jacques 
ifuijr bngui leur mère 

Guérison de 
l’aveugle de Jéricho 

53 

Mt 20,30 

îïi -fü Jésus Christ 

l|njpf& mu Guibumjuipfijib buinbuq les 
aveugles assis au bord de la route 

Entrée à Jérusalem 

53 v 

Mt 21,7 

Qlbmpnu Pierre 
iTuinf arbres 

inquif* uirifuiib&buiif enfants avec des 
branches de palmier 

2,uibqbpbu vêtements 

$p 5u jni|uibuil|uii qui jb<pnuiuqt>if 

Seigneur Jésus sur l’ânon vient à Jérusalem 

Prière au mont des 
Oliviers 

70 

Mt 26,39 

rien 

Arrestation 

71 

Mt 26,49 

8uiljnpnu Jacques 

3nfiuibfri Jean 
§p $~u Seigneur Jésus 

3niqui Judas 

^buipnu bfiuun qni<b>qbb Pierre coupa 
l’oreille 

O'uiuf qjibnuipuiçjb uniubpunf ordres de 
soldats avec des glaives 

Reniement de Pierre 

73 

Mt 26,75 

rien 

Comparution du 
Christ devant Pilate 

73 v 

Mt 27,11 

*n|iiHumnu Pilate 
§p oü Seigneur Jésus 

0»iu bu puiquiinp 2,pb|içjb tu es le roi des Juifs 

Message de l’épouse 
de Pilate 

74 

Mt 27,19 

*n|iquiinnu Pilate 

pqpuipbpb |i l|bn^tb le porteur de lettre de 
la femme 

Qljui jib^ fn bi tu n’as rien contre... (Acta 
Pilati 11,1) 

Pilate se lavant les 
mains 

74 v 

Mt 27,24 

^[îquimnu Pilate 
tluinuij serviteur 
bnuuçj|i j’ai lavé 

0 »ui 2 tn|ib au récipient 



* Contrairement à la lecture fiuuf proposée par les éditeurs, p. 577. 
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M10780 

folio 

Légendes 

Dérision 

75 

Mt 27,29 

Sv îïi Seigneur Jésus 
u}uuiljbuii |i iji^ng m.G[i bqbqG |i juifjiG 
couronné d’épines, il a le sceptre dans la 
main droite 

uiGuiipIJifu |i èniGqp |i£buq l|uunuil|hG 
les infidèles tombés à genoux se moquent 
de lui 

Chemin de la croix 
et Crucifixion 

75 v 

Mt 27,32 
Mt 27,36 

U|urm|& h|iipbGuig|i Simon de Cyrène 
tTumui serviteur 

sur l’écriteau, un cartouche fixé sur la croix : 
3[uij]u puiq/ui[mr] 

Appel des premiers 
disciples 

81 

Mc 1,19 

Sr 5ü Seigneur Jésus 

8nfiui&tu Jean 

8uil|npnu Jacques 

Guérison d’un 
lépreux 

82 v 

Mc 1,40 

Sr îû Seigneur Jésus 

Pnpnin& le lépreux 

Apaisement de la 
tempête 

90 

Mc 4,39 

rien 

Guérison de 
l’hémorroïsse 

92 

Mc 5,28 

rien 

Christ marchant sur 
l’eau 

96 v 

Mc 6,48 

rien 

Guérison du sourd- 

muet 

99 v 

Mc 7,36 

rien 

Guérison d’un 
possédé 

104 v 

Mc 9,24 

fiuijp ifuiGljuiG& t c’est le père de l’enfant 
qjnuifiuip possédé 

Conversation avec 
le riche 

107 

Mc 10,17 

Sr Su Seigneur Jésus 
lTbèuimni&& le riche 

Guérison de 
l’aveugle Bartimé 

109 v 

Mc 10,48 

Puipm[nfb IjnjrG l’aveugle Bartimé 

U»p|i Ijn^t qfbq viens, il t’appelle 

Su Jésus 

Les disciples 
ramènent l’ânon 

110 v 

Mc 11,5 

3nfiuiGGGtu Jean 

3ni|uiGuil|G l’ânon 

3uiljnpnu Jacques 

Figuier stérile 

11 l v 

Mc 11,20 

Sr Su Seigneur Jésus 

Tribut à César 

113 v 

Mc 12,15 

rien 

Onction du Christ 
dans la maison de 
Simon 

119 

Mc 14,6 

i 

*l|iGG u)nnG|il| la femme prostituée/adultère 
Sr 5ü Seigneur Jésus 


Mots 

correspondants 
dans les Évangiles 



L’enfant malade est 
décrit plus haut : 
Mc 9,16 qnr niG|i 

uiju fiuufr 
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M10780 


folio 


Légendes 


Préparatifs pour le 119 V 

repas pascal Mc 14,13 


Christ montant sur 
la croix 


Joseph d’Arimathée 
devant Pilate 


Annonciation à 
Zacharie 


Annonciation 


125 v 

Mc 15,23 


127 

Mc 15,43 


Visitation 


Présentation au 
Temple 


131 v 
Le 1,40 


36 

x 2,35 



Tentation du Christ 140 v 

Le 4,3 


Christ lisant à la 
Synagogue 


Guérison du 
paralytique de 
Capharnaüm 


Guérison de la main 
desséchée 


Résurrection du fils 
de la veuve de Nain 


Onction à la maison 
de Simon 


Résurrection de la 
fille de Jaïre 


45 

x 5,21 


AT 

x 6,10 


15 l v 

1x7,14 


153 

Le 7,36 


158 v 
Le 8,56 


Guérison d’un muet 167 v 

Le 11,14 


Guérison de la 
femme courbée 


Guérison de 
l’hydropique 


176 

Le 13,12 


178 

Le 14,4 


3nfiui(itu Jean 
8uil|ni[pnu Jacques 

U.jr& nr qin|il|(i nifiji l’homme qui a l’outre 


Mots 

correspondants 
dans les Évangiles 


uijr if|i nr uuu|inr 
frnj jniu niG[ig|i 




^Jiqunnnu Pilate 
Joseph 


Suifiur|uu Zaxapiaç 
S»uipr|îl[ Gabriel 


^•uiprjil^ Gabriel 
^njuG la Vierge 
o xepexiapô 


hqjiuuiptp Élisabeth 
lTuir|iuiif IjnjuG la Vierge Marie 


U|nfbui& nifiji q$ü Ji qrlj|i Siméon tient Jésus 
dans ses bras 
ljnju& la Vierge 
3ni|ubi|i Joseph 


Sr îü Seigneur Jésus 
Uunnui&ui Satan 
fuirfi la pierre 



Sr 5ü Seigneur Jésus 
uir|i uin qifuiH|i6u fn bi q&ui lève-toi, 
prends ton grabat et va 


Sr îü Seigneur Jésus 
Gqbui q&bn& fn tends ta main 


Sr 5ü Seigneur Jésus 


$r 5ü Seigneur Jésus 
u}nnü|il| lj|iGG la femme adultère 


Snfiuiü&h 1 Jean 
‘Hbinmii Pierre 
$r ïîïi Seigneur Jésus 


§r 5ü Seigneur Jésus 
9»[nuiliuip& fiuiifr le possédé muet 
9»bi& le démon 


MjiG Ijuirljiuiftq femme courbée 



bl IjJlÛ iTJi \p |i 

fuiquif|i& ifbquiinr 
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Ml0780 

folio 

Parabole de 
l’intendant en deux 
tableautins 

183 

Le 16, 6 
et 16,7 

Guérison des dix 
lépreux (le lépreux 
reconnaissant) 

186 

Le 17,15 

Zachée 


Reniement de Pierre 
et le Christ devant 
Pilate 

202 v 

Le 

22,60 

Christ devant 
Hérode 

204 

Le 23,11 

Apparition du 
Christ sur la route 
d’Emmaüs 

207 v 

Le 24,17 

Noces de Cana 

214 

Jn 1,51 

Christ et la 
Samaritaine 

220 

Jn 4,29 

Guérison du para¬ 
lytique de Bethesda 

'r- 1 lo 
3 LO 
on LO 

N* ^ 

00 

Guérison de 
l’aveugle-né 

236 

Jn 9,11 

Résurrection de 
Lazare 

243 

Jn 11,43 

Lavement des pieds 

248 

Jn 13,9 


Légendes 


rien 


Sr Su Seigneur Jésus 
Rnrmnb le lépreux 


rien 


Sr Su Seigneur Jésus 
‘nfiqunnnu Pilate 
^binrnuli h(|)huq Pierre sortit 


Sr Su Seigneur Jésus 
'Puifiuibuijuiujbmf& les grands prêtres 
2,brni|i}tu Hérode 


Sr Su Seigneur Jésus 
^qnujuiu Cléopas 
^nqnu Paul 


Sr Su Seigneur Jésus 

SuiGuiruiu}bm& le maître de cérémonie 

^njuft la Vierge 

2,uirub la mariée 

4>buui le marié 


Sr Su Seigneur Jésus 

rnnir |iG^i pifpb^ donne-moi à boire 

uuufiuriuçj|i la femme samaritaine 


Sr Su Seigneur Jésus 
U.&qunfui[njÀ& le paralytique 


Sr Su Seigneur Jésus 
Ijnjrb l’aveugle 


Sr Su Seigneur Jésus 
n.uiquirni juiriup[u&& la Résurrection de 
Lazare 

ITuirpui Marthe 
Hjjuqiur Lazare 


Sr Su Seigneur Jésus 
rçbmrnu Pierre 






































L’HYMNAIRE PARAKANON ÉRÉVAN 6885 : 

LE CANON DE LA FÊTE DE LA PRÉSENTATION DU SEIGNEUR 


par Charles Renoux 


L’hymnographie arménienne, riche de nombreux textes utilisés au cours des différents 
rites actuels de l’euchologie et de la liturgie des Heures 1 , l’est aussi d’une masse de strophes 
écartées au cours des siècles du ^uiruilj&ng (saraknoc), l’hymnaire officiel, depuis la tentative 
du catholicos Nersës III (641-661) 2 d’en assurer l’uniformité. À la suite de l’impossibilité 
dans laquelle s’étaient trouvés les chantres de différentes provinces d’alterner les hymnes 
lors de la célébration à Bagowan 3 de la fête de Vardavar 4 , le catholicos Nersës entreprit 
une réforme de l’hymnaire : « Avec l’assentiment de tout son conseil, il choisit ce qui était 
excellent et profitable pour que dans toute notre Église, il n’y eût chaque jour qu’une 
unique liturgie conforme au mystère du jour. Et l’on choisit des hommes sages, afin qu’ils 
parcourent tout le pays d’Arménie et qu’ils instituent le même ordo , celui qui existe jusqu’à 
maintenant. » 5 Rien n’est précisé quant aux critères qui furent adoptés pour conserver ou 
écarter l’un ou l’autre texte en vue d’aboutir à un hymnaire homogène. Cependant, cette 
uniformisation, de même que celle décidée par d’autres catholicos après Nersës III 6 , ne 
fut jamais effective. Un inventaire longtemps poursuivi des saraknoc manuscrits de siècles 


1. Pour une présentation globale de l’hymnaire arménien, voir N. Ter-Mi kaëllan, Dos armenische 
Hymnarium : Studien zu seinergeschichtlichen Entwicklung, Leipzig 1905, et F. C. Conybeare, Rituale 
Armenorum being the administration ofthe sacraments ad the breviary rites of the Armenian Church..., 
Oxford 1905, qui traduit les textes hymnographiques des rites sacramentaux de l’Église arménienne. 

2. Cf. J.-P. Mahé, L’Église arménienne de 611 à 1066, dans Histoire du christianisme. 4, Evêques, 
moines et empereurs, sous la dir. de J.-M. Mayeur étal., Paris 1993, p. 457-547, voir p. 471-474. 

3. Village situé au nord-est du lac de Van, actuellement en Turquie. 

4. Ancienne fête païenne d’Aphrodite devenue fête de la Transfiguration; cf. N. Akinian, 
Untersuchungen zu den sogenannten Kanones des Hl. Sahak und dos armenische Kirchenjahr am Anfang 

des Y. Jahrhunderts — 'PhhnLjiftLh U. qhpuit^pnLiub IfuihnhlikpnL ht tfujjng hlfhr^ nguilfuih inujpjih £. q.uipriL 

itlibuPP [National Bibliothek 163], Wien 1950, p. 135-183. \ 

5. Kirakos Ganjakec‘i, Histoire de lArménie, éd. K. A. Melik‘ Ohanjanyan, Erevan 1961, p. 61-62. 

6. Au vm e siècle, le catholicos Yovhannës Awjnec‘i (717-728) s’attaquera au même chantier; cf. 
Ter-Mikaëlian, Dos armenische Hymnarium (cité n. 1), p. 61-62; Mahé, L’Église arménienne (cité 
n. 2), p. 479-480, et A. Mardirossian, Le livre des canons arméniens (Kanonagirk‘ Hayoc‘) de Yovhannës 
Awjnec ( i (CSCO 606), Lovanii 2004, p. 273 ; au xn e s., le catholicos Nersës Snorhali (1116-1173) y 
mettra lui aussi la main; cf. Ter-Mikaëlian, Dos armenische Hymnarium, p. 47-52, et S». II. 
&ujpiuljiuhhhp/i dmhpp tfiuj Jfi£bujq.ujpjujb if.piulfiuhnLpjiuh Jhp (5-15 rj-tj-.) [G. A. Hakobyan, Le genre des 
sarakan (hymnes) dans la littérature médiévale arménienne {V e -XV e j.)], Erevan 1980, p. 226-244. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 575-588. 
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différents oblige en effet à constater qu’il subsiste, encore au xvn e siècle, de très nombreux 
parakanon , à savoir des strophes étrangères à ceux de l’hymnaire officiel, ancien ou actuel 7 , 
qui révèlent un domaine peu exploré des textes liturgiques arméniens. 


Les parakanon 

Sur la base de la précédente définition, deux types de strophes hymnographiques 
parakanon doivent être clairement distingués : 

1. Strophes erratiques figurant, avant d’en être écartées, parmi les textes réguliers, 
anciens et récents, des canons (4ui&n&) hymnodiques des différentes célébrations de 
l’année liturgique. Ce type de textes, que l’on ne rencontre plus dans l’hymnaire officiel, 
désormais uniformisé 8 , a fait l’objet de plusieurs publications, en premier lieu du pionnier 
dans ce genre de recherche, le vardapet Sahak Amatuni (1856-1917) 9 . L’auteur a récolté, 
dans 55 manuscrits saraknoc des xm e -xvii e siècles et trois catalogues de manuscrits, 
270 strophes parakanon , à l’aide desquelles il composa, conformément au déroulement 
des fêtes de son année liturgique du début du XX e siècle 10 , un hymnaire parakanon qui, 
bien entendu, n’a jamais existé tel quel. Cet hymnaire fictif a été réimprimé dans les 
p. 471-625 du vol. VIII de XArmenian classicalauthors d’Antélias 11 ; il y est supplémenté 
de strophes parakanon extraites des hymnaires manuscrits du couvent Saint-Jacques 
de Jérusalem et publiées par M gr Norayr Polarean (N. Covakan) 12 , et d’autres aussi 
provenant des manuscrits du Maténadaran d’Érévan et publiées par Varag Nersisean 13 et 
Georg Madoyean 14 . Aucune de ces strophes parakanon de ces deux ensembles, imprimées 
dans les p. 471-665 du volume d’Antélias, ne figure, à une exception près 15 , parmi celles 
du manuscrit Erévan Maténadaran 6885 . 


7. Cf. Hakobyan, Le genre des sarakan (cité n. 6), p. 287-316. 

8. La première impression de l’hymnaire arménien qui contribua à le stabiliser peu à peu a été 
faite en 1 664 à Amsterdam par Karapet Andrianac‘i et Oskan Erewanc‘i ; cf. Z. U. lUausiUi, Zwj ^huitn/iuf 

JuiLnhhuiqfiLnujljuih gnLgiulf 1512-1800 [H. S. Anasyan, Catalogue bibliographique des vieux livres 
arméniens imprimés 1512-1800] , Erevan 1963, p. 19. 

9. U. UarmsnMit», Zfih ht. lmp ufLupuilfiulinh IfutJ luhi^iuthp ziupuilfiuhhhp [S. Amatuni, Anciens et nouveaux 


parakanon ou hymnes apocryphes], Valarsapat 1911 . C’est cette publication qu’analyse Hakobyan, Le genre 
des sarakan (cité n. 6), en essayant de rattacher à d’anciens auteurs arméniens toutes les strophes parakanon 
publiées par S. Amatuni. G. A. Hakobyan n’a pas pris connaissance du Erévan Maténadaran 6885. 

10. Des fêtes de Joachim et d’Anne, les parents de la Vierge Marie (début du sanctoral arménien actuel), 
puis de l’Annonciation et de l’Epiphanie, etc., jusqu’à la mémoire de Yovhannës Garnec‘i, la dernière du 
sanctoral. L’ouvrage de S. Amatuni n’a pas de strophes pour la fête de la Présentation du Seigneur. 

11. Zuipuilpuh [Sarakan], Antelias 2007, p. 471-625. ( 

12. Ibid., p. 625-634. Publiées dans Sion 1941, 1947, 1977 et 1987, ces stropfies parakanon sont 
tirées des mss Jérusalem 503 , 1741, 2431 et 3186. 

13. Ibid., p. 635-640, strophes tirées du ms. Erévan Maténadaran 5955. 

14. Ibid., p. 640-660, strophes tirées du ms. Erévan Maténadaran 732, et p. 661-665 tirées 
d’un ms. de Lwov. De nombreux autres hymnaires seraient à examiner, par exemple les mss Erévan 
Maténadaran 1577-1628 des xiii e -xvu e s., et 9838 du xu e s. (sauf ses six premiers folios ; cf. Ch. Renoux, 
Un bilan provisoire sur l’héritage grec du rite arménien, Le Muséon 116, 2003, p. 53-69), Pontijicio 
Collegio Armeno 41, 46, etc. 

15. La strophe À ta cène mystique... (fol. 81™) attestée dans les liturgies du Grand jeudi ; cf. R. Taft, 
The Great Entrance : a history ofthe transfer ofgijts and otherpreanaphoral rites ofthe liturgy ofSt. John 
Chrysostom (OCA 200), Roma 1978, p. 68-76. 
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2. Il existe un autre type de parakanon , hymnaire ancien composé uniquement de 
canons ou de strophes parakanon , dont deux exemplaires seulement sont connus jusqu’à 
maintenant : le manuscrit British Library Or. 2611 et le Erévan Maténadaran 6885. Le 
manuscrit British Library Or. 2611 de 77 folios, sans doute du XIV e siècle, comprend 
plusieurs canons pour quelques célébrations de l’année liturgique arménienne disposée en 
désordre ; une ample description et quelques traductions de strophes en anglais et en latin 
ont été faites par F. C. Conybeare, l’auteur du Catalogue'** . Ce dernier pense qu’il s’agit 
de textes d’un saraknoc* d’églises arméniennes qui se trouvaient en communion avec des 
communautés grecques dont elles traduisirent des tropaires et les chantèrent, puisque les voix 
modales sont indiquées. La présence de mots arméniens ljuii.iiquil|, àbn&uiq|ir, provenant du 
grec KovxaKiov, xeipoypoupov, confirme apparemment cette origine. Le nombre restreint 
des folios du manuscrit, l’absence de textes pour de nombreuses célébrations de l’année 
liturgique arménienne, et le désordre dans lequel se succèdent les canons hymnodiques 
de ces dernières amènent cependant à penser qu’il s’agit de textes extraits d’un hymnaire 
régulier dans lequel ils n’avaient plus leur place. Conjecturons aussi, ce que n’écrit pas 
F. C. Conybeare, que des églises arméniennes utilisant dans leur prière des textes traduits 
d’hymnaires grecs se reliaient ainsi à la foi de Chalcédoine, voire étaient chalcédoniennes. 


Le parakanon 6885 

Un autre manuscrit, le Érévan Maténadaran 6885 , hymnaire catalogué comme 
saraknoc normal 17 , est aussi constitué uniquement de strophes arméniennes parakanon. 
Parmi celles-ci figurent quelques textes appartenant aussi à l’hymnodie ancienne des 
Églises grecque et géorgienne, rencontres qui signifient que ce document est en accord 
avec ce que l’on chantait ailleurs lors des mêmes célébrations. Sahak Amatuni n’avait 
pas ce manuscrit à sa disposition, lorsqu’en 1911 il composa son hymnaire parakanon 
fictif 18 . Au dire de l’éminent codicologue bien connu de Monsieur Jean-Pierre Mahé, le 
regretté Artases Mafevosyan (t 2004) qui accepta plusieurs fois d’examiner ce texte avec 
nous et de nous faire bénéficier de ses insignes compétences, ce manuscrit de 162 folios, 
en écriture bolorgir toute de la même main 19 , a été copié au xm e siècle en Cilicie. Il 
représente cependant une période beaucoup plus ancienne et provient vraisemblablement, 
on le verra, d’une communauté arménienne chalcédonienne, héritière de l’ancienne 
hymnographie hiérosolymitaine. 


16. Cf. F. C. Conybeare, A catalogue ofthe Armenian manuscripts in the British Muséum , London 

1913, p. 142-149. I 

17. Cf. 0. II. gbSINIMiStMi, 0. ll\>MJ.R3U\>, ônLgtvlf ikhn.unj.fuug (Tu/^tnnij^r wuifruh iï Luuihhuirfuipujhfi, 

6ujmnp P [O. Eganyan et al y Catalogue des manuscrits du Maténadaran Mastoc. 2], Erevan 1970, col. 413-414. 

18. Le manuscrit se trouvait au couvent de Lim Anapat, près du lac de Van (cf. M. Thierry, 
Répertoire des monastères arméniens , Turnhout 1993, n° 592), avant d’être apporté au Maténadaran 
d’Erévan, en 1915; cf. G. V. Abgaryan, The Maténadaran^ Erevan 1962, p. 14. 

19. Après le texte de la dernière strophe du Canon des martyrs (fol. 154 v ), huit folios de papier blanc 
ont été rajoutés (fol. 155-162). Le fol. 155 r , sans texte, est suivi au fol. 155 v -156 v d’un colophon, en 
écriture notragir (xvm c s. ?) provenant d’un copiste dénommé Karapet. Les fol. 157 r -159 v , en notragir 
également et auxquels succèdent trois pages blanches, comportent un texte de Grégoire de Narek qui 
a été lu par II. 4?3ncMbP3in>, Stuqhp ht qiuh&hp [A. K‘yoskeryan, Odes et trésors ], Erevan 1981, p. 285 
(ms. 6885). 
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Les textes hymnodiques de ce manuscrit sont copiés conformément à Tordre du 
calendrier des célébrations de Tannée liturgique arménienne ancienne, c’est-à-dire selon 
une succession de canons (^ui&n&) hymnographiques correspondant au déroulement du 
cycle annuel des lectionnaires arméniens antérieurs au vui e siècle 20 . À l’intérieur de chacun 
des canons, du fol. l v actuel au fol. 154 v , le début de chacune des strophes, copiées sur 
une seule colonne et en nombre irrégulier dans chaque canon, est signalé dans les marges 
du manuscrit par un sigle différent : soit une graphie ressemblant à la lettre majuscule 
française S dessinée sur un tiret horizontal et mise entre deux points, soit la lettre M 
entre deux points également 21 . Conformément au déroulement de Tannée liturgique 
arménienne, le manuscrit s’ouvre avec des strophes du canon de la fête de l’Epiphanie et 
du Baptême du Christ (6-13 janvier) 22 ; elles sont suivies de celles de la Présentation au 
Temple, des huit voix modales de la Pénitence terme désignant aussi le 

carême dans les mss), du Samedi de Lazare, du Dimanche des Palmes, de chacun des jours 
de la Grande Semaine, de Pâques et du Temps pascal, de Jean Baptiste, de l’Ascension, de 
la Pentecôte, de Vardavar (Transfiguration) et de la sainte Église (Dédicace de septembre). 
Un Ordo (Muirq) des martyrs , encore peu développé, vient en dernier lieu ; il est composé 
de nombreuses strophes parmi lesquelles quelques-unes exaltent quatre personnages 
seulement : saint Grégoire l’Illuminateur, les empereurs Constantin et Théodose, puis 
saint Théodore, conformément au calendrier des lectionnaires antérieurs au VIII e siècle 23 . 
Cet ensemble de canons hymnographiques, temporal et sanctoral, ne reflète pas la totalité 
du calendrier arménien et des hymnaires les plus anciens : l’absence d’hymnes pour les fêtes 
de la Théotokos, des apôtres Pierre et Paul, Jean et Jacques, Philippe, André, du diacre 
Étienne, etc., célébrations attestées au vm e siècle, laisse entendre que le Maténadaran 6885 
n’est pas un véritable hymnaire, et que tout en se modelant réellement sur le cycle de 
Tannée liturgique arménienne des environs du vm e siècle, il fut composé au xm e siècle à 
partir de strophes qui ne faisaient plus partie de Thymnaire officiel. Il vaut cependant d’être 
étudié, car il manifeste, comme les textes de Thymnaire actuel, les liens de Thymnographie 
arménienne avec celles des Églises grecque et géorgienne, de même que la source commune 
hiérosolymitaine à laquelle ces trois hymnodies ont puisé. 

Tous les textes de ce parakanon ont sans doute été chantés, car les huit voix 
modales, selon lesquelles ils devaient être exécutés, sont mentionnées au début de la 
plupart des strophes. La graphie abrégée lpl| (= l|rlj&lq), répéter , écrite au début ou à 
/intérieur de celles-ci, signale aussi des refrains , de quelques mots, que les exécutants 
étaient invités à reprendre 24 . La destination liturgique réelle de l’ensemble des strophes 


20. Cf. Ch. Renoux, Le Actionnaire de Jérusalem en Arménie : le Casoc‘. 2, Édition synoptique des 

plus anciens témoins (PO 48/2), Turnhout 1999, n° 214. \ 

21. Ce n’est pas l’abréviation de ^ui&n&, canon, terme qui englobe toutes les strophes destinées à 
la célébration indiquée ; peut-être ^gnirq, hymne, antienne , comme on le rencontre dans des hymnes 
d’Éphrem en version arménienne ; cf. Hymnes de Saint Ephrem conservées en version arménienne , texte 
arménien, trad. latine et notes explicatives par L. Mariés et Ch. Mercier (PO 30/1), Paris 1963. 

22. Au début du manuscrit il manque deux cahiers, puis quelques folios du cahier 3 dont la finale 
est bien indiquée par le chiffre 3 ; les cahiers sont de 8 folios à partir du cahier 4. 

23. Voir supra n. 20. 

24. L’existence de refrains de quelques mots est bien attestée dans l’hymnographie grecque ancienne 
par le terme àviupcovov ; cf. Anthologia Graeca carminum christianorum , adornaverunt W. Christ et 
M. Paranikas, Lipsiae 1871, p. lviii-lix; réimpr. Hildesheim 1963 ; O. Strunk, Essays on musicin the 
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du Maténadaran 6885 est ainsi clairement signifiée par ces indications musicales et 
rubricales, et aussi par leur contenu. Au cours du long canon de la Pénitence , hymnes 
de la période quadragésimale copiées aux folios 24 r -56 v , les strophes des folios 24 r -42 v 
et 44 v -56 v évoquent constamment, en effet, l’Office du soir, en glosant le Psaume 140 
qui en est originellement la matrice : « Avec l’élévation de mes mains, reçois ce sacrifice 
du soir, reçois nos supplications vespérales à l’heure du soir », etc. Autre indication de 
l’office auquel furent affectées ces strophes : en marge des folios 42 v -44 v sont inscrites des 
abréviations qui désignent le (ou les) premier mot des Odes bibliques de l’Office nocturno- 
matutinal arménien 25 : buij, SJifi, iuium,^, bu, Ikirfi, bu, Srq^ 26 , mais on notera toutefois 
que les strophes qui commentent uniquement le texte des Odes bibliques n’ont pas la 
prescription rubricale d’un refrain (Ipli&lq), répéter. Enfin, en plus de ces compositions 
destinées à l’Office du soir et à l’Office nocturno-matutinal, le parakanon abonde en 
strophes nettement dépendantes d’une lecture évangélique ; la liturgie eucharistique d’une 
fête du Seigneur ou d’un saint, comportant une lecture de l’Évangile, apparaît à travers ce 
type de textes. On le constatera en lisant ceux de la fête de la Présentation du Seigneur. 

Les textes des canons hymnodiques de l’année liturgique du Maténadaran 6885 sont 
donc relatifs à trois Offices liturgiques : l’Office du soir, l’Office nocturno-matutinal et 
la liturgie eucharistique. C’est d’un hymnaire de même structure que celle des hymnaires 
arméniens réguliers qu’ont donc été extraites les strophes du parakanon. Et de même qu’il 
est établi que l’hymnographie arménienne actuelle manifeste, au cours de ces trois mêmes 
offices, ses liens avec des textes grecs et géorgiens d’origine hiérosolymitaine 27 , il en va de 
même pour de nombreuses strophes du Erévan Maténadaran 6885. En lien avec l’ancienne 
hymnographie jérusalémite, mais non sans faire preuve de sa spécificité théologique, on 
le verra, cet hymnaire parakanon marque cependant clairement son identité arménienne, 
puisqu’on y lit des strophes en l’honneur de saint Grégoire l’Illuminateur. 

Textes anciens 

En lisant ces textes, on ne peut manquer de remarquer, en effet, les ressemblances 
qu’ils possèdent avec les textes de l’hymnographie hiérosolymitaine grecque ancienne 

Byzantine world , New York 1977, p. 349, voir « Refrains » ; C. J. Grosdidier de Matons, Romanos 
le Mélode et les origines de la poésie religieuse à Byzance , Paris 1977, p. 45-47, 320-321. Les strophes 
sur les Odes bibliques des hymnaires arméniens actuels n’ont pas cette indication rubricale (l|nlj), mais 
elles sont toujours pourvues de refrains. 

25. Des strophes sur les Odes bibliques, bien reconnaissables à leur thèmè, sont aussi dispersées 
en d’autres canons, mais sans être annoncées par les abréviations suivantes. \ 

26. bwjhçjuiriuf, Deutéronome 32,1 ; ft|i finir, Deutéronome 32,22; 2,uiuuiiumhçjiui, 1 Samuel 2,1 ; 
^J^bruig, Isaïe 26,9; bu uiuuiçj|i, Isaïe 38,10; U.irfi&h^(f, Isaïe 42,10, ou U»trfi(ibuii bu, Daniel 3,26; Sb» 
q|nir, Habacuc 3,1 ; cf. H. Schneider, Die biblischen Oden im christlichen Altertum, Biblica 30, 1949, 
p. 28-65, 239-272, 433-452 et 479-500 ; voir p. 245-252 ; M. Harl, Voix de louange : les cantiques 
bibliques dans la liturgie chrétienne, Paris 2014. 

27. Cf. Ch. Renoux, Le iadgari géorgien et le saraknoc arménien, REArm 24, 1993, p. 89-112; 
Id., Les hymnes de la Résurrection , Paris 2000, p. 53-56 ; Id., Les Arméniens et la liturgie de Jérusalem, 
Le monde de la Bible 136, 2001, p. 27-31 ; Id., Des sources grecques du saraknoc ‘ arménien, Levon 
Khachikian 90, Erevan 2010, p. 213-225 ; M. D. Findikyan, Armenian hymns of the Holy Cross and 
the Jérusalem Encaenia , REArm 32, 2010, p. 25-58. 
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conservée en géorgien. Les canons du Samedi de Lazare et du Dimanche des Palmes 
témoignent de manière particulièrement expressive de cette relation. Au folio 56 v du 
Erévan Maténadaran 6885 , l’une des strophes du Canon de Lazare reprend exactement 
le premier des ibak'oni géorgiens de la même célébration dans YHymnaire de Saint - 
Sabas : « Lorsque tu vins à Béthanie, en dispensateur d’immortalité pour le mort de 
quatre jours, tu l’interpellas comme un vivant : Lazare viens, sors... » 28 De même, de 
nombreuses formules sont communes aux deux documents : « Il a jugé bon de s’asseoir 
sur un ânon [...], assis dans les hauteurs et sur un ânon [...], tu reposes sur les chérubins 
et tu es assis sur un ânon [...], tu purifias les talons du premier père », etc. Au folio 81 v , la 
strophe^ ta cène mystique y hymne d’origine grecque 29 chantée à la liturgie eucharistique 
du Grand jeudi dans Y Hymnaire de Saint-Sabas et la liturgie byzantine 30 , est présente 
également dans le Maténadaran 6885 pour la même célébration. Remarquons encore que 
les très nombreuses strophes insérées dans le Canon de la sainte et admirable Résurrection 
(fol. 85 r -l 15 r ) évoquent à la fois, selon la conception ancienne de la fête de Pâques, les 
événements de la Passion du Christ et ceux qui accompagnèrent sa Résurrection 31 . De 
même, les textes de la fête de l’Ascension (fol. 115 V -117 v ) exaltent à la fois la Résurrection 
du Christ et son Ascension conformément aux péricopes du Lectionnaire de Jérusalem 32 . 
Enfin, il faut aussi constater, et le Canon de la Présentation du Seigneur en donne des 
exemples, que plusieurs formules de ces hymnes parakanon se retrouvent dans les Homélies 
d’Hésychius de Jérusalem (t vers 451). Dans les strophes du Erévan Maténadaran 6885 
subsistent réellement les vestiges d’une hymnographie grecque du V e siècle. 


Les parakanon de la Présentation du Seigneur 

Les strophes parakanon de la fête de la Présentation du Seigneur au Temple, aux fol. 18 v -24 r 
du manuscrit Erévan Maténadaran 6885 décrit comme saraknoc* 33 , ne sont lacunaires ni du 
début ni de la fin ; elles figurent dans le manuscrit comme un ensemble complet, et elles 
sont précédées de manière régulière par celles des fêtes de 1’ 
période du carême. Ce sont les seules strophes parakanon de cette fête qui aient été publiées 
jusqu’à maintenant, et elles sont entièrement différentes de celles des hymnaires actuels ou 
anciens, arménien, grec et géorgien. Le texte arménien ci-dessous reproduit la ponctuation 
du manuscrit, étrange parfois, mais qui a peut-être une signification musicale. 


Epiphanie et suivies de celles de la 


28. Cf. Ch. Renoux, L’hymnaire de Saint-Sabas ( V e - VII e s.) : le manuscrit géorgien H 2123. 1, Du 
Samedi de Lazare à la Pentecôte (PO 50/3), Turnhout 2008, n° 224, p. 293. 

29. Voir supra, n. 15. 

30. Cf. Renoux, L’hymnaire de Saint-Sabas (cité n. 28), p. 354. 

31. Dans l’Antiquité chrétienne, la solennité de Pâques célébrait en effet l’ensemble des événements 
de la Rédemption, Passion et Résurrection du Christ, comme on le constate au n e siècle dans VHomélie 
sur la Pâque de Méliton de Sardes ; au m c siècle, dans la Didascalie des douze apôtres , c. 21, et Y Exposé 12 
d’Aphraate du début du IV e siècle, et encore au V e , selon Le lectionnaire de Jérusalem antérieur à 439 (tant 
à la messe du jour de Pâques qu’à celle du lundi de Pâques, sont lues les péricopes de Marc 15,42-16,8 
et celle de Luc 23,50-24; cf. PO 36, p. 312-315, et 339, n. 5), et selon aussi la première Homélie in 
s. Pascha d’Hésychius de Jérusalem dont la carrière oratoire débute dans les années 410 ; cf. M. Aubineau, 
Les homélies festales dHésychius de Jérusalem (Subsidia hagiographica 59), Bruxelles 1978,1, p. 76-96. 

32. Cf. PO 168, p. 310-311. 

33. Cf. Eganyan et al. t Catalogue (cité n. 17), col. 413-414. 
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^ui&nii Sbum&p&rjiuriuj^liG 

QujJkhtujhh puui ujipfihujgh Ifuiuiuipbgbp, 
tStuprj. bqbujf û^âujpmuiufi^u np qujLptJkuh 
buinip bt. pujnujuhujLpbujj fi unuûiupk utbutp . 

Jujppm.pkujh IfuipLULUikuif np uppnipbujkgq 
bu Sl;p. ujj[ p jfibpkujb qujtîbhujjhh Ifuiuiuipbuif, 
np qqpnjb qujqujpkgnigbujf qfunp^mpq ujipfi- 
hujlfuq. Rpbq tîhq ufujpqkikfnif mutûutp bt 
p uj 6 mb uj 6 uj uf\ui : $np b iuh n Lg b uj f UfiiSkinb 
Snq inifh q n l£p ujubfnif . UjdtS ujpbiulfbiu 
qb uj nujju pn S^p pu ui pujkfi pniJ p 
fuujqujqnLpfiib . np blfpp p jpplfnLppLk ujqqfi 
Jujpqlfujh . S^p ijiujnp pbq: 

U J U UJ Lp UpJ £ nh HuuinLUjb pblfujf bpbjbiuf . 
ujpnn. ppnp^Uiljujk. if pif i [i qfiplfu ftip ifbpujnbujf 
qujhwufujpujqpbffih fi jbplffibu pbbujj ZujLp. 

Juipquip^uilfuib utLp^hbpqnipbujâp: bi. qn^p 

tfnq Lnifh ujubfnif . U6m uujj ifujj fi qfnpmJh bt 
fi Ifujhqhni-Jh pujqâwg fi JÇp hupujl;ffi. ki. 'îujjgl; 
ujqujqujljbfnif. ujpq uipbutlfku qb uj nujju pn Si;p 
puui pujbfi pnitS fi fuujqujqmPfiLb . 1 Rpfiumnu 
IXuuimujb ifiuinp pbq: 


34. Cf. Exode 13,2; Luc 2,22. 

35. Formulation christologique dont témoi¬ 
gnent les Symboles de foi en arménien (cf. 
G. Winkler, Über die Entwicklungsgeschichte des 
armenischen Symbolums [OCA 262], Roma 2000). 

36. Cf. Exode 20. 

37. Cf. Lévitique 12,2-5. 

38. Cf. Apocalyp se 4,8. 

39. Cf. Apocalypse 21,22. 

40. Hébreux 9,11. 

41. Cf. Luc 2,29-31. 

42. Cette indication de temps, qui reviendra 
six fois, est caractéristique de l’hymnographie 
ancienne et actuelle de toutes les Eglises ; elle 
signifie que l’événement est comme rendu présent 
lorsqu’il est célébré. 

43. « Le créateur a été offert dans des bras 
comme assis sur un trône », proclame Hésychius 
de Jérusalem dans son homélie I ; cf. Aubineau, 
Les homélies festales (cité n. 31), I, p. 24-25. 

44. Image inspirée du Psaume 79,2 qui 
revient sans cesse dans les divers témoins de l’hym¬ 
nographie jérusalémite conservée en géorgien ; cf. 
Renoux, Les hymnes de la Résurrection (cité n. 27), 
I, p. 307, 32. 


Canon de la Présentation du Seigneur 

1. Tu as tout accompli selon la Loi 34 , devenu 
véritablement homme 35 , toi qui as donné la 
Loi 36 , et le quarantième jour tu as été conduit 
au Temple 37 , n’ayant nul besoin de purification, 
toi qui es le Seigneur saint 38 . Cependant, en 
accomplissant en ta personne toute l’Ecriture, 
tu mettais fin à ce qui te symbolisait, à ce qui te 
figurait, te donnant à nous comme le Temple 39 
et le Grand’prêtre 40 . C’est ce que révélait 
Siméon, sous faction de l’esprit, en proclamant 
ces paroles : « Maintenant, Seigneur, selon ta 
parole, laisse aller ton serviteur en paix 41 », toi 
qui es venu pour le salut du genre humain. 
Seigneur, gloire à toi. 

2. Aujourd’hui 42 , Siméon reçut Dieu, appa¬ 
raissant comme le trône 43 des chérubins 44 , 
- répéter 45 -. Dans ses bras 46 , il élevait l’Infini 
vers les deux, en offrande au Père, avec la louange 
du cantique prophétique 47 . Et sous l’action de 
l’Esprit, il proclamait ces paroles : « Voici que 
celui-ci est pour la chute et le relèvement d’un 
grand nombre en Israël 48 . » Et il demandait à 
haute voix : « Maintenant, Seigneur, tu peux 
laisser aller en paix ton serviteur, selon ta 
parole 49 . » Christ-Dieu 50 , gloire à toi. 

45. Ce court refrain, « trône des chérubins », 
inséré entre deux points dans le texte arménien, 
montre bien que les textes du Erévan 
Maténadaran 6885 sont ceux d’un hymnaire 
destiné au chant. La reprise de ces mots, écho du 
texte qui précède (ici et dans quelques-unes des 
strophes suivantes), semble impliquer un chœur 
et une assemblée de fidèles; elle est prescrite 
irrégulièrement, au début de quelques strophes 
seulement, et jamais à l’intérieur. Est-ce un lien 
avec l’hymnographie byzantine du kontakionï 
Voir supra , n. 24. 

46. Luc 2,28. L’hymnologue manie plusieurs 
fois ce paradoxe : Jésus, qui est porté dans les bras 
de Siméon, est en même teVps proclamé Dieu. 

47. Le Cantique de Siméon , Luc 2,29-32, qui 
fait partie des Odes bibliques adjointes au Psautier 
dans le codex Alexandrinus du V e siècle. 

48. Luc 2,34. 

49. Luc 2,29. 

50. Affirmation, qui revient sans cesse dans 
l’hymnographie ancienne grecque et géorgienne, 
de la divinité du Verbe incarné, en opposition 
à l’arianisme; cf. Renoux, Les hymnes de la 
Résurrection (cité n. 27), I, p. 46-47. 
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h qfiplfu fîLp piupbbujf bbpnLbnjb UfiJÇnhfi* 
âpbq uiqtujujgbiufq t ht. qtuhulffiqph IkuuuiLiub 
uipuiugnip. gn^p ifiplff 1 ^ uibuujhbf *{4>hq 
tupdiukfi bqbiup biuniuj[fi] u pn qifipljnqq. 
pnjfih qiufuinbiuâpq uipbuilfbui qfiu fi Ifuiujuibuig 
p tu p b fu uj l u n l P b tu J p Bu ui n lui b ujbhfih . 
tuJkhbgnih Ifbtuhp bi jujjmbnLfJfiLb: 

h qfiplfu pbpbjnif uifipiupiup jtuuuinLLubujbhl;h. 
uiuuinLuibphlfuii gntgbp qqfiplfu bkpni-hnjb. 
pujhqfi jqujguip fi IfULuÇh, bt. JuipJbuiguip, 
bt fi ZiuLpi[ qiuuibgiup. Jfi jbppnpqnifUkujh 

tSinugbiup uj\i2ifinf3 t luUpiuétuïtbfft Jujpiîbtubujfnj 
pn* ifiuuh npnj pbq uiuqiînukhp , 1 Rpfiumnu 
UuuitiLiub np lîujpiîhuiguip tftuufi ifkp. ifiplfbiu 
qâbq fi âutpqiuupu^w ^ujj^njnLpJbhl; ki. nqnpJbiui 


51. Cf. Luc 2,28. 

52. ll&ulj|iqp&, affirmation présente dans 
les écrits patristiques dès les origines ; cf. 
G. W. H. Lampe, Apatristic Greek lexicon , 7 e éd., 
Oxford 1984, p. 119, avapxoç, B. 

53. Cf. Luc 2,30. 

54. Après un temps de mutisme, châtiment 
de son incrédulité à l’annonce de l’ange Gabriel 
(Luc 1,18-20), Siméon est devenu digne de 
contempler le Sauveur. 

55. Cf. Luc 1,71. 

56. Cf. Luc 2,28. 

57. « Réceptacle de Dieu », expression des 
Pères de l’Église de langue grecque; cf. Lampe, 
A patristic Greek lexicon (cité n. 52), p. 1448, 
ûrcoÔoxov. 

58. Le réalisme de l’Incarnation est affirmé, 
ici et par la suite, avec les termes qu’utilise l’hym- 
nographie hiérosolymitaine conservée en géorgien ; 
cf. Renoux, Les hymnes de la Résurrection (cité 
n. 27), I, p. 46 ; sur la présence, dans la patristique 
arménienne, dès Sahak Part‘ew (t 438) et le 
Knik € Hawatoy, de ce vocable (ifiurifGiugiur) et 
d’expressions semblables (uin. ifuirir|i&, qqbguii 
ifuirif|iû, etc.) inspirées du Symbole de Nicée , voir 
Winkler, Über die Entwicklungsgeschichte (cité 
n. 35), p. 10-100. 

59. àxcbpiaxoç, expression du troisième 
synode d’Antioche en 345 (cf. A. Hahn, Bibliothek 
der Symbole und Glaubensregeln der alten Kir ch e. 


3. Le vieillard Siméon t’élevait dans ses bras 51 , 
toi qui t’es fait petit enfant et que nous, 
nous croyons Dieu sans commencement 52 . Il 
proclamait le Sauveur 53 , devenu digne de te 
contempler 54 . Toi qui sauves tes serviteurs 55 , 
par ton avènement délivre-moi de (mes) liens, 
à l’intercession de la Mère de Dieu, en tant que 
Vie et Manifestation pour l’univers. 

4. Puisque tu étais porté dans les bras, comme 
le Seigneur, par la Mère de Dieu, tu désignais 
les bras du vieillard 56 comme le réceptacle 
de Dieu 57 . Car tu as été conçu et tu as pris 
chair de la Vierge 58 , et tu n’as pas été séparé 
du Père 59 , demeurant l’Un de la Trinité 60 , sans 
confusion, sans division 61 , en ton incarnation. 
C’est pourquoi nous psalmodions pour toi, 
Christ-Dieu, toi qui as pris chair pour nous. 
Délivre-nous du blasphème d’un culte humain 
idolâtrique, et aie pitié (de nous) 62 . 


3 e éd., Breslau 1897, p. 192-196, voir p. 195) 
que reprennent les hymnes hiérosolymitains 
conservés en géorgien ; cf. Renoux, Les hymnes de 
la Résurrection (cité n. 27), I, p. 49. 

60. Le mélode cite, et il la reprendra, la 
formule du deuxième concile de Constantinople 
en 553 : ëva if|ç àylaç xpiàôoç; cf. Enchiridion 
symbolorum , ed. H. Denzinger et A. Schônmetzer, 
editio 33, Romae 1965, n os 401 et 432; sur les 
débats autour de cette formule, voir G. Alberigo 
et al ., Les conciles œcuméniques, Paris 1994, vol. 1, 
p. 115-125. Le terme « Un », à propos du Verbe 
Fait chair, est employé par Hésychius de Jérusalem 
au v e siècle; cf. M. Aubineau, Les Homélies 
pascales : cinq homélies inédites (SC 187), Paris 
1972, p. 124-125 et 145-147. 

61. Deux termes, ui& 2 ^inp, uiGpiuduiGh^, 
absents des Symboles de foi arméniens (cf. Hahn, 
Bibliothek der Symbole [cité A. 59], p. 151-156), 
qui figurent dans la formulation christologique 
du concile de Chalcédoine en 451, àa\)Yx6xcoç, 
àôiaipeicoç ; cf. Enchiridion (cité n. 60), n° 302. 
Est-ce l’une des raisons du rejet de l’hymnaire 
officiel de ces strophes du canon de la Présentation 
du Seigneur ? 

62. Cf. Psaume 122,3 ; 50,3, etc. ; conclusion 
habituelle de l’hymnographie ancienne ; cf. 
Renoux, Les hymnes de la Résurrection (cité n. 27), 
I, p. 103, 130, 144, etc. 
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flp qâiupiTbujghiupU uifipiupiup jlXuuinuubiubht;b t 
J fi jbppnpqnLpbht;h t fu n u in n ifiub b uj j ^lulluuuu- 
ghuti fi ufipuiu Jhp pblpufgnip qhw npiqt;u bppbiîh 
fi qfiplju fiip UfiJbinh. piubqfi IXuuinuub fiiuhh, 
pi; nLqqiuifiLun 'i ujlujui , gmgiup bt pujpb^LuSnj 
qnpbu. inwûiup quigntp ^nqhinpLuIjUjh. 
qhnpiu qâiupqiubiupj y luuuinLiubiupiubbugnLp. 
fl lu ui fi ujguj^bugnLp, 'Rpfiuwnufi IXuuinLbnj np 
lîujpJhujguip ifiuuh tîhp ’Ppfiuuinu IX u uimuib 
ifiplfbuj qdbq fi Jiupqiuiqiu2ui Sujj^njnLpbht;: 

flp whulfqphiulfiuh ZiuLp £ jwriujp piuh qjiuLfi- 
uibuihu fl p q fi. b l iquiniq Luh ifi n ifi nfu hfft , phm- 
fJbujJp ihupqlfLuh. piubqft flwhh IXuuinLUjb 
Lfbpufujgbuji qdbpu fi jiupqiuhql; luh^iupubiugbiuf 
IfULufth, bt âmbutf phq utipfihuiLp JiupJbnj, 
pbbiujfi, fi uuuûutpftb f dhujffi [nju. qnp pujpbbujj 
Ufnîhinhfit piupnqbiug quiqiuj pLunujuhujLpbujj, 
IXuuinLUjb j lu l fi w bh lu lj uih ht iftplffrl lu h b lu h g 
ilhpngi 

UjULULp qnfnif fi uiiutiiuph. Ijplf* LujuuiLp qn/nif fi 
lu uitiiuph ujh2ifinphjfi fiujhq IXuuinLiub. (XjuujLp 
/ >ujiSpujnhuJinif fi qfiplju tSujptShnif. Ifplj. gmgbp 
qJiupqujufipnLpbujh yhnp^u. yhnp^bgbp bbpnpb 
UfiJbnhfi f Qiuh(huJluh lu lj ifiplfULpfiLb, Ziuip ht 
Znquijh. (Xhuljfiqph fliuùq np pbq diuâiuùtutf lul 
ifihbf ^luûbgiup. tfwuh npnj qn^btîp P^q 
’Rpfiuuinufi, fu lu qiu qn Lpb luIj Jbpnj. ifiiunp pbq 
PujqujLnp ifiLunujgi 


63. Cf. Luc 2,28. 

64. Cf. Jacques 2,14-17. 

65. Cf. 1 Corinthiens 3,16-17. 

66. ifwrq.ui(iui|&, litt. « l’inhumanation », sur 
ce terme en dépendance du Symbole de Nicée , voir 
Winkler, Über die Entwicklungsgeschichte (cité 

n. 35), p. 27, 45-48, 70-75, 81-82, etc. 

67. ujinniq, le fruit, cf. Luc 1,42. 

68. Autre terme de la définition de 
Chalcédoine, àipé7CTC0<; ; cf. Enchiridion (cité 
n. 60), n° 302. 

69. Cf. Philippiens 2,7. 

70. àv\)(i(peuTe, titre fréquent donné à la 
Mère de Dieu dans l’hymnographie grecque, 


5. Lui qui, comme le Seigneur, l’Un de la 
Trinité, a pris chair de la Mère de Dieu, Lui 
que nous confessons, Lui auquel nous croyons, 
recevons-le dans nos cœurs, comme autrefois 
Siméon (le reçut) dans ses bras 63 . Car si nous 
manifestons, vis-à-vis de Dieu le Verbe, une foi 
droite, accompagnée d’œuvres agréables 64 , nous 
serons le temple de l’Esprit 65 , nous professerons 
sa condition humaine 66 . Aussi supplions le 
Christ-Dieu : « Toi qui t’es fait chair pour nous, 
Christ-Dieu, délivre-nous du blasphème d’un 
culte humain idolâtrique. » 

6. Lui qui est, dès avant les siècles, le Fils du Père 
sans commencement et sa descendance 67 , sans 
changement 68 dans la nature humaine, (lui) le 
Verbe-Dieu, après avoir pris notre condition 69 
du sein de la Vierge inépousée 70 et s’être soumis 
à la Loi concernant le corps 71 , s’est présenté au 
Temple, comme la Lumière 72 attendue. Celui 
que portait Siméon, un petit enfant de quarante 
jours, il Le proclama Dieu éternel et Sauveur 
de nos âmes 73 . 

7. Aujourd’hui 74 , en venant au Temple, 

- répéter -, aujourd’hui, en venant au Temple, 
toi, Verbe-Dieu sans confusion 75 , aujourd’hui, 
en étant élevé corporellement dans des bras 

- répéter -, tu manifestas la grâce de l’amour 
des hommes 76 , tu accordas au vieillard Siméon le 
Salut 77 qui n’est pas de ce temps, celui du Père et 
de l’Esprit, toi, Verbe sans commencement qui 
trouvas bon de demeurer dans le temps. C’est 
pourquoi, nous t’acclamons, Christ, notre paix : 
« Gloire à toi, Roi de gloire. » 


en particulier dans l'Hymne acathiste du 
vii e -vm e siècle ; cf. G. G. Meersseman, Der 
Hymnos Akathistos im Abéndland. l y Akathistos- 
Akoluthie und Grusshymnen (Spicilegium 
Friburgense 2), Freiburg 1958, p. 105, 107, 109, 
etc. 

71. Cf. Luc 2,22. 

72. Cf. Luc 2,32. 

73. Cf. Luc 2,30-31. 

74. Cf. supra , n. 42. 

75. Voir supra y n. 61. 

76. Cf. Tite 3,4. 

77. Cf. Luc 2,30. 
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^ “ flpuf^u hplrfib'f) bphi.bgujL UfiJhnh uijuwLp 
phtj.nLhbinij qujpujpfifh hi. iuj3nn phpnpÇiuljiuh. 
pmnhujfnif fi gfiplju fiLp gnp hi buibpLgbuif 
tSuj^m bi Ifbbwg uit;p, bi gp^p iuub^ni[ t 
lu p A lu Ij b lu Sl;p fi fu lu g lu gp l flfi tù gfi uibufth 
qijiptjPLpiiLh ujujuipujumbiuf ^bpwihpuutgî 

tfbp PLhjih lu ju lul p UfiJbpb ZpgLPif qujjp fi 
uiLutiuipb, bpbLbiPif pbppp^fig ifh'iujgpjh. npng 
pbiLULph uutLiupbbutj p^ jm^bg 

ijiujnujg . u lu [i gftplju fiLp putpbbutf ^LuJppip^p 
^mâmpbml^uiu^^u bL ggpL^p ppigÇu ifmhpLlf, bL 
mgbpub^Pi[ *îujjgt;p mpbujiffi^ fi fumgmgPLpfiLhî 


ftg ujLpfthujLp 'i utûbgiup ffibbi Jiupg . fi 
ljPLul;h. hpjh. fihpb. ^pmJmjb^Pi^ uiftpujpujp . 
bL Ijiu m lu p b jp if b uj PUJjUJ uft,u. g fi jiuJbbujjbfi 
IjUjppgPLpfiLh £ pbq. pp JjuujUg bu iSmpgmu^pi 

Hhufujpujgpbifi P lu h g IXu ui p Liub, luju unp 
j lu j uih h g lu p ji ui ulÛlu p fib , J tu p tîh p pum 
ujLpfthujg . qiuJbbujjh Ijiu ui uj p h g h p û^âmppm 
gut'Swhwjwufbui, bi Stp Ifbbmg Jw^nL. /r gjiplfu 
UfiJ^phfi ggptbgujp . pp pum ÇuLpbmh Zuttp bL 
^Pkfri Luhbuihg tîbppg: 


78. Voir supra , n. 43, le même thème chez 
Hésychius de Jérusalem. 

79. Voir supra , n. 42. 

80. Cf. Luc 2,29. 

81. Assemblage des versets Luc 2,29-32. 

82. Voir supra , n. 42. 

83. Luc 1,27. 

84. Cf. Ezéchiel 1,9. 

85. Cf. 1 Pierre 1,12. 

86. Cf. Luc 1,28. 


8. Voix 4plagale —Semblable aux deux et comme 
le trône des chérubins 78 apparut aujourd’hui 79 
Siméon recevant le Créateur, lorsqu’il élevait 
dans ses bras celui qu’il reconnaissait aussi 
comme le Maître de la vie et de la mort 80 . Et il 
s’écriait en paroles : « Seigneur, laisse-moi aller 
en paix, car (mes yeux) ont vu le Salut préparé 
aux Nations 81 . » 

9. Aujourd’hui 82 , poussé par l’Esprit, venait 
au Temple 83 le vieillard Siméon, d’aspect plus 
sublime que les chérubins, eux qui, leurs 
ailes déployées 84 , n’osent jeter les yeux sur la 
Gloire redoutable 85 . Lui, l’élevant dans ses 
bras, l’embrassait en toute liberté et le caressait 
comme on fait pour un petit enfant, et il lui 
demandait instamment de le laisser aller en 
paix 86 . 

10. Sous la Loi, tu as trouvé bon de devenir 
homme 87 , à partir de la Vierge elle-même, en 
ordonnant cela en tant que Seigneur et en 
l’accomplissant en tant que serviteur 88 , car tu 
as pouvoir en toutes choses 89 , toi qui seul es 
l’Ami des hommes 90 . 

11. Indescriptible Verbe-Dieu, aujourd’hui 91 , 
au Temple, tu t’es manifesté dans la chair, 
conformément à la Loi 92 . Tu as tout accompli 93 
en tant que véritable Grand Prêtre 94 et Maître 
de la vie et de la mort 95 . Tu as été caressé dans 
les bras de Siméon, toi qui es consubstantiel au 
Père 96 et le Sauveur de nos âmes. 


87. Syntagme en dépendàhce de l’âvavGpcûTtéco 
de Nicée; voir supra , n. 35, 58 et 66. 

88. Cf. Philippiens 2,7. 

89. Sagesse 11,24. 

90. Cf. Tite3,4. 

91. Voir supra , n. 42. 

92. Cf. Luc 2,22-23. 

93. Cf. Jean 19,30. 

94. Cf. Hébreux 2,17, etc. 

95. Cf. Sagesse 16,13. 

96. Litt. « selon l’essence du Père ». 
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UfiûhLnb piu6iuh lujiu iqb ui igbiu[ ZnqLnif Jbiujp 
pbq 'Rpjiuuinu Uuuinuub np piunuiubuiLp buij 
jujjwbhujf ji unuûiuppb Ijujuiuiph^ruf qtuLpfibtulfiub 
qpnjb qfunp^mpq. ht ifhpiuiSpiup&hujf fi bhpnjb 
6iujgbp fi p£b 'Rppuuinu IXuwnnub luphiul^pf fi 
pnuqiuqnLpfiLb* (IpnuH ht iSbp luqiuqiulfhiîp . 
«ifiplfhuj qJbq ji bbqpug Jbpng , ht l{hgnp>: 

bljiujp tuJbbiujb ànqnifnLpqp . q^nqhtnpiul^iub 
ujLptfhnLpjiLh. pbq UpJbLnbp qn^hugnip. [nju fi 
jiujuibnLppLb tuqqiug. ht ipiutip dnqnijpqhiub 
pnuî hupuj^ifii lÂbulfqpbiulfiub fiiubq ILuuinuub, 
b Ï^PÎ-b^ wtnLpu jiubbb tunbp [fibbj^ Jujpq fi 
l[riLul;b. ht wpujpfi£ jiuLfiuihbfig. ifnu Ifh g lu p 
pbq àiuJuih lu lf lu l. untpp S£p f uppmphiub hi. 
uiblj uip ut lui JiuppnLjdhiub , hlffip fi uuuûiupb 
piuniuuhiuLphiuj. ht qtuLpfibtugb Ijiuuilupbgbp 
qiupqiupnLpfiLh . $np piupb.biuj UpJbLnbp 
qiubiqiupiuqpbffi fi qfiplju fnp 6tujgl;p. ailp 
lupbiuljfi^q bu Ifuuqhing , lup&iuljhiuj qjiu ji 
fuiuqiuqnLptiLh». ijtuuh npnj pbq bbpmbnjb 
ijbpiuqn^biSp qbpqu . «UnLpp t Untpp, Umpp S£p 
qtuLpnLpbtubg, ffi £ tutîbb hplffip ifiiuntuip pn» t 
fi ijtplfnLpfiLb Jbp 'Rppuuinu Uuuinuub. ijnunp 
4>bq: 


97. Selon Luc 2,25, Siméon n’était pas prêtre, 
mais un homme juste et pieux. Dans la version 
syriaque de La Caverne des trésors , c. 47, (éd. 
tr. Su-Min Ri [CSCO 486-487], Lovanii 1987, 
p. 384-393 et 148-153) comme dans la version 
géorgienne (éd. tr. C. Kourcikidzé - J.-P. Mahé 

CSCO 526-527], Lovanii 1992-1993), il est 

appelé prêtre ; le titre de grand prêtre est sans doute 
hérité d’une identification avec des personnages 
légendaires et bibliques ; voir A. Su-Min Ri, 
Commentaire de la Caverne des trésors (CSCO 581), 
Lovanii 2000, p. 461-462. 

98. Cf. Luc 2,25. 


12. Le grand prêtre Siméon 97 , comblé de 
l’Esprit, t’attendait 98 , Christ-Dieu, toi qui le 
quarantième jour te manifestais au Temple, afin 
d’accomplir la figure du livre de la Loi 99 . Et alors 
que tu étais élevé par le vieillard, il te demandait, 
Christ-Dieu, de le laisser aller en paix 100 . C’est à 
toi que, nous aussi, nous crions : « Sauve-nous 
de nos oppresseurs, et vivifie (-no us). » 

13. Accourez, tous les peuples, à la louange 
spirituelle. Avec Siméon, proclamons : 
« Lumière pour éclairer les Nations, et gloire 
pour ton peuple Israël 101 . » Toi, Verbe-Dieu 
sans commencement, dans les derniers temps 
tu as pris sur toi 102 de devenir homme à partir 
de la Vierge ; et, Créateur des siècles, tu t’es 
assujetti au temps. Seigneur Saint, qui n’as 
besoin ni de sainteté ni de purification 103 , tu 
es venu au Temple le quarantième jour, et tu 
as accompli ce qui est juste selon la Loi 104 . A 
toi, l’indescriptible, que Siméon élevait dans ses 
bras, il demandait : « Toi qui es le Libérateur des 
enchaînés 105 , laisse-moi aller en paix 106 . » C’est 
pourquoi, avec le vieillard, nous proclamons 
cet hymne : « Saint, Saint, Saint, Seigneur 
des Puissances, toute la terre est remplie de ta 
gloire 107 . » Pour notre salut, Christ-Dieu, gloire 
a loi. 


99. Cf. Lévitique, 12,9; Romains 15,4. 

100. Cf. Luc 2,29. I 

101. Luc 2,32. \ 

102. Expression de l’hymnographie ancienne 
grecque et géorgienne, en opposition à la théologie 
arienne et apollinariste refusant l’existence d’une 
âme dans le Christ ; cf. Renoux, Les hymnes de la 
Résurrection (cité n. 27), I, p. 46-48. 

103. Cf. Luc 2,22. 

104. Cf. Luc 2,23. 

105. Cf. Psaume 145,7. 

106. Luc 2,29. 

107. Isaïe 6,3. 
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Le Canon de la Présentation du Seigneur 

C’est avec le Lectionnaire de Jérusalem que la fête, célébrée dans la Ville Sainte dès 
la fin du IV e siècle selon YItinerarium de la pèlerine Egérie de 381-384 108 , est passée en 
Arménie sous la dénomination de Quarantième jour après la Nativité m . Cette appellation 
est maintenue dans les lectionnaires arméniens tardifs 110 , tandis que les plus anciens 
hymnaires connus, du xn e -xni e siècle, adoptent différentes désignations, comme le Erévan 
Maténadaran 6885 en fournit un exemple 111 . 

Dépendant de la lecture liturgique de la fête de la Présentation au Temple, Luc 2,22-40, 
uniquement toutefois en sa première partie 112 (Luc 2,22-32), ce texte qui est appelé Canon y 
ne répond aucunement à la structure régulière d’un canon hymnodique arménien, grec 
et géorgien, puisqu’il ne contient, à la différence d’autres canons du même manuscrit 113 , 
aucune strophe en lien thématique avec les Odes bibliques de l’Office nocturno-matutinal. 
Le Canon de la Présentation du Seigneur , de structure irrégulière, regroupe des textes 
provenant d’un ou de plusieurs hymnaires ; ils n’ont pu être employés que lors d’offices 
du soir et de liturgies eucharistiques. 


Textes anciens chantés 

À l’égal de celles des autres sections du Érévan Maténadaran 6885y les strophes du 
Canon de la Présentation du Seigneur furent réellement chantées. Par deux fois, la voix 
musicale est indiquée au début de la strophe ou en marge 114 , et par trois fois, l’abréviation 
ljrl| (= Ijrlj&lq) précise que les quelques mots qui la précèdent doivent être répétés comme 
on le fait d’un refrain 115 . 

Ces textes chantés lors de la célébration de la Présentation du Seigneur au Temple 
comportent les mêmes signes d’ancienneté que les canons précédents 116 . Dans ces strophes, 
la fête est présentée uniquement comme une fête du Seigneur ; la thématique mariale, qui 
apparaît au milieu du V e siècle dans la version géorgienne du Lectionnaire deJérusalem U7 et 


108. Cf. Itinerarium Egeriae , c. 26, éd. et trad. P. Maraval (SC 296), Paris 1982, p. 254-257; 
le 40 e jour après l’Epiphanie, appellation qui montre bien que la fête du 6 janvier ne solennisait pas 
encore le Baptême du Christ. Pour un panorama sur l’histoire de cette fête voir Aubineau, Les homélies 
festales (cité n. 31), I, p. 2-4, et W. Pax et H. Brakmann, Hypapante, dans Reallexikon fürAntike und 
Christentum 16, Stuttgart 1993, col. 946-955. 

109. Cf. Le codex arménien Jérusalem 121. 2 y Edition comparée du texte et de deux autres manuscrits , 
introd., textes, trad. et notes, A. Renoux (PO 36/2), Turnhout 1971, p. 228-229. 

110. Cf. Renoux, Le lectionnaire de Jérusalem (cité n. 20), PO 48, p. 158, et PO 49, p. 609. 

111. Canon de la Présentation du Seigneur , Canon de la venue au Temple , Canon de la Présentation 
au Temple. En géorgien, la fête est appelée « La Rencontre », comme dans le rite byzantin où elle ne 
fut instaurée qu’à l’époque de l’empereur Justin I er (518-527), cf. Pax et Brakmann (cité n. 108). 

112. La fête est encore uniquement celle de la Présentation du Seigneur au Temple (voir infra, p. 000). 

113. Voir supra , aux fol. 43 v -45 v , dans lesquels six tropaires sont en lien thématique avec es odes 
bibliques 1, 2, 4, 5, 6 et 7. 

114. Voir supra , strophes 1 et 8. 

115. Voir supra , strophes 2 et 7. 

116. Ceux de l’Epiphanie jusqu’à la Présentation du Seigneur. 

117. Cf. M. Tarchnischvili, Le grand lectionnaire de TEglise de Jérusalem (V -vuT siècle) 
(CSCO 188-189), Louvain 1959, n os 196-206. 
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l’hymnographie géorgienne ancienne du iadgari 118 , en est absente 119 . Les rencontres avec 
des formules qu’emploie Hésychius de Jérusalem dans ses Homélies 120 laissent entendre qu’il 
a pu connaître ce canon 121 . Enfin, les deux évocations de la Lumière , dans les strophes 6 
et 13, peuvent être l’écho du rite de procession qui, selon Cyrille de Scythopolis 122 , avait 
lieu ce jour-là à Jérusalem avec des cierges allumés. 


Christologie nicéenne et chalcédonienne 

Le vocabulaire christologique des textes du Canon de la Présentation du Seigneur 
amène à penser qu’ils ont été extraits d’hymnaire anciens, imprégnés qu’ils sont des 
termes qui marquèrent la réaction anti-arienne. Le réalisme de la foi défendue et promue 
dans le Symbole de Nicée affleure constamment en effet, à travers la terminologie de ces 
hymnes 123 . Celui que ses parents présentent au temple est le Verbe-Dieu et le Christ-Dieu , 
l’association de ces deux appellations affirmant ainsi la divinité de celui dont Arius faisait 
une créature 124 ; ce petit enfant est ainsi tout ce qu’est Dieu, TUn de la Trinité , vieille 
formulation du deuxième concile de Constantinople en 553 125 . Devenu enfant UG , puis 
homme 127 y il a pris une chair véritable 128 sans pour autant être séparé du Père m y car la 
nature divine est tout à fait sienne. 

Rien dans cette christologie, énoncée dans les Symboles de foi et les premiers écrits 
théologiques arméniens, ne justifierait l’exclusion de ces strophes de l’hymnaire officiel. 
La raison en est ailleurs, semble-t-il. Chantés en arménien au cours d’offices liturgiques, 
ces textes mettaient dans la bouche des chœurs et des fidèles plusieurs termes de la 
définition de Chalcédoine 130 , affirmant l’union des deux natures dans le Christ, sans 
confusion , sans division et sans changement™ . Il y avait donc des assemblées liturgiques 
arméniennes, exaltant par ailleurs dans plusieurs strophes du Erévan Maténadaran 6885 132 


118. Cf. E. Metreveli et al. y Le plus ancien hymnaire , Tbilisi 1980, p. 86-99 (en géorgien). 

119. L’objet de la fête de la Présentation du Seigneur s’étant étendu à la célébration de la Vierge 
Marie, est-ce l’une des raisons de l’exclusion de ces strophes parakanon des hymnaires arméniens 
officiels du xm c siècle ? 

120. Voir supra y n. 31, 43, 60 et 78. 

121. Au fol. 127 r , une strophe commence ainsi : « Ici , tu manifestas ton incorruptible Résurrection 
du tombeau », allusion à la basilique de Jérusalem, l’Anastasis. 

122. Cf. E. Schwartz, Kyrillos von Skythopolis , Leben des Theodosios (Texte und Untersuchungen 
zur Geschichte der altchristlichen Literatur 49, 2), Leipzig 1939, p. 236. 

123. Voir n. 50, 58, 59, 66 et 87. Au cours du Canon des fêtes de l’Epiphanie (sans titre en raison 
de la lacune initiale), figure le terme fiuiifuiqnjuiljlig (fol. 5 V ), l 'homoousios du concile de Nicée. 

124. Voir strophes 2, 4, 5, 7, 11, 12, 13. 

125. Voir strophes 4 et 5. 

126. Voir strophe 3. 

127. Voir strophes 10 et 13. 

128. Voir strophes 4 et 5. 

129. Voir strophe 4. 

130. Dans le Canon de l’Epiphanie, au fol. 10 r , on lit aussi à propos de la naissance du Christ : 
« Aujourd’hui est né le Verbe venu du Père, et sans s’éloigner du Père éternel, ni s’altérer dans la forme 
d’esclave, il apparaissait ouvertement, sans confusion. » 

131. Voir strophes 4 et 6. 

132. Plusieurs strophes des folios l43 r , 144 V , I45 v -l48 r et 152 r , copiées à l’intérieur d’un Ordo 
des Martyrs , folios 137 r -154 v . 
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saint Grégoire rilluminateur comme un second Samuel , grand pontife et pasteur qui a 
fait que le trône de Pierre soit honoré , qui priaient et chantaient avec des formules de 
la définition christologique du concile de Chalcédoine rejetée par l’Église arménienne 
depuis le vi e siècle 133 . 

Les strophes éditées et traduites ci-dessus s’ajoutent ainsi au petit nombre de sources 
connues, au sujet du schisme intérieur provoqué dans l’Église arménienne, à partir du 
vi e siècle, par la définition de Chalcédoine. Elles manifestent l’existence de communautés 
arméniennes vivant dans la mouvance de ce dernier, et cela encore à l’époque du catholicos 
Yovhannës Awjneci (717-728) qui lutta pour leur retour à la foi traditionnelle de l’Église 
arménienne 134 . L’hymnographie arménienne parakanon mal connue, tellement sont 
nombreux les manuscrits classés indifféremment sous l’appellation de saraknoc' dans les 
catalogues, constitue donc un vaste champ d’exploration sur la prière de communautés 
arméniennes chalcédonniennes. 


Conclusion 

Le manuscrit Érévan Maténadaran 6885 n’est pas un saraknoc* régulier. Il constitue 
une collection de strophes qui furent utilisées lors des offices du soir, des offices nocturno- 
matutinaux et des liturgies eucharistiques. Leur grand nombre dans chacun des canons 
du parakanon 6885 exclut en effet qu’elles aient pu être utilisées dans un seul des trois 
offices liturgiques précédents. Ces textes écartés au cours des siècles de l’hymnaire officiel, 
déjà depuis Nersës III, furent rassemblés et groupés selon le plan de l’année liturgique 
arménienne par un auteur du xni e siècle. 

Quelles furent les raisons de l’exclusion de l’hymnaire officiel d’un si grand nombre 
de strophes ? Elles répétaient sans doute à satiété des thématiques dont les textes conservés 
se faisaient déjà l’écho. Peut-être aussi parce qu’elles émanaient d’hymnaires qui n’étaient 
pas entièrement en conformité avec la christologie arménienne traditionnelle ? Nous 
n’avions que peu de sources pour connaître l’existence ancienne de communautés 
chalcédonniennes arméniennes 135 , comme vient de le faire remarquer une étude récente 136 . 
La masse des manuscrits saraknoc‘ qui attendent encore des explorateurs offre en ce 
domaine un nouveau champ d’étude. 

Les textes du Canon de la Présentation du Seigneur du parakanon 6885 donnent un 
exemple global de l’hymnodie arménienne qui fut mise de côté au xm e siècle. Ses strophes 
rappellent, en bien des points, elles aussi, celles de l’hymnographie conservée en géorgien 
par Le plus ancien iadgaru Comme dans ce dernier, elles évoquent une hymnodie ancienne 
qui doit beaucoup à celle de la Ville Sainte. 


133. Cf. Mahé, L’Église arménienne (cité n. 2), p. 459-478; N. Garsoïan, L'Église arménienne 
et le Grand Schisme dOrient (CSCO 574), Lovanii 1999, p. 241. 

134. Cf. G. Garitte, La Narratio de rebus Armeniae : édition critique et commentaire (CSCO 132), 
Louvain 1952, p. 225-356; Garsoïan, L'Église arménienne {cité n. 133), p. 396-398; Mahé, L’Église 
arménienne (cité n. 2), p. 478-486. 

135. Cf. N. Garsoïan, Interregnum : introduction to a study on the formation ofArmenian identity 
(ca 600-750) (CSCO 640), Lovanii 2012, p. 63-66. 

136. Cf. I. Augé, Le choix de la foi chalcédonienne chez les Arméniens, Cahiers d'études du 
religieux : recherches interdisciplinaires [en ligne] 9, 2011, p. 1-13. 



PIÈGES ET FILETS 

DANS LES ÉCRITS GNOSTIQUES DE NAG HAMMADI 
ET LA LITTÉRATURE MANICHÉENNE DU FAYOUM 


par Madeleine Scopello 


Les auteurs gnostiques et manichéens dont les écrits ont été conservés en copte - à 
Nag Hammadi pour les premiers et au Fayoum pour les seconds — ont employé des 
images relevant des domaines de la chasse et de la pêche. Ils ont été attentifs aussi bien 
aux ruses permettant d’attraper poissons, gibier et volatiles qu’aux figures des poseurs de 
pièges eux-mêmes. 

Tirées de l’observation de la réalité quotidienne, ces images forment l’amorce d’un 
discours symbolique en illustrant une réflexion sur l’homme et sur sa condition existentielle 
partagée, à des degrés divers, par la gnose et le manichéisme. Ces deux mouvements de 
pensée montrent un cosmos où l’homme, réduit à l’état d’esclave, est emprisonné par 
les liens de la matière et du corps. Les puissances maléfiques ourdissent contre lui des 
sièges afin de le plonger dans l’ignorance, en lui soutirant l’étincelle de connaissance 
léritée du monde divin. Pour autant, les auteurs qui ont recours à ces images ne se sont 
pas limités à représenter la condition tragique de l’homme ; ils lui prodiguent également 
des recommandations de sorte qu’il se libère des pièges, secouru par l’intervention d’une 
ou de plusieurs entités salvatrices. 

Les textes qui mobilisent ce réseau d’images empruntent le champ sémantique lié aux 
activités de la chasse et de la pêche avec une minutie variable ; les termes les plus fréquents 
sont les filets, les trappes, les pièges et les appâts qui servent à attirer l’animal. Dans les 
papyrus de Nag Hammadi, cette terminologie est parfois gardée en grec, parfois traduite 
en copte ; en revanche, le corpus manichéen du Fayoum, pourtant riche en termes grecs, 
ne contient que des termes coptes. 

Naturellement, les gnostiques et les manichéens n’ont pas été lek premiers à puiser 
dans l’isotopie de la chasse et de la pêche avec une intention symbolique. Les cultures 
grecque et hellénistique aussi bien que le monde juif - et, plus anciennement encore, la 
Mésopotamie et l’Égypte 1 - les avaient devancés. 


1. Voir I. Scheftelowitz, Das Schlingen-und Netzmotiv im Glauben und Brauch der Vôlker , 
Giessen 1912. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 589-610. 
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Pièges et filets dans la Bible 

Dans la Bible, les références à la chasse remportent largement ; la pêche, en effet, y est 
bien moins centrale, à l’image de sa place dans l’économie de l’ancien Israël, où le poisson 
était en général importé des pays voisins 2 . Une grande attention est prêtée aux filets du 
chasseur, exprimés par plusieurs mots hébraïques, traduits dans les LXX par un large spectre 
terminologique. Sont mentionnés les filets de l’oiseleur, rendus par l’hébreu reset, traduit 
dans les LXX par myiç ou SiKinov. Le premier terme, qui dérive de 7tvf|Yvo|LU dont la 
signification originelle est « tout ce qui enserre, qui retient ou qui fixe solidement », désigne 
le lacet, les rets ou le filet 3 , nayiç se trouve parfois associé à ôiktdov 4 qui signifie également le 
filet (de chasse 5 ou de pêche 6 ) ou le lacet. Les deux termes apparaissent ensemble en Jb 18,8. 
Le filet peut aussi cacher un piège qui se met en mouvement et emprisonne l’oiseau 7 . 

Quant aux filets destinés à capturer le gibier, lion ou gazelle, il en existe de plusieurs 
sortes. Ils sont désignés par les mêmes noms que ceux des filets des oiseleurs. Le filet, 
dissimulé par de la terre et des branchages, est étendu sur le passage de l’animal 8 ; il 
:>eut être actionné au moyen d’une corde tirée par le chasseur embusqué afin qu’y glisse 
’animal; il couvre parfois une fosse profonde 9 . 

Pour la pêche, l’on utilise aussi divers types de filets : l’à|Li(p{p^r|aTpov est lancé de 
la plage, la oayf|vn d’une barque, et le ôiktdov n’est pas tiré vers la plage mais soulevé 
sur la barque; il est plus ample que la aayf|vr|, jetée dans des eaux peu profondes. Les 
descriptions de ces outils dans la Bible rappellent les scènes de pêche représentées dans 
l’ancienne Égypte, dont les rituels funéraires ont gardé la mémoire 10 . 

La présence des pièges et des filets de chasse ou de pêche a presque toujours donné lieu, 
dans la Bible, à des interprétations symboliques. Ils figurent d’abord les instruments des 
impies pour faire trébucher l’innocent et le faible 11 ou l’homme intègre 12 . Ces hommes 
mauvais se cachent au sein même du peuple de Dieu : 

2. On peut utilement consulter H. B. Tristram, The natural history ofthe Bible , London 1883. 

3. Voir J. Schneider, myiç, dans Theologisches Wôrterbuch zum Neuen Testament. 5, X-Tla , hrsg. 
von G. Kittel, Stuttgart 1954 (trad. italienne : Grande lessico delNuovo Testamento. 9, Ocp-riepi, a cura 
di F. Montagnini, G. Scarpat, O. Soffritti), Bologna 1974, col. 97-103. 

4. Anthologie palatine 5, 56,4. Nous renvoyons à l’article de H. Lesètre, Filet, dans Dictionnaire 
de la Bible, F. Vigouroux éd., vol. II, Paris 1899, col. 2245-2249 pour les équivalences terminologiques 
entre la Bible juive et les LXX. 

5. Dans le sens de filet de chasse : Aristophane, Les Oiseaux 527ss : myiç et Ôiktdov sont ici associés. 

6. Dans le sens de filet de pêche : Odyssée 22, 386. 

7. Voir Am 3,5 : « Le passereau tombera-t-il à terre sans oiseleur? Le filet (rcayiç) se soulèvera-t-il 
du sol sans rien attraper ? » 

8. Ps 56,6-7 LXX : « Ô Dieu, élève-toi sur les deux! Sur toute la terre, ta moire! Ils tendaient un 
filet (myiç) sous mes pas, mon âme était courbée; ils creusaient devant moi unte trappe (poGpov), ils 
sont tombés dedans. » 

9. Voir Jb 18,10. 

10. E. de Rouge, Etudes sur le rituelfunéraire des anciens Egyptiens , Paris 1860. 

11. Ps 9,7-10 LXX : « Sa bouche est pleine de malédiction, de tromperie et de violence ; il a sous 
la langue forfait et méfait. Il se tient à l’affût près des enclos ; bien caché, il tue l’innocent : ses yeux 
épient le faible, il est à l’affût, bien caché comme un lion dans son fourré ; il est à l’affût pour attraper 
le malheureux ; il attrape le malheureux en l’entraînant dans son filet (myiç) ; il rampe, il se tapit, et 
de tout son poids tombe sur les faibles. » 

12. Cf. Ps 63,4-6 LXX : « Ils ont affûté leur langue comme une épée; ils ont ajusté leurs flèches, 
leurs paroles venimeuses, pour tirer en cachette sur un homme intègre : ils tirent soudain, sans rien 
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Car dans mon peuple, se trouvent des coupables aux aguets comme l oiseleur accroupi y ils 
dressent des pièges (mytç) et ils attrapent des hommes. Tel un panier plein d'oiseaux, leurs 
maisons sont pleines de rapines : c'est ainsi qu 'ils deviennent grands et riches. (Jr 5,26-27) 

Mais le piège peut se retourner contre son auteur, qu’il soit un individu ou un peuple : 

Qu 'un désastre sans précédent les surprenne, que le filet (myiç) caché par eux les attrape, 
et qu 'ils succombent dans ce désastre! (Ps 34,8 LXX) 

Qui égare les hommes droits dans un mauvais chemin tombera dans sa propre fosse; mais 
les hommes intègres recevront le bonheur en partage. (Pr 28,10) 

Qui creuse une fosse (poOpov) y tombera, qui tend un piège (myiç) y sera attrapé. Le mal 
qu 'un homme fait se retourne contre lui, sans même qu 'il sache d'où cela lui arrive. Le 
sarcasme et l'insulte sont le fait de l'orgueilleux, mais la vengeance l'attend comme un lion 
aux aguets. Ils seront pris au piège (my(ç), ceux qui se réjouissent de la chute des hommes 
pieux, la souffrance les consumera avant qu'ils ne meurent. (Si 27,26-29) 

Dans certains cas, c’est l’intervention providentielle du Seigneur qui précipite les 
poseurs de pièges dans le traquenard qu’ils ont eux-mêmes conçu : 

Les nations ont sombré dans la fosse qu'elles avaient creusée, leur pied s'est pris au filet 
(myiç) qu 'elles avaient caché. Le Seigneur s'est fait connaître, il a rendu la sentence, il 
prend l'infidèle à son propre piège. (Ps 9,15-16 LXX) 

Oui, la conduite de chacun tombe sous les yeux du Seigneur, et il examine tous ses sentiers. 
Ses propres crimes prendront au piège (àypeueiv) le méchant et il sera enserré dans les liens 
de son péché. (Pr 5,21-22) 

Si les images des filets et des pièges sont partie intégrante du discours symbolique 
décrivant les tactiques des méchants, ils sont tout autant des instruments aux mains du 
Seigneur aux fins de châtier et de punir. Ils s’inscrivent dans une stratégie divine dont 
le but est de contrer le mal. C’est par des filets tendus sous les pas de Jérusalem que le 
Seigneur l’a fait choir 13 . Il enserre Israël dans ses filets en réponse à ses trahisons : 

C'est pourquoi, ainsi parle le Seigneur Dieu : Par ma vie, puisqu 'il a méprisé mon serment 
et qu 'il a rompu mon pacte, je fais retomber tout cela sur sa tête. J'étends sur lui mon filet 
(Siktuov) et il sera pris dans mes rets (ncpio^ri). Je l'emmènerai à Babylone, je le jugerai 
là-bas pour l'infidélité qu 'il a commise contre moi. (Ez 17,19-20) 14 

Un sort semblable menace les villes de Moab et de Babylone, selon les paroles de 
Jérémie 15 . Dans la section apocalyptique d’Esaïe 16 , un entrelacs de métaphores annonce 

craindre. Ils se forgent une parole maligne ; ils calculent pour dissimuler des pièges (rcayiç) ; ils disent : 
“Qui s’en apercevra?”. » 

13. Lm 1,13 : « Il a tendu un filet (ÔCktuov) sous mes pas, il m’a renversée. » 

14. Voir aussi Ez 26,5 : « Elle sera, au milieu de la mer, un séchoir pour les filets (yuypôç aaynvôv), 
car moi, j’ai parlé, oracle du Seigneur Yahvé. Elle sera la proie des nations. » 

15. Jr 31,43-44 (LXX) = TM 48,43-44 : « Frayeur, fosse, filet, pour vous, habitants de Moab! - 
oracle du Seigneur. Celui qui fuit devant la frayeur tombe dans la fosse. Celui qui remonte de la fosse 
est pris dans le filet. Oui je vais faire venir sur elle, sur Moab, l’année où il lui faudra rendre compte 
— oracle du Seigneur. » 

16. Chapitres 24-27. 
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le dénouement tragique réservé à l’homme à la fin des temps, à l’heure où se déchaîneront 
les éléments : 


C’est la frayeur, la fosse (poBùvoç) et le filet (myiç) pour toi, habitant du pays. Celui qui 
fuira le cri de frayeur tombera dans la fosse, celui qui remontera de la fosse sera pris dans 
le filet (myiç). Les écluses d’en haut sont ouvertes, les fondements de la terre sont ébranlés. 
Ils seront entassés, captifs, dans la fosse, ils seront enfermés en prison et, longtemps après, 
ils devront rendre des comptes. (Es 24,17-22) 17 


C’est encore par des pièges et des épines que le Seigneur entrave le chemin des 
méchants 18 et il agit de même contre les infidèles 19 . 

Les passages les plus frappants sont ceux où Dieu se porte au secours de l’âme en 
détresse, en déjouant les pièges posés devant elle 20 . Le Psaume 123,6-8 (LXX) en donne 
un bel exemple : 

Béni le Seigneur qui n ’a point fait de nous la proie de leurs dents! Notre âme comme un 
oiseau s est échappée du filet (mytç) de l’oiseleur. Le filet (myiç) s est rompu et nous avons 
échappé; notre secours est dans le nom du Seigneur qui a fait le ciel et la terre. 

La littérature sapientielle emploie les images des pièges et des filets pour désigner les 
vices et les défauts que l’homme encourt au risque de sa perte : promesses irréfléchies 21 , 
sots bavardages 22 , médisance 23 , flatterie 24 et peur 25 . De surcroît, ces textes, volontiers 
misogynes, associent souvent les filets à la femme. Les paroles aguicheuses de celle-ci 
emprisonnent l’homme tel un oiseau imprudent 26 ; le cœur de la femme est comparable 
à un filet de pêche (aayfjvn) 27 ; courtisanes, musiciennes, jeunes filles ou prostituées sont 
plus pernicieuses les unes que les autres par les pièges et les filets qu’elles tendent à leur 
victime pour l’égarer 28 . 


17. Cf. aussi Es 28,13. 

18. Pr 22,5 : « Epines et pièges (rnyiç) sur le chemin du pervers, qui tient à la vie s’en éloigne. » 

19. Par exemple, Ps 118,61 LXX. 

20. Quelques occurrences : Ps 24,15 ; 30,5 ; 63,6; 90,3 (selon LXX). 

21. Pr 6,1-5. 

22. Pr 18,7. 

23. Si 5,14. 

24. Pr 29,5-6. 

25. Pr 29,25. 

26. Pr 7,21-25 : « À force de persuasion elle le séduit, par le charme doucereux de ses lèvres elle 
l’entraîne. Aussitôt il la suit, tel un bœuf qui va à l’abattoir, tel un fou marchant au supplice des entraves, 
jusqu’à ce qu’un trait lui perce le foie, tel l’oiseau qui se précipite dans le filet (myi^ sans savoir qu’il 
y va de sa vie. À présent, fils, écoutez-moi, prêtez attention aux paroles de ma bouche\ “Que ton cœur 
ne dévie pas vers ses chemins, ne t’égare pas dans ses sentiers”. » L’image associée de la fosse apparaît 
en Pr 23,27 : « Oui, la prostituée est une fosse profonde et l’étrangère un puits étroit! » 

27. Qo 7,26 (27) : « Et je trouve plus amère que la mort, la femme, car son cœur est un filet (aayfjvai 
mpÔia aÙTfjç), et ses bras des chaînes. Qui plaît à Dieu lui échappe, mais le pécheur s’y fait prendre. » 

28. Si 9,1-9 : « Ne sois pas jaloux de la femme que tu chéris, de peur qu’elle n’apprenne à mal agir 
envers toi. Ne te livre pas à une femme au point qu’elle domine sur toi. Ne va pas au-devant d’une 
courtisane, prends garde de tomber dans ses filets. Ne t’attarde pas avec la joueuse de lyre, de peur 
de te laisser prendre à ses artifices. N’attache pas tes regards sur une jeune fille, de peur d’être pris au 
piège dans sa condamnation. Ne te livre pas aux prostituées, de peur de perdre ton patrimoine. Ne 
regarde pas autour de toi par les rues de la ville, ne t’égare pas dans ses coins déserts. Détourne ton 
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De la Bible, on rappellera enfin deux allégories relativement développées sur les pièges 
et les filets, celle d’Habacuc 1,15-17 et de Job 18,8-10. Le premier passage, dans un 
contexte relatif à l’envahisseur chaldéen, le représente sous les traits d’un mauvais pêcheur 
- les hommes étant comparés à des poissons. Le texte est par ailleurs l’occasion d’un aperçu 
des différentes techniques de la pêche 29 . L’allégorie proposée dans Job 18,8-10 annonce 
le sort dramatique du méchant, les pieds empêtrés dans un filet, trébuchant parmi les 
rets, saisi au talon par un lacet, tandis qu’un piège se referme sur lui ; un nœud pour le 
capturer est caché en terre, et une trappe le guette sur le sentier. 


Les filets de Bélial dans les écrits esséniens 

Les écrits esséniens ont recours au même registre d’images. La vision du monde 
s’assombrit dans ces textes empreints de dualisme : les filets, les trappes et les pièges sont 
l’œuvre de l’Esprit des ténèbres, Belial 30 . L’« Instruction sur les deux Esprits », conservée 
dans la Règle de la communauté^ 1 , enseigne que Dieu a placé dans le monde deux entités 
opposées - l’Esprit de lumière et l’Esprit des ténèbres -, qui s’affrontent jusqu’à la fin des 
temps dans le cosmos comme dans le cœur de l’homme, secondées par leurs troupes et 
leurs légions. À ce combat prennent part aussi bien les Fils de la lumière - les membres 
de la secta essénienne — que les Fils des ténèbres. La guerre s’achèvera par une ultime 
bataille eschatologique à l’issue de laquelle sera entièrement défait l’Esprit des ténèbres 32 . 

Les pièges dressés contre les Fils de la lumière sont ceux de la fosse (sâhath J 33 , terme 
technique par lequel les esséniens désignent le Shéol, royaume de Bélial. Deux Hymnes 
illustrent avec force ces images. Dans le premier texte (II, 20-30), le psalmiste exprime avec 
lyrisme l’accablement de l’homme, atténué par son extrême confiance dans la protection 
divine. L’Alliance dont se réclame le locuteur est l’image inversée de l’« assemblée de 
vanité » ou de la « congrégation de Bélial » formée par ses ennemis. Aux images des pièges 
s’ajoutent celles de la guerre qui connurent une grande fortune chez les esséniens. On 
notera également dans cet hymne le thème, déjà croisé dans les Psaumes, les Proverbes 
et le Siracide, du chasseur pris à son propre piège : 

Je te rends grâces, ô Adonaï\ car tu as mis mon âme dans le sachet de vie , et tu m as protégé 

de tous les pièges de la fosse . Des violents recherchèrent mon âme , parce que je m'appuyais 


regard d’une jolie femme, n’attache pas tes regards sur la beauté qui ne t’appartient pas. Beaucoup ont 
été égarés par la beauté d’une femme, l’amour s’y allume comme un feu. Auprès d’une femme mariée 
ne t’assieds jamais, ne festoie pas avec elle en buvant du vin. » 

29. Ha 1,15-16 : « Tu traites donc les hommes comme les poissons de la nier, comme les reptiles 
qui n’ont point de maître ! Il (le conquérant) les prend à l’hameçon (dyKiaxpovX il les drague au filet 
(à|i(piPÀ,r|(rcpov), et il le ramasse avec ses rets (aayf|vr|) et le voilà dans la joie, dans l’allégresse! » 

30. Ou Béliar. 

31. L’« Instruction sur les deux Esprits » est conservée dans la Règle de la communauté III, 13-IV, 
26 : voir La Bible. Ecrits intertestamentaires , sous la dir. de A. Dupont-Sommer et M. Philonenko, 
Paris 1987, p. 15-21. Sur ce sujet, M. Philonenko, La doctrine qoumrânienne des deux esprits, dans 
G. Widengren, A. Hultgard, M. Philonenko, Apocalyptique iranienne et dualisme qoumrânien 
(Recherches intertestamentaires 2), Paris 1995, p. 163-211. 

32. Voir le Règlement de la Guerre. 

33. L’image de la fosse apparaît dans la Bible, notamment dans Esaïe. Voir par ex., Es 5,14; 
14,15; 24,17-18. 
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sur ton Alliance. Mais eux, ils sont une assemblée de vanité et une congrégation de Bélial. 
Ils n 1 ont pas su que c’est de toi que procède mon existence et que, par tes grâces, tu sauveras 
mon âme. {Hymne II, 20-23) 

Et moi, j’ai dit : « Des vaillants ont dressé leur camp contre moi, ils m ’ont entouré avec 
toutes leurs armes de guerre et ils ont décoché des flèches dont les blessures sont incurables. » 
{Hymne II, 25-26) 

Et moi, tandis que mon cœur se fondait comme l’eau, mon âme a saisi ton Alliance! Et 
eux, le filet qu ’ils ont tendu pour moi attrape leur pied; les trappes qu ’ils ont dissimulées 
pour mon âme, ils y sont tombés. Mais mon pied se tient debout sur un sol uni. Hors de 
leur assemblée, je bénirai ton Nom. {Hymne II, 28-30) 34 


L’ Hymne III, 19-36, qui débute par une action de grâce (« Je te rends grâce, ô Adonaï! 
Car tu as racheté mon âme de la fosse, et du Shéol et de l’Abaddon tu m’as fait remonter 
vers une hauteur éternelle »), met l’accent, dans sa partie centrale (III, 23-26), sur un 
autre thème majeur de la littérature essénienne, la faiblesse de l’homme. Cette « créature 
d’argile » reconnaît sa compromission passée avec les forces ennemies : 

Mais, moi, créature d’argile, qui suis-je? [...], car je me suis tenu dans le domaine de 
l’impiété et en compagnie des misérables, dans le même lot[...\ et des calamités accablantes 
accompagnèrent mes pas tandis que s ’ouvraient toutes les trappes de la fosse et que se 
déployaient tous les pièges de l’impiété et les filets des misérables sur la face des eaux. 
{Hymne III, 23-26) 35 


L’image des filets sert également à désigner les tentations mondaines et, plus encore, 
la souillure du sanctuaire - leitmotiv des spéculations esséniennes et cause de leur scission 
avec le Temple de Jérusalem, régi par un grand prêtre impie. Il en va ainsi dans 1 ’Ecrit 
de Damas : 

Et, en toutes ces années-là, Bélial sera lâché contre Israël, ainsi que Dieu l’a dit par 
l’intermédiaire du prophète Isaïe, fils d’Amos : « Terreur et fosse et piège sur toi, habitant 
du pays! » (Es 24,17). L’explication de ceci, ce sont les trois filets de Bélial, dont a parlé 
Lévi, fils de Jacob, par lesquels lui, Bélial, a attrapé Israël et qu ’il a placés devant eux à 
l’instar des trois espèces de justice : le premier, c’est la luxure, le second ce sont les richesses, 
le troisième c est la souillure du sanctuaire. Qui échappe à celui-ci est attrapé par celui-là, 
et qui se sauve de celui-là est attrapé par celui-ci. {Damas IV, 13-18) 36 


Une fois délivrée des pièges de Bélial, la « congrégation des pauvres » — entendons la 
communauté essénienne - connaîtra, à la fin des temps, la félicité parfaite : 

Mais les humbles posséderont la terre et se délecteront d’un parfait bonheur (Ps 36 
[37] ,11). L ’explication de ceci concerne la Congrégation des pauvres, qui acceptent le temps 
d’égarement et seront délivrés de tous les pièges de Bélial, et ensuite ils se délecteront de tous 
les plaisirs de la terre et ils s’engraisseront de toutes les délices de la chair. {Commentaire 
du Psaume 36 [37], 11 ) 37 


34. Texte traduit par A. Caquot, La Bible. Écrits intertestamentaires , p. 239-240. 

35. Texte traduit par A. Caquot, La Bible. Ecrits intertestamentaires , p. 244. 

36. Texte traduit par A. Dupont-Sommer, La Bible. Ecrits intertestamentaires , p. 150-151. 

37. Texte traduit par A. Dupont-Sommer, La Bible. Ecrits intertestamentaires , p. 375. 
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On ne manquera pas, enfin, de mentionner le Commentaire d'Habacuc\ , 12-VT, 3 38 ; 
fauteur anonyme y présente une exégèse d’Habacuc 1, 14-16. Il en propose une allégorie 
actualisée, faisant du mauvais pêcheur le symbole des Kittim, qui désignent sans doute 
les envahisseurs romains 39 : 

Et tu as traité les hommes comme les poissons de la mer y comme la gent frétillante pour 
dominer sur elle. Il prend le tout à l'hameçon y et il le drague avec sa senne y et il le ramasse 
dans [son] fi[let. C y est pourquoi il sacrijfie à sa senne. C'est pourquoi il est dans la joie 
[et il exulte , et il brûle de l'encens en l'honneur de son filet. Car y pour eux] y grasse est sa 
part , [et sa nourriture est plantureuse] (Ha 1,14-1 G). L'explication de ceci [...] les Kittim 
et ils ramassent leurs richesses y avec tout le fruit de leur pillage y comme le poisson de la 
mer. Et quant à ce qu 'Il dit « c'est pourquoi il sacrifie à sa senne et il brûle de l'encens en 
l'honneur de son filet », l'explication de ceci y c'est qu 'ils sacrifient à leurs étendards et que 
leurs armes de guerre sont l'objet de leur religion. 

Pièges et filets dans le Nouveau Testament 

Les filets, notamment les filets de pêche, apparaissent à plusieurs reprises dans les 
évangiles canoniques 40 . Ils relèvent surtout du monde réel, bien qu’ils soient parfois 
investis d’une signification symbolique. Les filets sont d’abord les outils de travail des 
premiers disciples de Jésus, recrutés parmi des pêcheurs. En Palestine comme ailleurs les 
pêcheurs, liés par les contraintes d’un métier très dur 41 , aux manières frustes 42 , formaient 
une sorte de corporation 43 . 


38. Texte traduit par A. Dupont-Sommer, La Bible. Écrits intertestamentaires , p. 345-346. 

39. Voir à ce sujet J. Carmignac, É. Cothenet et H. Lignée, Les textes de Qumran traduits et 

annotés y II, Paris 1963, p. 97 : « Les ennemis décrits par Habacuc, au sens littéral, sont les Chaldéens 
[...] L’auteur adapte la description des Chaldéens à de tout autres circonstances historiques. En théorie, 
le terme Kittim peut s’appliquer à n’importe quel ennemi (comme c’est le cas dans la Règle de la Guerre) ; 
mais ici l’auteur semble bien penser aux Romains, dont les armées avaient déjà conquis toute l’Asie 
Mineure et menaçaient directement la Palestine ». Voir aussi W. H. Brownlee, The Midrash Pesherof 
Habakkuk , Atlanta 1979, p. 81 : « The môsélîm of the Kittim appear to be governors and proconsuls 
who were appointed annually by the “house of guilt” (which is probably the Roman senate, as is ably 
argued by Mrs. K. M. T. Atkinson, JournalofSemitic studies, IV, 1959, p. 343) v. Nous remercions le 
professeur Jean Riaud pour nous avoir indiqué cette référence. ' 

40. Voir, pour les références néotestamentaires, P. Louw, E. A. Nida, Greek-English lexicon ofthe 
New Testament based on semantic domain. 1 , Introduction & domains , New York 1988. 

41. Le 5,2-5. 

42. Cf. Le 9,49 et 9,54. Le contact avec Jésus modéra ces tempéraments fougueux. C’est 
probablement pour cette raison que Jésus donna à Jacques et à Jean le surnom de Boanerguès, « fils 
de tonnerre » (Mc 3,17). 

43. Dans le récit de la pêche miraculeuse qui constitue la première rencontre entre Jésus et les 
bêcheurs, l’Evangile de Luc (5,1-11) emploie le terme de péxoxoç — partenaire, associé en affaires - 
orsque Simon demande de l’aide aux camarades (péxoxoi) d’une autre barque afin de ramener les filets 
qui, grâce aux conseils de Jésus, s’étaient remplis de poisson. 
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Trois termes désignent les filets 44 : l’à|Li(p{p^T|OTpov (Mt 4,20), la aayf|vr| (Mt 13,47) 
et le ôikxdov. Ce dernier terme est mentionné en Jean 21,1-11 au singulier et, au pluriel, 
en Mt 4,21 et Le 5,1-8. Mt 4,20 associe le Sucruov et rà|Li(p{p^T|OTpov. 

On peut apprécier les caractéristiques techniques de ces termes grâce à un traité sur 
la pêche, les Halieutika d’Oppien. Originaire de Cilicie, ayant vécu à la fin du règne de 
Marc Aurèle. 

Poème de 3 506 vers répartis en cinq chants, les Halieutika A 5 sont riches du savoir grec 
sur la pêche, déjà considérée comme un art subtil par Platon 46 . Deux chants sont consacrés 
à la description des poissons, et trois à la pêche — qui requiert audace et intelligence -, 
et à ses techniques 47 . Au Chant III, Oppien énumère d’abord les qualités physiques du 
pêcheur, puis ses traits de caractère, « fécond en stratagèmes » et constamment vigilant 48 . 
Au sujet de ses outils, il écrit : 

Les pêcheurs distinguent quatre espèces différentes de pêche. Les uns se plaisent à faire usage 
des hameçons (ou haims); ils en font la guerre aux poissons en adaptant à l’extrémité de 
longs roseaux soit des crins de cheval artistement tressés y soit des fils d’un lin que leurs doigts 
ont tissé. D ’autrespréfèrent se servir de cathèthes ou de cordons armés d’un grand nombre 
d’haims. Ceux-ci emploient plus volontiers des dictues (ou grands filets) qui portent le nom 
les uns d’amphiblestresy les autres de gryphées, d’autres de gangames, d’autres d’hypoches 
circulaireSy d’autres enfin de sagènes (ou seines); on connaît encore les calumnes (ou 
voiles) y les pèzes et les sphairones, dont on se sert en même temps que des sagènes; enfin 
l’oblique et tortueux panagre et mille autres du même genre , de ruses et de formes diverses . 49 


44. En Palestine, on préférait généralement le filet à l’hameçon, comme l’attestent les évangiles, 
car l’on pêchait non par loisir mais pour se nourrir. Lancé du rivage, le filet devait tomber à plat dans 
la mer, puis, étant lesté de poids, se poser sur le fond marin. Une fois empli de poisson, on le ramenait 
sur la plage. 

45. Nous utilisons la traduction de F. Limés, Les Halieutiques y traduits du grec du poème d’Oppien, 
où il traite de la pêche et des mœurs des habitans des eaux y Paris 1817. 

46. Par exemple, Sophiste 220a-222a. 

47. « Accordez maintenant quelque attention, ô mes souverains, à ce que je vais dire de l’art varié de 
la pêche, de ses pratiques ingénieuses, des luttes pénibles des pêcheurs et de leurs lois dans leurs travaux. » 

48. « Que le corps, que les membres du pêcheur soient tout à la fois dégagés et robustes, ni trop 
musculeux ni trop peu charnus ; la nécessité l’oblige souvent à lutter de toutes ses forces contre les plus 
forts poissons qu’il veut entraîner, qui en opposent eux-mêmes de terribles, tant qu’ils se roulent et 
s’agitent dans le sein de leur élément naturel. Qu’il soit prompt à s’élancer de dessus un rocher ou sur 
un rocher. Le temps des travaux des mers arrive-t-il, il faut qu’il fasse agilement à la nage un long trajet, 
qu’il se précipite lestement au fond des eaux, qu’il y reste plongé, en se livrant, comme sur la terre, aux 
fatigues et aux combats dans lesquels se consument les marins les plus intrépides sous la masse des flots. » 

« Que le pêcheur soit doué d’un génie fécond en stratagèmes divers pour rendre vains ceux auxquels 
les poissons ont recours lorsqu’ils se voient engagés dans des pièges sans issue. Qu’il soit surtout 
inaccessible à la crainte, audacieux, mais avec prudence et ennemi d’un trop long sommeil. Que son 
esprit, que ses yeux toujours vigilants, toujours ouverts, soient dans une continuelle activité. Qu’il 
sache braver les rigueurs de la froide saison et les feux du brûlant Syrius ; qu’il ait de l’ardeur pour le 
travail et qu’il aime la mer. » 

49. Le traducteur des Halieutika y F. Limés, p. 300-301, remarque dans une note que « les dictues 
(ôiktdov de Ôikcû je jette), ce sont de très grands filets dont la forme est variable et qui prennent un 
nom particulier et spécifique de la forme qu’ils présentent. Ainsi on les nomme amphiblestres lorsqu’ils 
sont faits de manière à pouvoir enfermer les poissons de tous côtés et sans doute d’une manière 
circulaire : ils tirent leur dénomination d’à|i(piPàXA.eiv ; gryphées y lorsque faits d’osiers, ils sont à plusieurs 
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À l’instar de la tradition grecque sur laquelle se fonde Oppien, la pêche est décrite 
dans les évangiles comme un métier nécessitant habileté, ténacité et adresse 50 . Quant aux 
filets, ils s’inscrivent dans une situation concrète doublée d’une dimension symbolique 
où prédomine un emploi positif de cette image. L’exemple le plus révélateur est donné 
par Matthieu 4,lSf qui relate l’appel de Jésus à ceux qui deviendront ses tout premiers 
disciples. Les qualités positives reconnues au pêcheur les prédisposaient à devenir des 
« pêcheurs d’hommes » 51 : 

Comme il marchait le long de la mer de Galilée , il vit deux frères, Simon appelé Pierre 
et André, son frère, en train de jeter le filet (àpcpip^ricrupov) dans la mer : c'étaient 
des pêcheurs. Il leur dit : « venez à ma suite et je vous ferai pêcheurs d'hommes (a^ieîç 
àv0p(O7tcov) ». Laissant aussitôt leurs filets (SiKrua), ils le suivirent. Avançant encore, il vit 
deux autres, Jacques fils de Zébédée et Jean son frère, dans leur barque, avec Zébédée leur 
père, en train d'arranger leurs filets (Siktooc). Il les appela. Laissant aussitôt leur barque 
et leur père, ils le suivirent. (Mt 4,18-22) 


La section que Matthieu consacre aux paraboles du Royaume (Mt 13,1-52) 52 , fondées 
pour l’essentiel sur des scènes de la vie rurale, s’achève, non sans dissonance thématique, 
sur un épisode de pêche, où le filet tient une place centrale : 

Le royaume des deux est encore semblable à un filet (aocyr|VT|) qu 'on a lancé à la mer et qui 
a ramassé toute espèce [de poissons]. Une fois rempli, ils l'ont tiré sur le rivage et, s'étant 
assis, ils ont rassemblé ce qui est bon dans des corbeilles et ont rejeté ce qui est mauvais. Il 
en sera de même à la fin des temps : les anges s'avanceront et sépareront les méchants d'avec 
les justes, ils jetteront ceux-là dans la fournaise ardente : il y aura pleurs et grincements 
des dents. (Mt 13,47-50) 


compartiments et contours propres à prendre et à tenir les poissons prisonniers ; gangames, lorsque, 
représentant nos verviers ou verueux , ils sont à mailles fortes dont les bords sont retenus et arrêtés par 
une bande circulaire de fer ; hypoches, espèces de dictues destinées à emprisonner et à resserrer fortement 
les poissons qui y sont pris ; sagènes ou seines, ce sont de grands filets qui s’étendent dans un très grand 
espace, qui, placés dans la largeur d’une rivière, par exemple, la traverseraient en entier; calumnes , espèces 
de voiles qui, en se déployant au moment qu’on les lance à l’eau, occupent une assez grande étendue 
à sa surface ; pezes , espèces de petites dictues ; sphairones , filets circulaires en forme de bourse qu’on 
plaçait à terre et dont la bouche semblait offrir une issue aux poissons arrêtés dans leur course par les 
sagènes ; panagre , le mot même indique que c’était un filet propre à toute espèce de pêche : il servait aussi 
pour la chasse, ainsi que le dit Oppien dans ses Cynégétiques , mais sans en donner aucune description ; 
kurtes , nasses ou paniers faits d’osiers : on les place dans la nuit, on ne les lève que le lendemain (Cf. 
H. L. Duhamel du Monceau, Traité des pêches et histoire des poissons , vol. II, Encyclopédie méthodique, 
Paris 1795). M. de Lacépède, Histoire naturelle des poissons , Paris 1798 (tome'X). Baron Cuvier et 
M. Valencienne, Histoire naturelle des poissons , Paris 1828 » (nous avons pris la liberté de compléter 
ces références fournies par F. Limés). 

50. Cf. Le 5,5 : « Seigneur, nous avons peiné toute la nuit sans rien prendre; mais sur ta parole 
je vais jeter les filets » ; Jn 21,3. 

51. Cf. Mc 1,16-20; Le 5,1-11. 

52. Voir K.R. Snodgrass, Parable, dans Dictionary of Jésus and the Gospels , ed., J. B. Green, 
S. McKnight, Downers Grove 1992, p. 591-601. Voir aussi C. H. Dodd, The Parables ofthe Kingdom, 
London 1936; J. D. Kingsbury, The Parables of Jésus in Matthew 13, Richmond 1969. Un état de la 
question est fourni par J. J. Scholtz, Collective meaning and spécifie, prophétie reference in Matthew 13?, 
thesis for the degree of Master of theology in the faculty of theology at the Stellenbosch University, 
décembre 2013. 
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Présente uniquement chez Matthieu, cette parabole est formée par deux tableaux 
successifs : le jet du filet dans la mer, qui ramasse sans distinction les poissons ; le tri, 
opéré sur le rivage, entre le bon et le mauvais poisson; le premier est gardé dans des 
corbeilles ou des vases (ayyoç) tandis que le second est jeté. À cette parabole Jésus joint son 
interprétation, ce qui n’advient qu’à l’occasion de deux autres paraboles de cette section, 
celle du semeur (Mt 13,18-23) et celle de l’ivraie (Mt 13,40-43). Dans l’explication de 
Jésus, le filet est à l’image du jugement eschatologique qu’accompliront les anges en 
séparant les bons des mauvais. Ici, seul le sort du mauvais est annoncé, à la différence 
de la parabole de l’ivraie qui indique également celui du juste (Mt 13,43). Le parallèle 
thématique avec la parabole de l’ivraie permet d’identifier celui qui a envoyé les anges 
pour accomplir cette séparation : il s’agit du Fils de l’Homme (Mt 13,41). La punition 
réservée aux mauvais (oarcpoç) est identique dans les deux paraboles : ils seront jetés dans 
une fournaise ardente (Mt 13,42; cf. Dn 3,6). 

Le filet est ainsi l’instrument de Dieu pour partager l’humanité aux temps qui 
précèdent l’avènement du Royaume. Ceux qui avaient tiré le filet sur le rivage et qui 
avaient opéré le tri des poissons n’étaient pas explicitement nommés en Mt 13,47-48 : 
certains critiques les ont identifiés aux anges 53 dont il est question au verset 49. 


C’est l’image du piège, exprimée par le terme myiç, qui apparaît dans le discours 
prononcé par Jésus sur le mont des Oliviers (Le 21,5-36). Délivrant les signes annonciateurs 
de la venue du Fils de l’Homme aux jours derniers (Le 21,27), Jésus exhorte à la vigilance : 
le jour du jugement a en effet les caractères de « soudain » et d’« imprévisible », rendus par 
l’adjectif ai(pvi8ioç qui renforce ici la dangerosité du piège. Ainsi que l’a souligné Ceslas 
Spicq, « le mode de l’arrivée du juge, inopinée, est censé susciter la crainte et donc tenir 
en éveil ; acception de ai(pvi8ioç, absolument conforme au grec classique, aux Septante, à 
Philon et à rapprocher de êv dans la parabole de la veuve obstinée. Il a donc un sens 
technique, presque équivalent à “redoutable”. Saint Paul le lui conserve (1 Th 5,3) » 54 . 
Quant à la prière, refuge et remède par excellence, elle doit être constante - un thème qui, 
par son lien avec l’acte d’être vigilant (otypUTcveiv, Le 21,36) rappelle la prière continue 
des Egrégoroi dans le II Hénoch. 

Prenez garde à vous-mêmes y de peur que vos cœurs ne s'appesantissent dans les excès de 
table et l'ivrognerie et les préoccupations de la vie, et que ce jour ne fonde à l'improviste 
(aitpviSioç) sur vous comme un piège (rcayiç), car il s'abattra sur tous ceux qui peuplent la 
surface de la terre. Veillez et priez à tout moment afin que vous ayez la force d'échapper à 
tout ce qui adviendra, et de vous tenir debout devant le Fils de l'Homme. (Le 21,34-36) 

Les lettres de Paul attestent à quelques reprises l’image du piège, expi^mée par le terme 
rcayiç. Au chapitre 11 de la Lettre aux Romains est abordé le thème du rapport entre Dieu 
et son peuple ; Dieu ne l’a pas rejeté, car il subsiste « un reste selon l’élection de la grâce » 
(Rm 11,5) ; les élus et ceux qui ont le cœur endurci connaîtront un sort différent, et aux 


53. C.L. Blomberg, Interpreting the Parables, Downers Grove 1990, p. 201. 

54. C. Spicq, aùpviôioç, aupviôicoç, eÇaitpvTiç, dans Id., Lexique théologique du Nouveau Testament , 
Fribourg - Paris 1991, p. 60-64, ici p. 62. Spicq souligne le caractère de « subit, soudain, imprévisible » 
du terme aùpviÔioç qui se dit le plus souvent d’un événement qui suscite la crainte. Attesté deux fois 
dans la Septante (Sg 17,14 et 2 M 14,17), il a maints emplois péjoratifs chez Philon, souvent en rapport 
avec les éléments déchaînés — vents, inondations, marées — qui aboutissent à des catastrophes. 
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seconds Dieu « a donné un esprit d’assoupissement, des yeux pour ne point voir, et des 
oreilles pour ne point entendre, jusqu’à ce jour » (Rm 11,8 citant Es 29,10). C’est dans 
ce contexte que Paul rappelle les paroles de David, selon le Psaume 68,23-24 (LXX) 55 : 

Que leur table soit pour eux un piège (mytç), un traquenard (0f|pa), une occasion de 
chute (amvSa^ov) et leur punition. Que leurs yeux s’enténèbrent jusqu’à perdre la vue; 
fais-leur sans cesse courber le dos. (Rm 11,9) 

On notera dans ce passage l’association de l’image des pièges avec celle de l’aveuglement, 
également présente dans un texte de Nag Hammadi, XEnseignement d’autorité , qui n’a 
toutefois pas recours au même substrat biblique. 

Paul atteste aussi l’expression « pièges (ou filets) (myiç) du diable », qui n’est pas sans 
rappeler celle des « filets de Bélial », présente dans les textes esséniens. On la retrouve 
dans la Première lettre à Timothée 3,7, dans un passage portant sur les qualités morales 
que doit posséder l’épiscope. Celui-ci ne doit pas être un nouveau converti, 

de peur qu ’aveuglé par l’orgueil il ne tombe sous le jugement du diable; ilfaut aussi qu ’il 
reçoive un bon témoignage de ceux du dehors , afin qu ’il ne tombe dans l’opprobre et dans 
les pièges du diable (myiSa tou Siapotayu). 

Dans la Deuxième lettre à Timothée 2,26, les « pièges du diable » interviennent dans 
une mise en garde contre l’impiété : fuir les passions, repousser les discussions folles et 
inutiles, éviter les querelles ; il est en revanche nécessaire de faire preuve de patience et 
de redresser avec douceur les adversaires. Pour ce qui est de ces derniers, 

qui sait si Dieu ne leur donnera pas de se repentir pour parvenir à la connaissance de la 
véritéy de revenir à eux-mêmes en se dégageant des pièges du diable (rcayiSa tou SiapoXou) 
qui les tenait captifs et assujettis à sa volonté? 

L’image du myiç intervient encore, associée cette fois à la tentation, dans la Première 
lettre à Timothée 6,9 où l’auteur met en garde contre les faux docteurs et l’amour des 
richesses : 

Mais ceux qui veulent s’enrichir tombent dans la tentation (7teipao|Li6ç), dans le piège 
(myiç) et dans beaucoup de désirs insensés et pernicieux qui plongent les hommes dans la 
ruine et la perdition. La racine de tous les maux est en effet l’amour de l’argent. 

Pièges et filets dans la littérature de Nag Hammadi 

Considérons maintenant la littérature gnostique de Nag Hammadi qui a eu recours aux 
images des filets et des pièges, le plus souvent pour illustrer, à travers le^voile transparent 
de l’allégorie, les périls qui guettent l’âme dans le monde et font obstacle à son retour à 
Dieu. Ces filets et ces pièges sont posés par les maîtres du cosmos, Satan ou ses lieutenants, 
dont est soulignée la ruse, semblable à celle du pêcheur ou du poseur de pièges. 


55. Le Psaume ne présente que deux termes : myiç et amvôaXov. 
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L 'Enseignement d’autorité (Nag Hammadi VI, 3) 


Le premier texte qui mérite notre attention est XEnseignement d'autorité , deuxième 
traité du codex VI de la collection de Nag Hammadi, dont Jean-Pierre Mahé a fourni 
une belle introduction et une annotation dans le volume Ecrits gnostiques , publié dans 
la Pléiade 56 . Ce logos raconte l’histoire de Psyché, depuis ses origines célestes jusqu’à son 
exil sur terre avant le retour à sa patrie véritable - un lieu de repos où la lumière ne se 
couche jamais. À l’instar d’autres traités gnostiques, l’âme, incarnée, est représentée sous 
les traits d’une prostituée victime des tromperies de ses amants. La venue d’un fiancé 
spirituel, qui la nourrit et la soigne par un baume (le logos) dont il enduit sa bouche et 
ses yeux — les contaminations subies l’ont rendue aveugle — la transforme en une héroïne 
courageuse, capable de lutter contre des adversaires qui veulent l’attirer dans l’ignorance et 
la matière. Parée d’attributs royaux, l’âme pourra remonter vers son trésor et sa resserre, là 
où se trouve son Nous. Elle entrera dans la chambre nuptiale et goûtera à une nourriture 
immortelle. 

Pour introduire le mythe gnostique de l’âme, l’auteur a choisi le genre du conte 
allégorique - ses emprunts au roman grec qui raconte les vicissitudes de Psyché sont en 
effet nombreux 57 . L’ Enseignement d'autorité délivre également des conseils aux lecteurs : 
comme l’âme, ceux-ci devront se garder des embûches terrestres qui les maintiennent 
sous l’emprise de la matière. 

Le texte s’enrichit de quelques comparaisons qui rappellent, de près ou de loin, des 
motifs bibliques et dont l’auteur propose dans certains cas une interprétation originale : la 
paille et le froment 58 (25,11-22), le combat et les lutteurs 59 (26,10-21), le trésor (28,22- 
27), le bon pasteur 60 (32,9-11). 

Une comparaison plus élaborée et de tonalité fortement dramatique se parachève en 
une allégorie étendue sur trois pages du traité (p. 29-31). Elle porte sur les techniques 
mises en œuvre par le pêcheur afin de saisir le poisson et s’applique à la condition de 
l’homme sur terre : 


C'est pourquoi [ausjsi nous n[e] dormons ni ne sommeillons : [car les] les filets déployés 
en cachette tendent leurs embûches pour nous prendre. En effet, si nous nous laissons 
saisir dans u[n] seul filet, il nous engloutira da[ns] son ouverture, tandis que l'eau nous 
su[b]mergera en nous frappant. Et nous serons entraînés au fond du filet, et nous ne 
pourrons pas remonter pour en sortir, à cause de la hauteur des eaux au-dessus de nous. 
Se déversant de haut en bas, elles plongeront notre cœur dans la fange boueuse, et nous ne 
pourrons pas leur échapper. Car ce sont des mangeurs d'hommes, ceux qui nous saisiront 
et qui nous engloutiront avec joie. (29,3-19) i 


56. Enseignement d’autorité (NH VI, 3), texte traduit par J. É. Ménard, présenté et annoté par 
J.-P. Mahé, dans Ecrits gnostiques : la bibliothèque de Nag Hammadi, éd. publiée sous la dir. de J.-P. Mahé 
et de P.-H. Poirier (Bibliothèque de la Pléiade), Paris 2007, p. 871-895. Voir aussi LAuthentikos Logos, 
texte établi et présenté par J. É. Ménard, (Bibliothèque copte de Nag Hammadi. Section textes 2), 
Québec 1977. 

57. Voir M. Scopello, Femme, gnose et manichéisme : de l’espace mythique au territoire du réel, 
Leiden 2005, p. 155-177. 

58. Cf. Mt 3,12 et 13,30. 

59. Cf. Col 1,29-2,1. 

60. Cf. Jn 10,2-3. 
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C’est ainsi qu ’un pêcheur, jetant l’hameçon à l’eau, jette à l’eau plusieurs sortes d’appâts. 
En effet, chaque poisson a son appât bien à lui; quand il le sent, il s’empresse, guidé par 
l’odeur, et lorsqu ’il l’avale, l’hameçon caché dans l’appât l’enferre et l’entraîne de force, 
hors des eaux profondes. Or, nul homme ne peut se saisir de ce poisson-là, dans les eaux 
profondes, si ce n ’jejst par la ruse mise en œuvre [pajr le pêcheur. Sous le leurre de l’appât, 
il a attiré le poisson vejrs] l’hameçon. (29,20-30,4) 

Il en va ainsi de nous en ce monde : comme des poissons ! Et l’Adversaire nous surveille, 
nous guettant comme un pêchjejur, car il veut nous saisir et se r[éjjouit de nous manger. 
En effet, il mjet] sous les yeux plusieurs appâts, qui sont les choses de ce monde. Il veut que 
nous désirions l’une d’entre elles, que nous n’y goûtions qu ’un peu, puis qu ’il nous terrasse 
par le venin qui y est caché et nous prive de liberté pour nous entraîner en esclavage. Car, 
s’il nous saisit par un seul appât, il est fatal, en effet, que <nous désirions> le reste. A la 
fin, ce genre de choses devient un appât mortel. (30,4-25) 

Le passage, qui évoque deux techniques de pêche différentes — la pêche au filet et la 
pêche à l’hameçon, une distinction déjà opérée en Ha 1,15-17 - se compose de trois 
parties. Dans la première, fauteur s’adresse directement à son auditoire ou à ses lecteurs 
en utilisant la première personne du pluriel ; son intention est de les avertir que les 
dangers qui menaçaient famé — dont il raconte le mythe — restent actuels et concernent 
tout homme. Le passage s’ouvre en effet sur un appel à la vigilance (« C’est pourquoi 
[aus]si nous n[e] dormons ni ne sommeillons »). La gradation des verbes énumérés a 
sans doute l’angoisse pour effet escompté ; elle scande les divers moments de la pêche 
au filet : la proie - identifiée ici à « nous » - est saisie, engloutie par l’ouverture du filet, 
submergée par l’eau et entraînée au fond du réseau. La suite est tout aussi détaillée, dans 
un crescendo à l’effet certain : la proie ne peut plus remonter à la surface, est plongée 
dans la fange boueuse, et ne peut plus s’échapper. 

Par cette description qui met en évidence le caractère implacable de la pêche, fauteur 
esquisse la situation existentielle de l’humanité, piégée par les puissances maléfiques - un 
thème gnostique par excellence dont f Enseignement d’autorité fournit, par le truchement 
d’images concrètes, l’une de ses représentations les plus percutantes. 

Les agents de cette pêche meurtrière sont présentés comme des « mangeurs d’hommes » 
(29,18), une expression qui trouve un parallèle dans 1 ’ Evangile selon Philippe où elle 
apparaît dans un contexte de polémique sacrificielle 61 . On la croise également dans la 
littérature manichéenne 62 . 

Le filet est rendu par le terme opne (29,5-6; 29,8), traduction du grec ôiktuov, 
à|Li(p{p^TiOTpov ou 0f|pa 63 et par le terme \ bq d (29,11), traduisant aotyrivn 64 . Ces filets 


61. EvPhil, sentence 50 : « Dieu est un mangeur d’homme. C’est pourquoi on lui sacrifie un 
homme » ; voir la note de J.-P. Mahé à 1 'Enseignement d’autorité 29,18, dans Ecritsgnostiques (cité n. 56), 
p. 889. Cf. Épiphane, Panarion 26, 10, 7-10 (l’archonte avale et détruit l’âme qui ne possède pas la 
connaissance). Cf. aussi EvPhil, sentence 93 (« ce monde est un mangeur de ri rhrjrs » V ~ 

62. Psautier manichéen copte 76,13 (mangeur d’âmes) ; 141,10 et 192,lÛ^^^§9ULa > hqmj^e3 

63. Voir W. E. Crum, A Coptic dictionary , Oxford 1939, p. 571b^72d^Cf. W. VYCiCfj( 
Dictionnaire étymologique de la langue copte , Leuven - Paris 1983, p. 265b. 

64. Ainsi dans les versions coptes de la Bible : cf. Crum, A Coptic dictihjtoiàyScité n. 63), p.' 2â* 
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sont déployés en cachette (gcon, 29,6), ce qui indique la ruse (icpoq traduit le grec àmiri) 
du pêcheur (30,27-28). 

La deuxième partie du passage pose la comparaison avec le pêcheur (« c’est ainsi qu’un 
pêcheur... »). Il n’est plus question ici de pêche au filet mais d’une tout autre technique, 
la pêche à l’hameçon qui dissimule un appât. Cette technique est plus ciblée, « chaque 
poisson a son appât bien à lui » (29,23-25). Si la pêche au filet entraînait la victime au 
fond des rets, ici le poisson est sorti hors des eaux profondes. Le terme oeiMe traduit le 
grec ayKioTpov 65 . Quant aux appâts, ils sont rendus par le grec xpO(pf|. 

Le troisième mouvement du texte dévoile le sens de l’allégorie et précise le rôle tenu 
par les divers personnages : « il en va ainsi de nous en ce monde : comme des poissons ! » 
(30,4-6). Sans surprendre, les poissons désignent les hommes, le pêcheur est l’Adversaire 
- le diable 66 - et les appâts, les choses de ce monde. Le but de l’Adversaire est clairement 
exprimé : il s’agit de priver l’homme de liberté et de le réduire en esclavage (30,18-20) - 
un thème central de la pensée gnostique. La suite du texte détaille la nature des appâts : 
le tourment provoqué par la convoitise d’une chose quelconque, le désir d’un vêtement, 
l’amour de l’argent, la jactance, l’orgueil, la jalousie, la beauté du corps et la dépravation. 
Mais, de tous ces vices — précise l’auteur — le plus grand est l’ignorance, jointe à la mollesse 
(30,28-31,8). 


Concluant l’allégorie du filet et de l’hameçon, l’auteur rappelle que c’est bien 
l’ignorance qui cause la perte de l’homme, jouant simultanément sur un autre réseau de 
métaphores, celui de la sexualité et de la souillure : « Comme un hameçon, il [l’Adversaire] 
attire l’âme de force dans l’ignorance et il l’abuse jusqu’à ce qu’elle soit grosse du mal, 
qu’elle enfante des fruits de la matière et qu’elle vive dans la souillure » (31,14-20). 

Néanmoins une échappatoire s’offre à l’âme avisée qui prend conscience de sa captivité : 
délaissant les appâts, elle recherche désormais « les nourritures qui l’introduiront dans la 
vie » et « prend connaissance de la lumière » (32,1-2). Le thème de la bonne nourriture 
opposée aux appâts empoisonnés (30,16-17) surgit à nouveau à la fin du traité, où l’âme 
détentrice du logos pénètre dans la chambre nuptiale puis « mange au banquet (SeÎTtvov) 
dont elle était affamée, goûtant à une nourriture immortelle » (35,11-14). 


Les Enseignements de Silvanos (Nag Hammadi VIL 4) 

Un autre texte de la collection de Nag Hammadi emploie la métaphore des pièges et 
des filets : il s’agit des Enseignements de Silvanos , texte que Jean-Pierre Mahé a également 
présenté dans Ecrits gnostiques^ 7 . 

Cet écrit, héritier de textes sapientiels égyptiens et juifs, empreint de culture grecque 
et biblique, consiste en des conseils et des préceptes qu’un maître, Sih^nos 68 , propose à 
son disciple et fils spirituel. Jean-Pierre Mahé résume avec clarté l’intention du traité : 


65. Voir Crum, A Coptic dictionary (cité n. 63), p. 255a-b : le terme est utilisé en Es 19,8 (version 
sahidique et bohaïrique) et en Ha 1,15 (version achmimique et bohaïrique). 

66. Les deux termes se trouvent dans le traité. 

67. Texte traduit par Y. Janssens, introduit et annoté par J.-P. Mahé, dans Ecrits gnostiques (cité 
n. 56), p. 1167-1217. Voir aussi Les leçons de Silvanos : NH ŸII y 4, texte établi et présenté par Y. Janssens 
(Bibliothèque copte de Nag Hammadi. Section textes 13), Québec 1983. 

68. Il s’agit probablement du Silvanos (Silas) mentionné en Ac 15,22. D’autres interprétations 
sont néanmoins possibles : voir Ecrits gnostiques (cité n. 56), p. 1172. 
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« Le maître incite son fils à accueillir ses avis pour répondre aux appels de la Sagesse qui 
n’est autre que le Christ » ; le fils sert de support à l’élargissement du propos : « Au-delà 
du fils, le maître s’adresse parfois à l’âme ou même à l’homme en général pour souligner 
l’universalité de son propos. » 69 

Les Enseignements de Silvanos ne sont pas un texte gnostique, au point de contenir une 
polémique à l’encontre d’une doctrine gnostique majeure, celle d’un dieu créateur distinct 
du Dieu supérieur et Inconnaissable : « que nul ne dise jamais que Dieu est ignorant. 
Car il n’est pas juste de jeter dans l’ignorance l’Artisan de toute créature » (116,5-10). 
L’auteur s’élève par ailleurs contre « la souillure des gnoses étrangères » dont il attribue 
(94,29-33) la paternité à l’Adversaire. 

Bien que ce texte ne relève pas de la gnose, il est néanmoins parcouru par des thèmes 
et des motifs propres à susciter l’attention de ses adeptes ainsi que par un ensemble 
d’images au contenu positif (la chambre nuptiale, le vêtement, le trésor...) ou négatif 
(l’ivresse, le sommeil, l’oubli...), dont la tonalité gnostique est assez prononcée. C’est 
sans doute pour cette raison que les Enseignements de Silvanos ont trouvé leur place dans 
la collection de Nag Hammadi. 

Un thème qui a sollicité l’intérêt de l’auteur du traité est celui de la conduite rusée 
et trompeuse de l’Adversaire, qui possède « de nombreuses inventions (eTtivoia) et des 
sortilèges (paYYavov) variés » (95,1-4). Celui-ci égare l’homme par une inversion des 
valeurs et en déguisant le mauvais en bon afin qu’il perde tout repère 70 : 

Et toiy tu n 'as pas compris sa fourberie (-mvoûpYoç), quand tu l'as reçu comme un vrai 
ami. Car les pensées mauvaises il les jette dans ton cœur comme si (elles) étaient bonnes. 
Ainsi : l'hypocrisie sous la forme de la sagesse authentique ; la cupidité sous l'apparence 
de l'économie salutaire; l'ambition sous l'apparence du beau; la vantardise et la vanité 
sous l'apparence d'une grande austérité y et l'impiété comme une grande piété. (95,16-33) 

Qui pourra saisir ses pensées et ses manœuvres (kotc ) 71 variées ? Il est le Grand Intellect 
pour ceux qui veulent le prendre comme roi. Mon fils y comment pourras-tu saisir les 
intentions de celui-ci ou son dessein meurtrier? Nombreuses sont en effet ses manœuvres et 
les inventions (etuvoioc) de sa méchanceté. (96,6-15) 


Le lexique de la tromperie et de la ruse, conservé en grec ou traduit en copte, qui 
marque ces pages des Enseignements de Silvanos réapparaît ultérieurement par le biais de la 
citation de Proverbes 6,4-5, extraite de son contexte d’origine. Le passage biblique (6,1-5) 
mettait en garde contre la pratique du cautionnement 72 qui ne protégeait aucunement 
le garant du créancier, au cas où son débiteur ne s’acquittait pas de sa dette - un point 
que les Proverbes abordent à quelques reprises 73 : i 


69. Écrits gnostiques (cité n. 56), p. 1169-1170. 

70. Cf. M. Scopello, Les gnostiques, Paris 1991, p. 79-81 sur cette notion. 

71. Ce terme traduit peGoôeia. Cf. Ep 6,11. 

72. Sur la pratique du cautionnement, voir R. de Vaux, Les institutions de l’Ancien Testament , I, 
Paris 1958 ; M. Gilbert, Prêt, aumône et caution, dans Der Einzelne undseine Gemeinschafi bei Ben 
Sira , hrsg. von R. Egger-Wenzel und I. Krammer, Berlin - New York 1999, p. 179-189, ici p. 183-186; 
B. Lifshitz, Promise, obligation and acquisition in Jewish law (en hébreu), Jérusalem 1988 (3 e partie). 

73. Pr 11,15 : « On se trouve fort mal de se porter garant pour un étranger; qui répugne aux 
engagements s’assure la tranquillité. » Cf. 17,18 : « c’est un insensé celui qui tope dans la main pour se 
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Mon fils, si tu t’es porté garant envers ton prochain, si, pour un étranger , tu as topé dans la 
main, si tu t’es jeté dans le filet par les paroles de ta bouche, si tu t’es piégé par les paroles 
de ta bouche, fais donc ceci, mon fils pour te libérer : puisque tu es tombé aux mains de 
ton prochain, va, insiste, importune ton prochain. (Pr 6,1-3) 

Du passage des Proverbes, l’auteur de Silvanos ne retient que la partie conclusive, qui 
compare la situation du garant à celle d’un animal pris au piège ; il l’introduit par une 
mise en garde adressée à son fils spirituel : « Garde-toi de tomber aux mains des brigands 
(taiaxfiç) » et 

n’accorde pas de sommeil à tes yeux, ni d’assoupissement à tes paupières afin d’échapper 
comme une gazelle à des filets (pp6%oç) et comme un oiseau à un piège (myiç). (Pr 6,4-5 
dans Silv 113,31-114,1) 

Pour définir le filet capturant la gazelle, la LXX utilisait, dans ce passage, le terme 
ppo%oç ; dans la littérature grecque, ce mot se réfère d’abord au lacet ou à la corde pour 
pendre ou étrangler 74 , ensuite à la maille de filet 75 mais aussi au lacet pour prendre 
les oiseaux ou des bêtes sauvages 76 . Il est également employé au sens métaphorique 77 . 
Le Nouveau Testament en connaît une seule attestation, dans la Première lettre aux 
Corinthiens 7,35. Le traducteur copte des Enseignements de Silvanos l’a rendu par e\(D 
(ôAcd) 78 ; le même terme apparaît dans la version copte achmimique de cette citation 
des Proverbes. Quant au piège destiné à l’oiseau, il est rendu dans la LXX par rnyiç et 
dans le traité de Nag Hammadi par n^qp 79 , terme qui traduit habituellement myiç, 
par exemple en Proverbes 7,23 (versions sahidique et bohairique) et en Siracide 27,20 
(version sahidique). 

La mise en garde contre les « brigands » - terme technique de la gnose 80 désignant les 
archontes geôliers de l’âme 81 - que l’auteur de Silvanos avait mis en exergue à la citation 
des Proverbes - s’éclaire, quelques lignes plus loin, par l’insertion d’une autre métaphore, 
celle du combat. Les brigands sont bien les puissances de Satan, qui est présenté sous les 
traits du chasseur : 

Combats le grand combat (àycov) tant que le combat dure, vu que toutes les puissances ont 
les yeux fixés sur toi, non seulement les puissances saintes mais aussi toutes les puissances 
de l’Adversaire. 


porter garant envers son prochain » ; 20,16 : « saisis son manteau car il s’est porté garant d’un étranger; 
retiens-lui un gage car il a cautionné une étrangère » (cf. 27,13) ; 22,26 : « Ne sois'pas de ceux qui topent 
dans la main, qui se portent garants d’un emprunt; car tu n’auras peut-être pas de quoi rembourser. » 

74. Odyssée 11, 278 et al. 

75. Par ex., Xénophon, Cynegetica 2, 5. 

76. Cf. Aristophane, Les Oiseaux 527 ; Platon, Sophiste 220c; Arrien, Oiseaux 5, 27. 

77. Euripide, Hélène 1169. 

78. Crum, A Coptic dictionary (cité n. 63), p. 5b. 

79. Crum, A Coptic dictionary (cité n. 63), p. 277a. Cf. Vycichl, Dictionnaire étymologique de la 
langue copte (cité n. 63), p. 166b. 

80. Encore un emprunt à la gnose par l’auteur de Silvanos\ 

81. Cf. ExAm II, 6 127,26-27 ; EvPhil, sentence 9; EvTh, logion 103, par exemple. 
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Le Livre de Thomas l’Athlète (NH //, 7) 


On hésite à adjoindre à notre étude un autre texte de Nag Hammadi, le Livre de 
Thomas l'Athlète. En effet le terme de « filets » tombe dans une lacune ; il a été néanmoins 
reconstitué, en 1989, par Hans-Martin Schenke 82 . Raymond Kuntzmann, qui dans son 
édition du traité, publiée en 1986 83 , ne comblait pas ces lignes, adopte la suggestion de 
Schenke dans sa traduction fournie dans Ecrits gnostiques y en 2007. John D. Turner, 
éditeur et traducteur du Livre de Thomas lAthlète en 1989 84 , s’abstient, quant à lui, de 
toute reconstitution. Le contexte se prêterait néanmoins à l’emploi de cette métaphore. 

Ce traité, qui se présente comme un dialogue entre Jésus et Thomas, véhicule un propos 
fortement ascétique, en ligne avec les traditions syriennes sur le disciple jumeau du Christ. 
Parcouru par une série de métaphores - ayant notamment trait au corps et à la sexualité -, 
il prête une attention certaine à tout ce qui retient l’homme prisonnier dans le monde. 

À la page 143,8-145, on rapporte les douze malédictions prononcées par le Sauveur 
dont les principaux thèmes sont la privation de liberté, l’esclavage dans la matière et 
les ténèbres, l’erreur et la soumission aux tentations. Dans la douzième et dernière 
malédiction, Jésus s’exprime ainsi, selon la reconstitution de Schenke : 

Mal[heur à vous] parce que vous n 'avez pas accepté l'enseignement y et ceux qui vfeulent 
l'accepter]peineront à prêcher [car vous les chasserez] et cour[rez] dans vos [propre]s fi[lets]. 
[Vou]s l[es] enverrez [en b]as de[vant des lions et] vous les ferez mourir chaque jour pour 
qu'ils ressuscitent de la mort. (II, 7 144,37ss) 


Le terme proposé par Schenke pour rendre les filets est <sop<soY 85 qui ne trouve pas de 
comparaison à Nag Hammadi mais qui est attesté dans la littérature manichéenne copte. 

Trois bénédictions prononcées par le Sauveur forment la suite du texte. La première 
d’entre elles expose le thème de la privation de liberté, en adoptant l’image du omvSaXov, 
terme dont une des significations est « piège » ou « obstacle » : 

Bienheureux vous qui prévoyez les pièges (omvôocXov), etfuyez ce qui est étranger ! (45,1 -3) 


Si le thème du piège n’apparaît pas dans la deuxième bénédiction 86 , il est en revanche 
repris dans la troisième et dernière bénédiction, par l’image plus générale des « liens » : 

Bienheureux , vous qui pleurez et qui êtes opprimés par ceux qui n 'ont pas d'espérance y car 
vous serez déliés de tout lien (Mppe). (145,6-8) 


La suite du passage précise la nature de ces liens, associés à la vie et au corps : 


82. Das Thomas-Buch (Nag-Hammadi-CodexIL7) y neu hrsg., übers. und erklàirt: von H.-M. Schenke 
(Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur 138), Berlin 1989, p. 36. 

83. Le Livre de Thomas (NH II, 7) y texte établi et présenté par R. Kuntzmann (Bibliothèque copte 
de Nag Hammadi. Section textes 16), Québec 1986, p. 45. 

84. J. D. Turner, The Book of Thomas the Contender writing to the Perfect , dans Nag Hammadi 
Codex II, 2-7 : together with XIII, 2*, Brit. Lib. or. 4926(1), and P. Oxy. 1, 654, 655 , ed. by B. Layton, 
Leiden 1989, p. 173-205, ici p. 203. Cet ouvrage est réimprimé dans The Coptic Gnostic library : a 
complété édition ofthe Nag Hammadi codices , general ed. J. M. Robinson, vol. 2, Leiden 2000. 

85. Cf. Crum, A Coptic dictionary (cité n. 63), p. 830a-b ; Vycichl, Dictionnaire étymologique de 
la langue copte (cité n. 63), p. 347b. 

86. 145,4-5 : « Bienheureux, vous qu’on insulte et qu’on méprise à cause de l’amour que votre 
Seigneur vous porte ! » 



606 


MADELEINE SCOPELLO 


Veillez et priez pour que vous ne demeuriez pas dans la chair , mais que vous sortiez des 
liens de l’amertume de la vie; et y en priant y vous trouverez du repos y car vous avez rejeté 
la peine et l’[insulte] car y quand vous sortirez des peines et de la souffrance du corps y vous 
trouverez du repos de la part du Bon y et vous régnerez avec le Roi y vous unis à lui y lui uni 
à vous y dès maintenant et à jamais. Amen. 

On ne considérera pas, dans cette étude, l’épisode du tri des poissons par le pêcheur 
avisé, dans le logion 8 de Y Evangile selon Thomas (Nag Hammadi II, 2), une reprise de 

Mt 13,47-50. 


Pièges et filets dans la littérature manichéenne copte 

Les textes manichéens retrouvés au Fayoum attestent l’intérêt de leurs auteurs pour 
les pièges et des filets qui revêtent le plus souvent une connotation négative et font partie 
des machinations ourdies par le Prince des ténèbres contre le royaume de la lumière. 
Néanmoins, dans certains cas, ces instruments sont au service des entités lumineuses, 
qui y recourent pour prêter secours à l’Âme vivante, dispersée dans le mélange cosmique 
après la défaite, provisoire, de l’Homme primordial 87 . 

Si l’on considère l’interprétation négative attribuée à ces images, on constate qu’elle 
fonctionne tant sur le plan cosmique que sur le plan anthropologique. Ce va-et-vient 
entre mythe et histoire est particulièrement manifeste dans le Psautier copte 88 . Cette 
collection, datant du milieu du IV e siècle 89 , prouve les qualités poétiques des manichéens 90 , 
appréciables également dans un psautier retrouvé plus récemment à Kellis, par deux 
recueils hymniques en iranien, et par un hymnaire en chinois. Il témoigne également de 
la place centrale du chant et de la prière dans la liturgie de l’Église manichéenne ; Mani 
lui-même s’était déjà distingué dans la composition, en syriaque, de « deux psaumes et 
des prières » comme le rappellent quelques sources manichéennes coptes 91 . Ces recueils 
reposent tous sur l’histoire tragique de l’âme auquel le Sauveur divin apportera le salut. 

Le thème de l’âme individuelle tombée dans les pièges du corps, apprêtés par ses 
ennemis, se retrouve avec une certaine fréquence dans le Psautier copte, et surtout dans 
la section des Psaumes à Jésus. Plusieurs compositions sont dédiées à l’âme qui évoque 
par des images poignantes ses vicissitudes sur terre, implore l’aide de Jésus, et imagine le 
bonheur qui l’attend dans la Terre de la lumière. 


87. Celui-ci s’offre spontanément en pâture, avec ses cinq fils, aux cinq fils des ténèbres. Cela fait 
partie du plan divin, car cette nourriture est comme « une pâtisserie à laquelle un poison est mélangé » 
(selon le récit de Théodore bar Koni). 

88. AManichaean Psalm-Book. Part 2 , ed. by C. R. C. Allberry, Stuttgart 1938\£. Giversen, The 
Manichaean Copticpapyri in the Ch ester Beatty Library. 3-4 y Psalm Book (Cahiers d’orientalisme 16-17), 
Genève 1988. 

89. Le recueil a pu être composé en Égypte vers la fin du m e siècle, directement en grec. Il porte 
la trace de la situation précaire des communautés manichéennes d’Égypte, à partir de la persécution 
de Dioclétien. 

90. Voir T. Sâve-Sôderbergh, Studies in the Coptic Manichaean Psalm-Book y Uppsala 1949. 

91. Homélie (Manichâische Handschriften der SammlungA. Chester Beatty. 1 , Manichàische Homilien , 
hrsg. von H. J. Polotsky mit einem Beitrag von H. Ibscher, Stuttgart 1934), p. 25,4-5 : « les psaumes 
et les prières de mon maître » ; Psaume du Bêma 241 (A Manichaean Psalm-Book [cité n. 88], p. 47,10). 
Voir aussi p. 140,16. 
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On retiendra, parmi divers exemples, le Psaume à Jésus 271 92 : 

Ô Christ que j’ai aimé , moi qui t’appartiens, je suis tombée dans les lacets (nMi)) du corps 
mortel; les oiseleurs qui avaient disposé des trappes (<5‘(Dp<5‘) pour me capturer m ont fait 
choir dans leurs rets (ci) Ne), ils m ’ont privée de l’air de la liberté dont jouissent les beaux 
oiseaux. Mais regarde, tu es venu me chercher, Jésus, ma Lumière, toi qui délivres ceux 
qui sont tombés dans les liens : j’ai détruit leurs rets (n^qp), j’ai déchiré leurs filets (ci)Ne) 
par la foi de ta Vérité. 

On notera deux mouvements dans ce passage : d’abord, la description du moment où 
l’âme était prise au piège par l’oiseleur et ensuite, sa délivrance par Jésus, les deux moments 
étant opposés par la particule <5*6, qui possède ici une valeur adversative. La fin du passage 
met en scène l’âme triomphante, capable de détruire les filets qui l’avaient emprisonnée. 

L’insistance du psalmiste sur l’image des pièges recèle un but pédagogique : elle 
apparaît en effet cinq fois en six lignes et elle est reprise, une sixième fois, par l’image des 
« liens ». Une palette de termes, presque tous synonymes, est employée pour la décrire. 
On peut néanmoins rappeler que le terme nMi), présent deux fois, signifie « lacet, trappe, 
piège », et équivaut, on l’a vu auparavant, au grec Ttayiç ; <S(Dp<S, également utilisé ici pour 
définir le chasseur ou l’oiseleur (<sepe<se), peut être traduit par « trappe, filet, fosse », et 
tt)Ne, présent à deux reprises dans le passage, désigne le filet du pêcheur ou de l’oiseleur, 
traduisant le grec Siktuov ou à|i(pip^T|OTpov. Nous avions déjà rencontré le terme ci)Ne 
à Nag Hammadi tandis que le terme 6(Dp& était proposé comme reconstitution d’une 
lacune mais ne trouvait aucune attestation dans cette collection. La suite du psaume 
est d’une lecture difficile, à cause de la présence de nombreuses lacunes. On y décèle 
néanmoins le thème du corps prisonnier (p. 90,4), des portes de l’Hadès (p. 90,8), et de 
la tempête sur la mer (p. 90,15-16). La page 90,26-27 reprend la métaphore des pièges : 
« J’ai entendu la puissance de ton Appel vivant, je t’ai suivi, j’ai abattu les pièges (q)Ne) 
de l’Erreur. » On notera ici la mention de l’appel : c’est une allusion à un épisode du 
mythe, lorsque l’Esprit vivant, par son Appel - qui devient une entité personnifiée -, 
réveille l’Homme primordial, englouti par les ténèbres, dont il obtient une Réponse. 
Quant à l’expression « filets de l’Erreur », on remarquera la personnification de 7t^àvr|, 
en opposition spéculaire à la Vérité de Jésus dont il était question plus haut (p. 89,29). 

Le Psaume à Jésus 275 93 reprend d’une manière plus sobre le même thème. L’âme se 
compare à une brebis errante, puis à un oiseau prisonnier : « Je suis comme un oiseau 
dans un piège (nMijq) tant que je suis enserrée dans un corps mortel. » Dans ce psaume, 
de nombreuses métaphores positives, récurrentes dans le manichéisme, offrent l’image 
de la récompense de l’âme qui a eu confiance en son sauveur : la robei nuptiale, le port 
et le navire. \ 

Mais les pièges et les filets interviennent aussi sur la scène mythique et constituent 
l’outil du Prince des ténèbres et de ses entités dans la guerre contre la Terre de la lumière. 
Le Psaume à Thomas , intitulé « Sur le Père et ses éons et la lutte contre l’Ennemi » 94 leur 
fait une grande place, à l’occasion d’une vision horrifiante du Prince des ténèbres et de 
ses fils auxquels s’opposent les fils de la lumière : 

92. A Manichaean Psalm-Book (cité n. 88), p. 89-91, ici p. 89,23-29. Notre traduction. 

93. Ibid., p. 95, ici p. 95,20-21. Notre traduction. 

94. Ibid., p. 203,1-205,9, ici p. 204,17-21. 
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Je regardai en bas vers Vabîme, je vis le Mal\ le fils du mal\ je vis le Mal, le fils du Mal 
voulant mener la guerre. Je vis ses sept compagnons et ses douze ministres. Je vis la tente 
qui avait été fixée, et le feu allumé au milieu. [...] 

Je vis leur cruelle armure, prête à livrer la guerre, je vis des pièges posés et des filets jetés 
et étalés afin que l oiseau approchant pût être capturé [...] et ne pût leur échapper. Je les 
vis étendus, buvant le vin au y ils avaient volé, mangeant la viande au \ils avaient pillée. 
(p. 204,10-21) 


L’auteur recourt à l’hypotypose pour rendre la scène de guerre vivante, comme si elle 
se produisait sous ses yeux - un effet obtenu par la répétition « je vis ». Les images de 
guerre, fréquentes dans le manichéisme tout comme chez les esséniens 95 , s’associent à 
celle des pièges pour accroître l’effet dramatique. L’armure, qui désigne par métonymie 
le Prince de ténèbres, est elle-même personnifiée. 


La métaphore des filets peut aussi, mais bien plus rarement, détenir une signification 
positive 96 . Dans ce cas, les filets sont l’instrument soit du Père de la grandeur soit de 
l’une de ses émanations. Le Psaume des Errants (p. 138,51-58), lors d’une présentation 
des diverses entités du panthéon manichéen, décrit l’Omophore 97 - l’un des cinq fils de 
l’Esprit vivant -, qui, tel Atlas, porte l’univers sur ses épaules : 

Le cinquième fils de la lujmière,] [c'est] le géant longanime, l’Omophore, le portefaix, 
celui qui soutient le fardeau de l’univers, [avec] ses trois colonnes de [gloire], ses cinq filets 
qui sont saints, ses dieux et ses anges. 


Par ailleurs, dans le Psaume des Errants (p. 166,23-167,22) 98 , constitué par une longue 
litanie à Jésus 99 , l’une des premières épithètes qui le caractérisent est celle de « piège 
(<saq><sc) du poseur des pièges ». La signification de cette expression s’explique par une 
identification, dans le mythe manichéen, de Jésus avec l’Âme vivante, jetée comme 
un appât aux entités ténébreuses. Cette interprétation se retrouve dans le Psaume du 
Bêma 223, d’abord par l’image de l’agneau utilisé comme un piège p<sc) par le berger 
afin d’éloigner le lion et sauver son troupeau (p. 9,31-10,4), ensuite par celle du filet des 
pêcheurs (p. 10,15-19) : 

Il jeta l’âme sur elles [les entités ténébreuses], comme des filets (qpNe) sur des poissons 
[...] elle s’insinua en elles, les ligota sans qu\elles s’en aperçoivent. 


95. Cette proximité d’images dans ces deux mouvements religieux s’explique probablement par 

l’origine iranienne de l’allégorie du combat. I 

96. Nous ne traiterons pas ici l’expression de « lanceuse de filet » qui définirMariamné (Marie- 
Madeleine) dans le Psaume d’Héraclide (A Manichaean Psalm-Book [cité n. 88], p. 191,18-193,12), 
l’ayant étudiée dans M. Scopello, Relectures et réinterprétations du personnage de Marie-Madeleine 
dans le Psautier manichéen copte et chez Éphrem de Nisibe (communication présentée devant l’Académie 
des inscriptions et belles-lettres, 18/3/2011), CRA1 , janvier-mars 2011, p. 535-563. 

97. Traduction par A. Villey, Psaumes des errants , Paris 1994, p. 67. Pour la description de 
l’Omophore, voir Acta Archelai VIII. 

98. Cit. p. 166,25. Traduction par Villey, Psaumes des errants (cité n. 97), p. 113-114. 

99. Voici les premières lignes de ce texte, dans la traduction d’A. Villey : « Tu es une grande lumière 
-Jésus illumine-moi! Premier-Né du Père, lampe de tous les éons, fleur de la Mère des lumières, piège 
du chasseur, lumière du bien-aimé, art de l’architecte, force du capitaine... » 



PIÈGES ET FILETS DANS LES ÉCRITS GNOSTIQUES DE NAG HAMMADI 


609 


Mais le texte le plus significatif appartient au recueil copte des Kephalaia 100 , 
compendium de doctrine manichéenne, fondé sur renseignement dispensé par Mani à ses 
disciples. Il s’agit du Kephalaion 5, intitulé « Sur les quatre pêcheurs de la lumière et sur les 
quatre pêcheurs des ténèbres » 101 . L’originalité de ce texte est d’employer la métaphore des 
filets en ses deux sens opposés, positif d’abord, péjoratif ensuite. Reprenant les étapes du 
mythe manichéen 102 , l’auteur de cette grande fresque allégorique fait apparaître différentes 
entités qui se rangent, les quatre premières, sous la houlette du Père de la lumière, les 
quatre dernières, sous celle du Prince des ténèbres 103 . Les filets des pêcheurs de lumière 
- définis par le terme qpne -, permettent de rassembler les parcelles lumineuses mêlées 
aux ténèbres dans l’univers. Les filets entrent ainsi dans le processus de filtrage imaginé 
par Mani, par lequel toute la lumière est peu à peu ramenée dans les hauteurs. Les scories 
et le reste des ténèbres seront en revanche laissés en bas et emprisonnés, lors des temps 
eschatologiques, dans une masse obscure. Les âmes, qui remontent une fois purifiées, 
sont l’enjeu du filtrage. Quant aux filets des pêcheurs des ténèbres - également définis 
par le mot opne -, ils ont pour fonction de causer la perte éternelle de l’âme. 

Le texte donne l’identité de chaque pêcheur. Le premier pêcheur de lumière est 
l’Homme primordial, son filet est son âme étendue sur les fils des ténèbres ; son navire, 
ce sont ses quatre fils et la mer désigne la terre ténébreuse. Le deuxième pêcheur est le 
Troisième Envoyé, son image lumineuse a été révélée dans les profondeurs; il a chassé 
partout et en toute chose la lumière ; son filet est son image lumineuse, et son navire, un 
navire de lumière. Le troisième pêcheur est Jésus Splendeur. La partie du texte qui lui 
est consacrée mérite d’être citée : 

Le troisième pêcheur est Jésfus Splendeur qui vint de la] Grand[eur] y qui pêche la lumière 
et la v[i]e et [la ramène] dans les hauteurs. Son filet est sa sagesse , la lumière de [sagesse] 
par laquelle il pêche les âmes et les attrape. Son navire est sa sainte Eglise [ ] La mer est 
l’erreur de l univers, la loi du péché; les âmes qui sont en train de s y noyer il les [ ] par 
le biais de sa lumineuse sagesse. 

Quant au quatrième et dernier pêcheur, c’est le Grand Intellect qui sculptera son âme 
dans la dernière Statue ; son filet, qui contient lumière et vie et qui rachète des liens et 
des chaînes, est l’Esprit Vivant et son navire, une nuée lumineuse. 

Cette énumération s’achève sur ces mots : « Béni celui qui est parfait dans ses agissements, 
car à sa mort il [pourra échapper] au grand feu préparé à la fin des temps pour l’univers. » 
Qui sont en revanche les mauvais pêcheurs des ténèbres? Le premier représente le 
Roi des ténèbres qui a pêché par son filet l’Ame vivante au commencement du monde ; 
son filet est son feu et sa concupiscence pour l’Ame vivante qu’il a< emprisonnée. Le 
deuxième est l’Intellect mauvais. Le troisième est la Convoitise qui enchaîne l’âme au 
corps. Le quatrième est l’Esprit des ténèbres, la loi du péché, la mort qui gouverne chaque 


100. Kephalaia. 1, 1, Lieferung 1-10 y bearb. von A. Bohlig, mit einem Beitrag von H. Ibsher, 
Stuttgart 1940. 

101. Ibid. y p. 28,1-30,11. 

102. Voir la présentation de Théodore bar Konai, fondée sur la Pragmateia de Mani; une 
présentation extrêmement claire du mythe est fournie dans l’exposé de Turbon (Acta Archelai VII-IX). 

103. Kephalaia (cité n. 100), p. 28,7-29,11 (présentation des entités de lumière) ; p. 29,18-30,11 
(présentation des entités des ténèbres). 
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division religieuse ; il pêche les âmes des hommes et les empêtre dans son filet par ses 
faux enseignements avant de les conduire au châtiment éternel. Les sots sont sa proie. 

Avec le quatrième et dernier pêcheur du royaume des ténèbres, Mani quitte le domaine 
du mythe pour rejoindre celui du réel contemporain, marqué par les conflits avec les 
religions (SoyinaTa) qu’il estime fausses. Si des couleurs sombres donnent à voir l’étendue 
de l’empire du mal, les paroles finales du Kephalaion n’en jettent pas moins une lumière 
d’espoir : 

Bénis tous ceux qui seront capables de reconnaître les mauvais pêcheurs à travers la 
connaissance qui les sauve et les libère de leurs liens et de leurs chaînes à jamais! 


Concluons cette étude par quelques remarques. Les textes de Nag Hammadi qui 
ont eu recours au réseau métaphorique des pièges et des filets l’ont utilisé pour décrire 
l’étape terrestre de l’histoire de l’âme, confrontée aux ruses meurtrières de l’Adversaire. 
L 'Enseignement d'autorité propose une allégorie très construite, faisant appel au savoir 
technique sur la pêche, dans le but d’illustrer la façon dont l’Adversaire capture l’âme 
pour la priver de liberté et la maintenir esclave de l’ignorance - un thème majeur de la 
gnose. Mais les vicissitudes de l’âme mythique sont aussi celles des âmes individuelles. 
Par les images percutantes des filets, l’auteur du traité met en garde ses lecteurs contre 
les périls cachés qui les menacent et les invite à la vigilance. 

Les Enseignements de Silvanos , dont le caractère sapientiel a pu solliciter l’intérêt des 
gnostiques, se servent de l’image des pièges et des filets pour accentuer visuellement la 
puissance de l’Adversaire. Ils le font par le biais d’une citation des Proverbes, qu’ils extraient 
totalement de son contexte. La chasse est ici illustrée, à la différence de l 'Enseignement 
d'autorité qui avait opté pour la pêche. 

Quant au Livre de Thomas l'Athlète , la présence de cette métaphore est moins sûre, 
à cause de l’état lacunaire du papyrus ; si la reconstitution proposée par Schenke est 
exacte, elle développe le thème du poseur de pièges qui tombe dans son propre piège ; 
la présence de la métaphore se justifierait par l’insistance sur les « liens » qui parcourt 
l’ensemble du traité. 

Les textes manichéens encadrent cette image dans deux contextes différents. D’abord, 
ces métaphores interviennent pour dramatiser l’histoire de l’âme individuelle, telle qu’elle 
est contée dans le Psautier copte. Les teintes s’assombrissent par rapport aux compositions 
gnostiques, car l’Adversaire se revêt ici des traits du Prince des ténèbres, l’une des deux 
natures égales en puissance qui dominent l’univers 104 . Néanmoins, une lueur d’espoir 
est toujours présente, car l’âme peut compter sur l’aide des émanations du Principe de la 
lumière qui emportera la victoire à la fin des temps. Mais les textes manichéens offrent 
aussi des fresques au souffle plus ample, où l’on assiste à la guerre sans merci entre le 
Bien et le Mal, et où pièges et filets font partie de la panoplie destructrice de ce dernier. 

Plus rarement, le filet est l’outil des puissances de lumière (l’Homme primordial, 
le Troisième Envoyé, Jésus Splendeur et le Grand Intellect) qui, dans le Kephalaion 5, 
s’opposent aux puissances des ténèbres, également munies d’un filet. Le filet assume ici 
une fonction salvatrice car il permet de repêcher les parcelles lumineuses dispersées dans 
le mélange de l’univers. 


104. Acta Archelai VII. 
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This article is dedicated to Jean-Pierre Mahé 
to celebrate his contribution to the jield 

ofArmenian studies 


The full publication of a signifïcant Armenian inscription from Jaffa will appear in a 
forthcoming number of Israël exploration journal, That publication was prepared by this 
author together with Abraham Terian (decipherment and epigraphy) and Alexander Glik 
(archeology). Here I wish to présent only a normalized transcription of the inscription 
and the translation, and to investigate a historical problem that it raises connected with 
the Armenian properties in Jaffa and Jérusalem. 

The inscription was found in a room in what was a caravanserai, in Jaffa port close 
to the Armenian Convent of St. Nicholas. The inscription measures 53 x 99 cm and is 
located high in the wall. Although its existence has been known for a century or so, only 
with the access and equipment available in the course of the archaeological excavation 
could clear photographs of it be obtained. The location of the building in the port 
area, in which the earliest Christian guesthouses in Jaffa were built, also accords with 
the details in the inscription. 1 This inscription has been published twice previously, by 
T. Sawalaneanc and M. Alawnuni. 2 We regard the readings given here, which differ 
from those earlier studies, as correct. 


1. The final and complété report of the excavations in the Jaffa port will be published in Atiqot. 
The preliminary report will appear shortly in Archaeological news (Hebrew). 

2. S. Uu.Mum»bin»3, 4 îujwJnLpfiLk bpnLuujqtJfi [T. Sawalaneanc 4 , History of Jérusalem], Jérusalem 
1931, p. 710 and U*. U/i.u.MjnMjh, ITfiujpujkp ki. UjpkfnLp Zujj bpnuuiq^Jfi [M. Alawnuni, Monks and visitors 
ofArmenian Jérusalem ], Jérusalem 1929, p. 467. A critical apparatus showing their readings, where 
they differ from the présent publication, is given in the article in Israël exploration journal. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 611-616. 
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I. The inscription: decipherment and translation (by Abraham Terian) 

1 S|i 2 uiinuil| \ (muQu bi qbrbqifuiQ|i ifoin brjbuq iquirintqQ U.lj[iQ- 

2 g[i brbuuQbuiQg |nuiuiRnq|i ifuifiin<b>u|i U\u&<n>i<t>|]i nrijji ifuifiin<b>u|i Ubqpbuinrnu|i 
nr 

3 |ur uirrjbuiQgQ uiruir quui j|i 2 <ui>in<ui>l| Dp. 8<ui>lj<n>p<ui>j Up. 8uiriu<p>b<ui>Q Up. 
ÏTQQqbuiQ Up. 

4 U»<uinnuu>àuià(i|i Up. tferl^Ji bi Up. 2,<rb>2in<ui>l|<ui>u|<bin>nL i[uiQfbrniQ, uijuni 
ujuijiTuiQuu nr qjuf 

5 fi|iQ bi Qnr &&£bgb<ui>[fu unflji or unflji urp<n>j uj<ui>in<ui>r<ui>q|i& j<|i> 2 <ui>m<ui>ljb& 
bi bljuià i|uir- 

6 bt& ui<ju> ui<ju> iji<ui>r<ui>j (hmfnig chmTuir<uir>&<b>rnL& ui<ju> ui<ju> i[i<ui>r<ui>j 
bui |uquiq|i& i[uiQfbrniQ. Jiulj quiib- 

7 |nrq.(i Ju<ui>&|i& bi iqui|\i6ujj|iQ iftrunftp|i& fuuirfibQ bi Up. 3<ui>lj<n>p<ui>j 
if|iuipuiûb<ui>gG Kuigg|iG 

8 inuiQ: Ui[ nf qui<j>u jjuf lpmf<uii>nr j<[i> 2 <ui>m<ui>lju £rt U»<uinniui>à qjiftfft ji IjbQuig 

qrnj 1100 (= 1651) 

9 1100 (= 1651) 

Translation 

1 This inn and the garden near the graveyard are a memorial for 

2 the late pilgrim Manuel’s son, the pilgrim Selbestros Erewaneanc‘ of Akn, who 

3 set this memorial of his recent deeds for SS. James, Holy Sepulchre, Holy Nativity, 
Holy 

4 Bearer of God, Holy Saviour, and Holy Archangel monasteries, on condition that my 

5 kin deceased of old and of late be remembered daily, at every Holy Eucharist, and 
that from the rental income 

6 a certain amount (be allocated) for those officiating at the services of the hours and 
a certain amount (be allocated) for the oil-fund of the monasteries, and the rest 

7 be spent on provisions for the inn and the garden, and be given for the bread-fund 
of the brotherhood of St. James. 

8 Whoever waters down this memorial of my will, may God blot h^ipi out of the Book 

of Life. 1100(AE= 1651 CE). 

9 1100 [AE = 1651 CE]. 
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IL Notes and historical discussion (by Michael E. Stone) 

1. Date ofthe inscription 

The date 1100 is written in Western numerals both at the end of the text of the 
inscription and on the frame. This must be a date by the Great Armenian Era (AE) 
which reckons its start in AD 551. Armenian inscriptions, which regularly use the Great 
Armenian Era, normally write that date in Armenian numerals. We might be tempted, 
therefore, to regard the Jaffa inscription^ date, given in Western notation, to be AD 1100 
and not AE 1100 = AD 1651. Yet, this must be wrong, because in AD 1100 the Western 
numerals were not in use, but Roman numerals. It follows that the date of this inscription 
is 1100 of the Armenian Era + 551 = AD 1651, but it has been written in Western 
numerals. I observed a similar instance on the métal cover of a book in the Chester 
Beatty Library in Dublin. There the number 886 in Western numerals occurs, but the 
date must be Armenian 886 + 551 = AD 1437. 3 

Since the date is certain, the Selbestros to whom that inscription refers to lived in the 
17 th century. Now, there was a Selbestros who was a well-known patron and donor to 
the Jérusalem Armenian institutions in the time of Patriarch Gregory the Chainbearer 
(in office 1715-49). This fact is attested in a number of eighteenth-century inscriptions 
in the Convent of the SS. James in Jérusalem and other parts of Jerusalem’s Armenian 
Quarter (see below). Even if the Jaffa Selbestros was a young man in 1652 at the time of his 
donation, he must hâve been at least 20, one assumes. The eighteenth-century Selbestros 
made donations in Jérusalem as late as 1746, and he is mentioned as the Maecenas of a 
book in 1754. If it was the same individual and if he was 20, say, in 1651 (and he may 
well hâve been older), he would hâve been born in 1631. That would make him 123 years 
old in 1754. Manifestly, there is a problem with the assumption that one individual is 
involved. In the following discussion, we shall designate the Jaffa seventeenth-century 
donor as Selbestros I and the Jérusalem eighteenth-century donor as Selbestros II. 

In two standard works on the Armenians in the Holy Land, Tigran Sawalaneanc°s 
History of Jérusalem and Mkrtic Alawnuni’s prosopological list Monks and visitors (quoted 
n. 2), the two Selbestroses are confounded and the ensuing chronological problem is 
resolved erroneously by redating the Jaffa inscription to the eighteenth century with no 
argument being made for the redating. Avedis Sanjian in his book The Armenian commu - 
nities , misled by Sawalaneanc and Alawnuni, attributes the Jaffa inscription to Selbestros IL 4 

As to the names themselves, the following remarks are relevant. Erewaneanc 4 as a 
family name dérivés from a personal name Erewan. That name is uncommon. Acaryan in 
HANB mentions only three persons of this name, one of 1265 CE, a Second of 1382 CE, 


3. See the description of cover, no. CBL 672, in M. E. Stone and N. Stone, The Armenian 
holdings ofthe Chester Beatty Library : métal covers and old printed hooks (forthcoming). In addition, 
the Armenian date is also written on that cover in Arabie numerals. 

4. A. K. Sanjian, The Armenian communities in Syria under Ottoman dominion (Harvard Middle 
Eastern studies 10), Cambridge MA 1965, p. 144. The Jaffa inscription is not mentioned by IL 3n*UMj\itubUA,8 
(J'LuJuihuiifpujljujh ^luimJnLfJfiLh U . bpnLuui^Jfi [A. Yovhannêseanc , Chronographical history of Holy Jerusalem \, 
Jérusalem 1890. 
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and a third of 1609 CE. 5 Alawnuni’s Jérusalem prosopography of 1929 lists nobody of 
this name, but as we will see in the next paragraph, the family name derived from it occurs 
in inscriptions from Jérusalem. Moreover, Selbestros (the Armenised form of Sylvester) is 
not a common name in Armenian. Acaryan mentions only four persons so called—one 
of 1271, a second of 1307, and a third of 1425. A fourth Selbestros is late, but undated. 6 

Selbestros I in Jaffa 

Selbestros Es name and lineage are given as follows: Selbestros Erewaneanc‘ of Akn, 
son of the late mahtesi (“pilgrim”) Manuel (Jaffa inscription above, 11. 1—2). This is the 
only inscription of Selbestros I known to date. In it, Selbestros célébrâtes his benefaction 
to Jaffa in 1651 where he endowed a caravanserai and a garden (orchard). From the profits 
of these enterprises he also makes provision for the monastic community of Jérusalem and 
its institutions. There he helped restore four important Churches —the Holy Sepulchre, 
the Church of the Mother of God (i.e., the Virgin) in the Garden of Gethsemane, the 
Church of the Holy Saviour, and the Church of the Holy Archangels. The last two are 
in the Armenian Quarter of Jérusalem (11. 3-4). 

Selbestros II in Jérusalem 

More is known about Selbestros II (nicknamed Selbos). We shall review the epigraphic 
evidence relating to him for this firmly establishes the chronological framework. Ail 
his known inscriptions date from the time of Patriarch Grigor Slt‘ayakir (Gregory the 
Chainbearer, in office 1715-49) and it is likely he was particularly close to this famous 
patriarch. If he was a descendant of Selbestros I, and I think he was, then he inherited a 
family tradition of benefaction to the Armenian Patriarchate of Jérusalem. 

1. EAH Inscription 22 7 of 1730 is the dedication of the marble on the front of the bêma in 
the Cathédral of SS. James. It was donated by “saraf mahtesi Selbestros of Akn ErewaneancV’ 
We may add the following remarks: 1/ Akn is Ottoman Eghin or Egin, and modem Kemaliya, 
in Western Armenia. 8 2/ Selbestros was a member of the Erewaneanc‘ family. 9 3/ Selbestros is the 
Armenian form of the name Sylvester and was not common. 4/ The title sarafif banker”) refers to 
a member of the wealthy Armenian oligarchy that evolved under Ottoman rule in the eighteenth 
century. 10 5/ mahtesi is the honorific given to a pilgrim to Jérusalem. 

2. EAH Inscription 28 11 of 1742 on the ironwork of the Cathédral of SS. James simply records 
its donation by the mahtesi Selbestros. This was Selbestros II, as the date teaches us. 


5. I. ILiun-auAi, Zwjng Uh&huihnLhhkpIi fliuniufiuih [H. Acaryan, Dictionary of Arménien personal names ], 
5 vols., Beirut 1972, 2.142. 

6. Ibid. A Al6-77. 

7. M. E. Stone, Epigraphica Armeniaca Hierosolymitana. 2 ,AArmL 2, 1981, pp. 71-83, especially 
78—9 and fig. 21. 

8. See FL H. Hewsen, Armenia : a historicalatlas , Chicago - London 2001, map 177, coordinates El. 

9. See further in our forthcoming article in Israël exploration journal concerning “Erewan” as a 
personal (or family) name. 

10. See Sanjian, The Armenian communities (quoted n. 4), pp. 36-7. 

11. M. E. Stone, Epigraphica Armeniaca Hierosolymitana. 3, REArm 18, 1984, pp. 559-81, 
especially pp. 565-6. 
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3. EAH Inscription 76 12 of 1743 says that Setbestros mahtesi of Akn set up a stone cross (xac'k'ar) 
to celebrate his rôle in the construction of the wall of the convent. Again this is clearly Setbestros II. 

4. EAH Inscription 12 13 of 1746 on the marble slabs below the altar of St. Ëjmiacin Chapel 14 
records that they were donated by Setbestros mahtesi of Akn of the Erewaneanc family in 1746. 
This is yet another benefaction of Setbestros II. 

Alawnuni reports that Setbestros II spent the years 1727-29 in Jérusalem as a pilgrim 
visitor and that he died on February 5, 1754. This is the span of his documented activity. 
Moreover, Sanjian discusses Setbestros II and adds certain details about him and his 
rôle: he was bashbazirgan or chief procurer of the Grand Vizier. 15 In the “Préfacé” of a 
Breviary (duufuiq|ipf) printed in Constantinople in 1754 that Setbestros II endowed, his 
father’s and his wife’s names are mentioned explicitly. 16 Further information about his 
life and works is given by Alawnuni, Sawalaneanc‘, and Ormanean, 17 and presumably 
their sources include colophons, inscriptions and perhaps archivai documents. 

Setbestros II was probably the grandson or les s probably the great grandson of 
Setbestros I of the Jaffa inscription, for the coincidence of personal names and family 
names and their origin from Akn cannot be by chance. If we combine the data in various 
sources mentioned, we might even draw the following genealogical tree. 


Manuel mahtesi (d. by 1651) 

Setbestros I mahtesi Erewaneanc 4 of Akn 

Minas 

Setbestros II saraf mahtesi Erewaneanc 4 of Akn oo Parvar 18 

(b. before 1722-d. 1754) 

Xacatur ~ Gëorg -- Merkerios -- Nurin (daughter) 


12. M. E. Stone, Epigraphica Hierosolymitana Armeniaca. 9, REArm 30, 2005, pp. 359-99, 
especially pp. 345-6 and fig. 10. 

13. M. E. Stone, Epigraphica Armeniaca Hierosolymitana, AArmL 1, 1980, pp. 51-68, especially 
p. 60 and fig. 4. 

14. This chapel was created in 1661. 

15. Sanjian, TheArmenian communities (quoted n. 4), p. 144. Sanjian, deperident on Sawalanianc 4 , 
attributes the Jalfa inscription to this Setbestros, which is erroneous, as we hâve noted. 

16. Bookno. 551 in\j. II. flu4Ui\>3Ui\>, -P. II. ^npmissitti, II. IT. Uiw.m.3Ui\>, Zmj fyppp 1512- 1800pi[ujljujhhhplih 
[N. A. Oskanyan, K 4 . A. Korkotyan, and A. M. Savalyan, Armenian (printed) books y 1512-1800 ], 
Erevan 1988, p. 430. This printing is also cited by Alawnuni, Monksand visitors (quoted n. 2), p. 466. 

17. IT. Ormuibtui, Uqq.uiUfUiUjnLÛ [M. Ormanian, Nationalhistory ], 3 vols., Constantinople—Jérusalem 
1913-27, especially vol. 2, § 1923, 1927, 1967, and elsewhere (see s.v. “Setbestros 3” in S. StPMKbittj, 

dpnLuigiuhlj UqquiufuiuinLÛ fi jUJinmlf iuhni.hhhpnL [T. Térvisean, Various indices to theproper names in the 
“Azgapatum ’], Los Angeles 1976, p. 226). Sawalaneanc 4 , History of Jérusalem (quoted n. 2), pp. 708-10 
also discusses Setbestros in detail, as does Alawnuni, Monks and visitors (quoted n. 2), pp. 466—7. 

18. Apparently also called “Nazlë,” or did he marry twice? See Alawnuni, Monks and visitors 
(quoted n. 2), p. 466. 
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This interesting individual is doubtless worthy of a separate study. 

This apparendy obvious conclusion needs to be reasserted because two significant 
historians of the Armenians in the Holy Land writing in Armenian imply that they are 
the same and re-date the Jaffa inscription to the mid-eighteenth century. 19 Alawnuni 
identifies the two figures and omits the date 1100 from his transcription, writing 1750 
in parenthèses. Sawalaneanc‘ cites the Jaffa inscription as dated to 1651, but notes: “This 
date is an error.” 20 He also equates Selbestros I and Selbestros II and dates this individual 
to the eighteenth century. 

The early date of the Jaffa Selbestros I is perhaps confirmed by the absence of Holy 
Êjmiacin Chapel from the list of holy places which he endowed. This sanctuary’s 
construction is later than the inscription. The chapel, adjoining SS. James Cathédral, 
was built by Patriarch Eliazar (Eleazar) Ayntapc‘i while in office (1666-81). Later, he 
became catholicos in Êjmiacin (d. 1691). 21 

Finally, it should be noted that in the History of Jérusalem by Yovhannës vardapet of 
Jérusalem, often called Hannë vardapet , who worked together with Patriarch Gregory 
the Chainbearer in the eighteenth century to restore the institutions of the See of 
Jérusalem, there is mention of acquiring rooms, shops, warehouses and a bakery in 
Jaffa. 22 Sawalaneanc‘ élaborâtes by enumerating five rooms, five shops, three warehouses, a 
bakery, and a coffee house. 23 He goes on to mention the rédemption of several properties 
in Jaffa which were seized by creditors during the last décades of the previous century 
when the See of Jérusalem was heavily in debt, 24 and the restoration and expansion of the 
local monastery of St. Nikolayos (Nicholas) after the liquidation of the debts. 

We conclude that Selbestros II must be kept separate from his seventeenth-century 
namesake of the Jaffa inscription, whom we call Selbestros I. These two individuals, who 
bear the same name, clearly belong to the single Erewaneanc‘ family. The history of this 
family remains to tell. 25 

19. Alawnuni, Monks and visitors (quoted n. 2), p. 467. His decipherment has been collated 
above. The inscription is not discussed by Yovhannéseanc‘, Chronographical history (quoted n. 4). 

20. Sawalaneanc‘, History of Jérusalem (quoted n. 2), p. 710, note. 

21. See : \i. tFflM.u.MU.ii (nquirbuiQ ), Uppng 3 tu!fnphiuhg (é'b-d'Ç 'hwp ) [N. Covakan (Bogharian), The 

monastery ofSS. James l4 th —18 th centuries ], Jérusalem 1985, pp. 22-3. 

22. 3n«uu\>\>tu (Z UlQ&Ul ), fyfipp WiULnJnLphujh Uppnj bi 'Ptv^tvpfiu UuuinLÙnj bpnmuit^JiS^iu bi. Uppng 

Shopfthiulfuthutg Sbijbuig Sbuinh ITbpnj 3/iuni.u h #rh uuinu /r [Yovhannés (Hanna) Vardapet Erusalêmac‘i, 
Book of the history ofJerusalem y the Holy and Great City ofGod and of the dominical sites ofOur Lord 
Jésus Christ ], Constantinople 1807, p. 129. The book, completed in 1727, was firdt published in 1734, 
a year after the author’s death. \ 

23. Sawalaneanc*, History of Jérusalem (quoted n. 2), p. 694. Both this and the preceding 
properties are mentioned by R. Ervine, Grigor the Chainbearer (1715—1749) : the rebirth of the 
Armenian patriarchate, in The Christian héritage in the Holy Land, ed. by A. O’Mahony, with G. Gunner 
and K. Hintlian, London 1995, pp. 102-11, especially pp. 109-10 and nn. 24, 27. 

24. Sawalaneanc‘, utilizing archivai documents, remarks that eight shops were demanded as 
collateral for a small loan of 11,000 dahekan (“piastres”): Sawalaneanc*, History of Jérusalem (quoted 
n. 2), p. 696, cited by Ervine, Grigor the Chainbearer (quoted n. 23), p. 110, n. 27. 

25. Fr. Pakrad Berjekian pointed out to me an inscription of Selbestros II on the main doors of 
the Cathédral of SS. James. It commémorâtes his donation of the painting of the church and is dated 
to 1728 (ft*^4b)- That is two years earlier than EAH 2, discussed above. 



A COMPOUNDED INTERPOLATION 
IN KORIWN’S LIFE OF MASTOC 

by Abraham T erian 


Chapter 23 (old 22) of Koriwn’s Life ofMastoc 1 begins with a review of the religious 
life of the saint, especially his founding religious communities to pursue the ascetic life. 
The author then provides a brief description of the daily worship and of the spiritual 
instruction received in such circles. He upholds Mastoc‘ as an exemplary teacher who 
follows in the tradition of the Church Fathers, who in turn follow the example of the 
Apostles, those who were taught by Jésus, the Teacher par excellence. The chapter in 
question contains two interruptions in the narrative (§§ 15-8), one beginning at § 15 
and the other at § 17: an interruption within an interruption, a likely gloss within an 
interpolation. The narrative proper résumés at § 19. In short, the chapter seems to contain 
a compounded interpolation. The suspected primary interpolation is highlighted below, 
in italics, and the secondary interpolation in bold italics. 

To underscore the out-of-place nature of this compounded interpolation it is necessary 
to présent it in its immédiate context, both preceding and following. Hence the substantial 
part of the chapter below, following the recendy published text of Koriwn’s Life ofMastoc \n 
the Matenagirk ‘ Hayoc ‘ sériés (1.251-2). 2 There, however, as in certain of the earlier éditions 
of the Life , the quotations from Rom. 3 and 8 are obscured—so too the question marks. 3 

1. For the hitherto received text, with an E. Armenian transi., see Mnr|uG, H.iupp ITiuiuingfi, 
pmrqifiuGnipjuiifp, iuiuu£uipui&iu[ bi Àui&npui(^rnipjni&&brni[ IT. Rpbryuiû [Koriwn, Life of MastOC, ed. 
M. Abelyan], Erevan 1941; repr. Delmar NY 1985. For the latest édition of the text, see twucbitti, 

ITni'PUiSbUitj, <l)uiinifiup|ub tjiuriuçj bi ifuifiiuiub mn.fi brui&bpnj urpnjfi ITburnujuij i|uirq.uiu|bin|i ifbrnj 

piurcjifuiG^I 1 [K- Iwzbasean and P. Muradean eds., History ofthe life and death ofthe Blessed St. Mesrop 
Vardapet our translater], in lTujuthhujq[tpp fwjng, Antelias 2003, 1, pp. 229-57; hereafter abbreviated 
MH. The two editors follow the text emended by A. Mat‘evosean: 4nr|nû, (Thupnuf ITuj n ij[ i, 

ui2|uiumiupbuiifp II. lTuipbinubui&|i, Erevan 1994. For an English transi, from Abelyan’s E. Armenian 
transi., see B. Norehad, Koriwn : the Life of Mashtots, New York 1965, included in the reprint 
Koriwn, Vark ‘ Mas h tôt s‘i : a photoreproduction ofthe 1941 Yerevan édition with a modem translation 
and concordance , and with a new introduction hy Krikor H. Maksoudian , Delmar NY 1985. Norehad’s 
translation of a translation is often unreliable and at times omits key words in important phrases, even 
whole lines, e.g., in ch. 15 (62.16—7 = MH 16.5). 

2. See the previous note; cf. Abelyan, Life (quoted n. 1), pp. 82-6. 

3. The split quotation from Rom. 8 (vss 26—7) has not escaped the attention of either Abelyan 
(Life [quoted n. 1 , pp. 119—20 n. 143) or G. Fntglean [*E JbbSHbin*] (^nr[n&, 'l.tupp iïiu 2 Png[i, nL^btu^ 

Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 617-622. 



618 


ABRAHAM TERIAN 


11 


23 bi quiju um&tp quiifbbuij& JunTui&uilju |ur ijuiuh ui&à|i& bi i|uiu& fui(iq|i 

uni[nr Jiulj b& G^ifuipjnn i[uirqunqbinf quibbuibg umuif|i&nip|ii&u Ijuifmb ui^uiljbrmbpgii 
qbbp ifui&uiiui&q jnqi um&bjnij qinfpni&uil|ui&& qifjmj if|iuij&nj Jiifuiuin&nj& Ruinni&nj. 
«*f?ui&q]i uljuuii 8|iunui umbbj bi nuinigui&bp> [S»npà. U. 1]: flrRj puiqnuf uibqunf 
uinbuq qui^uiljbpinufî riprjQ, bi ui&&|iuiquil|ui& ui&àuiifpQ uiip|i&uiI| l|uipuiunbpig& jji&tp, 
jnpduiif |i f<HupuiiPUil|ui& [bp|i&& quiibinbuig bpui&nip|n&& inuijr, bi jnpdunf [î [bpjih 

ql|iu&n&uil|ui& qui qui l pu um&t r , ifJi&^qbR ui^uiljbpmffi |i S|ipbruiljui(î Ànijnifi &uuf|i&: bi 
quipbbuq junniru [84] puiquirfuiljbruigfî juiipJiliuiljuili inuu&]i& qqJi^bpRjb uiquiipfb bi 
guijqnj, [î âjipuiumui&buiq [bpjibb uiRui&à|i&& ifuimm.guibt 1 ': fliuui[i bi juijm&[i |iul| \ bi 
uiRUibq Juuiqbpij, bpt i[uiub uib^Jib uiifb&uiinfpli, uij[ fiunfui2]uuipfi]i jriuruXQ quijb 
qnp^tr* nr \ uilpJi&uiIj uiiTbbuijfî fï&uiqui&qbpig. ijuiuh nrnj uiu^r Jiulj. «Uppnib Ijuigtf, q|i 
ifji |i ijiRP^Rip[u& ifinui&Jigtf» [ITuiinp. bR 41/lTuirlj. d'h 38]: 

frulj wprf kpi ; pbphi . ujq.njb iupni.hu uifig iqujlfiuuiuqnjh ^ hh [i qfiuini . phbl ; tuqqp 

bpbpujbhujgu , np^iutji biu ujjhâ luputhumb np 'i ujJtupbugfi bt tuhqjiuiuthutf np phq Ikuuinnub 

16 

qfmuLuuh Ifujuimpinpnij hpuibb/fib tfujLqnu «uââbhbgnth uiqjiuiujhujf )) iuui \ [2,Rnif. S* 11], 
ijiuuh npnj « qujtîhhujlfhgnjg Znqfih fi Pjilfrn.hu ^ututuhbf ujhJnnih ^ 'i hbnt.phujJp pujphjuujLU » 

if[tui £ [2,Riuf. Ç 26]: 

17 

hulf luptf jnpthuJ jufigbiSp , bp £ «ulfuuti Bjtuntu lunhbj bi nLunLguibbj » [W*. U. 1], 
unqiup^h iunh £ ht . m . um . gujh £, ht . bpÇ q[i ufuipgbibug £ [iJuihiujji « bt . puipbjuiuLubf hnpui 

ijujuh uppng » [2,Rnif. Ç 27], bt pujpbjuujLubf ZnqLnjh Uppnj uin [i tjuipquiujbuibfnj tîbq , q[i phq 
JjiiShtuhg piupbjuujLubjh qjiuibfi puthqft JjiuiufUJUijiL ( tuuuinLutbuiljuihh bt pujqtîujpujp : 

bulj bpuibb[]i uiRiufbpigQ pbljuqbui[ ]i i|uipquuqbuiRipb&t 6^ UJPinni P^ UJ ^^ buiju 
l|uiruiunuil|uiii uib^uibqQ ifunnuil|uipuipt]ib, bi uuqui ui^uiljbpmuigQ puipbbui[ iniubt^b: 
bppbifb uiRuib^Jibb bt bppbiTb dnqni[pqiu[f& qnufuipbpi[r qijiuiRub 'PpJiuuiruJi uiRuub[Ri|f 
puip^PuiqRiqui&t^b- fuibq|i uiRuub[ uiiqmuiljuip Jiulj t junfbliuijli ui 2 |uuipHuiI||ip qpuuuui&uig 
iuriuG^GG uuiHifuiiibj bi if|iuij& uiuuiRiui^uiui^uiRipbuilili iquipunqbp qnp bi ifuipquiplf& 
qnp^t]ib, npf |i [bp|i&u bi jui&uiujuiuiu bi ]i iJiuiujuipu i|]nfuig quiuinnuuÀbqtb ljpuu&|iq& 

q^uiRUijRip|u& Huipljuiiit^b: 

[86] 2 °\jnjGujtu bi uiifbfiuijG KuipfG, npf jui^nprjbguifi juimufb^ljuifi ^uiGnfiuig, ^rbu^ 
uiGüunfpf qjuiinip[uGu pbpt|»G ^bp^Gngu uupJiGuiIj. mum)! bpuifib^u uiju puipbhuq b 
{^uuuiiiqbjngii iqunn|ii, bi uiifb&uij& ifuiinniqbjng uir Qui' q&Rjb iqunnni.]ipbuij qu 
bi uij&iqtu juirui^ unTb&uij& uiumniuièbqtb quibbiugb i|uijbpRipbuiifpf jqbuijf, 
ujuiptupinuigbui[f, jmuquiquigbuqf qGuijfiG |» puiqnuf rfunfuiGuilju' Gn^JiG Ji finjG liuiûjubui^, 
]i &vfji & fiuibunquiqnpqbuqf: [emphasis andpunctuation mine] 


Ll fnLuutpwihhuMf [Koriwn, Life of Mastoc : emended and annotated\ ), Jérusalem 1930, p. 56. Among 
translators, J.-P. Mahé notes the quotation (Koriwn, La Vie de Mastoc \ traduction annotée, REArm 30, 
2005-2007, pp. 59-97), but not so G. Winkler (Koriwns Biographie des Mesrop Mastoc : Übersetzung 
und Kommentar [OCA 245], Roma 1994, pp. 114-5, 384); she is altogether silent about this whole 
passage in her commentary. No editor or translator, however, invites attention to the quotation from 
Rom. 3. 

4. The MH édition wrongly has juiljuiuuiqnjti (yakasagoyn , unattested word in the lexica), for 
which there is no textual support in the known manuscripts of the Life (Mat‘evosean and others hâve 
u|uiljiuuuiqnj& [pakasagoyn ]). 
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23 n And he did this throughout his lifetime for himself and for the world, for true teachers 
habitually set their personal virtues as a rule to their disciples, recalling that [verse] about the 
Lord, the one and only wise God: “For Jésus began to work and to teach” [Acts 1:1]. 12 He 
often took His disciples aside and made His flawless person an example to flawed men, [as] 
when on Mount Tabor 5 6 He proclaimed the good tidings of the béatitudes, or when on the 
same mountain He offered His canonical prayer while the disciples were sailing on the Sea of 
Tiberias. 13 And, again, during the days [84] of the feast of Unleavened Bread prescribed in the 
Law, He was offering nighttime prayers even till daybreak, alone on the Mount of Olives. 6 
14 Thus it is évident—without scrutiny—that the Lord of Ail 7 did this not for Himself but to 
teach the whole world, as an example to ail who obey, and for that reason He said: “Watch 
so that you will not enter into temptation” [Matt. 26:41 par. Mark 14:28]. 

Now y since the earthbom races are most déficient in the knowledge ofthe lightest skills, how 
much more ignorant would one be considered ofthe skill ofhim who does speak with God?* x% Of 
this the blessedPaulsays “ailare ignorant” [Rom. 3:11 ] ? Therefore he knows that “the all-vivijying 
Spirit cornes to (our) help y an intercessor through (our) inarticulate sighs” [Rom. 8:26]. 

xl Now, when we hear that u Jésus began to work and to teach " [Acts 1:1], should it then 

18 

be understood that He works and teaches and not that He was to bestow gifts? “And His 
intercession is for the saints” [Rom. 8:27]. Moreover y it should be known that the intercession of 
the Holy Spirit is to teach us to intercède for one another. For the Divine is not ofvarying but of 
equal honor. 

19 As for the blessed apostles, having received from the teaching of the Truth, 10 they 
first applied [His example] to their imperfect selves and then held it up to their disciples; 11 
sometimes in private and sometimes among people gathered together, they greatly exalted 
the glory of Christ. For it is more bénéficiai indeed to withdraw oneself from ail worldly 
préoccupations and to engage only in the service of God, as the prophets used to do, devoting 
themselves to the duty of the divine religion in the mountains and in the deserts and in the 
clefts of the rock. 12 

[86] 2 °Similarly, ail the fathers who succeeded the apostolic orders, being personally endowed 
with goodness, conveyed the example of their predecessors. Thus the blessed one upheld this 
honored tradition and enjoined the same injunction upon ail who approached him. 21 And so 
they proceeded, being filled with every grâce from the divine treasuries. Richly endowed, they 
carried on joyfully, for a long time, persevering in that same pursuit, consistently. [transi mine] 

5. Contrary to tradition since the fourth century and to some Armenian sources from the sixth 
and seventh centuries, Koriwn does not identify Mount Tabor as the mount of the Transfiguration 
(Matt. 17:1-13) but as the site of the Sermon on the Mount (Matt. 5-7) and olf Jésus’ private prayers 
by the Sea of Tiberias (Matt. 14:23; John 6:22); cfi, e.g., 3uijuihnL/IfiLh Shiunu\fi P'tutftnp ^hpfih [The 
Epiphany ofthe Lord on Mount Tabor] y attributed to Elise in brQi^t, Uppnj 4oph Jhpnj brifck/i i[ujp^ujufhmfi 
JwuthhwqpnLpinhp [Writings ofOur Holy Father Elise Vardapet /, Venice 1859, pp. 212-35 (= MH 6:999- 
1005), and the seventh-century description of Mount Tabor by an anonymous Armenian pilgrim, 
wrongly attributed to Elise (pp. 236—9). See R. W. Thomson, A seventh-century Armenian pilgrim 
on Mount Tabor, Journal of theological studies 18, 1967, pp. 27-33, with translation of the text found 
in the Venice édition. On the ancient churches and monasteries on Mount Tabor, see M. E. Stone, 
Armenian pilgrimage to the Mountain of the Transfiguration and the Galilee, St. Nersess theological 
review 9, 2004, pp. 79-89. 

6. The prayers in the Garden of Gethsemane, at the foot of the Mount of Olives (Matt. 26:36-46 
and parallels). “The feast of Unleavened Bread” at which the paschal lamb was eaten, following the 
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There is suffïcient reason to suspect that the two short, italicized paragraphs constitute 
a block of interpolation, for they interrupt the flow of thought between Jésus’ setting 
Himself as an example to the world in the way he taught his disciples, and the Apostles’ 
émulation of Jésus as they set themselves to be examples to their disciples. As for 
the apparent gloss within the interpolation (§ 17), it interrupts the quotation there 

(Rom. 8:26—7). 

It is not at ail surprising that the inserted Unes are essentially questions, typical of 
marginalia that make their way into the text. Even though the extant manuscripts of the 
Life do not hâve question marks here, the best sense is obtained when these out-of-context 
Unes are taken as rhetorical questions—the second in effect questioning the first just as 
the first is questioning the reading of the text. The insertion of either a question mark 
(paroyk) above the first syllable or an exclamation mark (erkar) above the last syllable of the 
word orc'ap* in § 15, and a question mark above the word oc in § 17, brings cohérence 
to these sections—unless one reads the latter as a statement of fact, however wrong: that 
Jésus does not bestow gifts, a function limited to the Spirit. It is important to note that 
the questionable lines emerge as questions in Agathangelos’ borrowing from Koriwn and 
in Pseudo-Koriwn’s abridgement of Koriwn (for more on the implications of these lines 
for the date of these later works, see further below). Yet questions or doctrinal issues do 
not belong here; the lines are alien to the text. Except for the crescendo reached at 9.7, 
“How could a very modest man be compared with the magnificent Moses, be made equal 
to the one who spoke with God and did wonders?” the questions in the Life are limited to 
its lengthy “Prologue”: the two questions raised as part of the proposition on whether it 
is proper to praise the saint (s) (2.1 and 14), and those found in biblical quo tâtions there 
(2.12, 25). In fact, Koriwn’s encomium constitutes a lengthy answer to the premise or 
the status causae posited in the “Prologue”. 

Equally out of place are the opening, identical words in both the gloss and the 
interpolation within it: Ard (“Now”). As expected, this adverbial word in the Life is found 
only in the author’s announcements of subject to mark major transitions in the narrative 
(2.1, 42, 43; 9.9; 16.9; 30.1). Also noteworthy is the repetitious quote of Acts 1:1, the 
second quote emerging in an attempt to interpret the first quote. Nowhere else in the Life 
does one find a biblical quotation repeated or interpreted, nor any argumentation with 
such a change in tone as here. It is inconceivable that Koriwn would interrupt himself to 
return to Acts 1:1 and to the figure of Jésus, whom he already extolled as teacher, only 
to take away from that exaltation by emphasizing the teaching rôle of the Holy Spirit. 

The gist of the primary interpolation is to show that the Spirit is likewise involved in 
teaching, essentially a rôle of Jésus. Conversely, the gist of the secondaryi interpolation is 


Passover sacrifice that was slaughtered on the l4 th day of Nisan, was celebrated soon after sunset marking 
the beginning of the 15 th day. Together, these constitute the key éléments of the rite commemorating 
the Exodus of the Israélites from Egypt (Exod. 12-13). 

7. An epithet used earlier, at 2.14. 

8. Cf. 1 Cor. 14:2. 

9. Cf. 1 Cor. 12:1. 

10. Jésus as “the Truth,” John 14:6. 

11. Possible allusion to Paul’s admonitions in 1 Cor. 4:16; 11:1; Phil. 3:17; 1 Thess. 1:6. 

12. Allusion to Heb. 11:38. 
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to underscore the fact that Jésus also bestows spiritual gifts, the charismata , a rôle ascribed 
mainly to the Spirit (see, e.g., John 13:13; 14:26; 20:22 and 1 Cor. 12:1-11). Then 
cornes a leap from the shared rôles of Jésus and the Spirit to the shared honor and glory 
of the Persons of the Trinity. The argument here, from the work ascribed to the Spirit 
to the Spirit’s co-equality in honor with the Son (and the Father), is in fact addressing 
the question of the Spirit’s essential Deity without subordination to either the Father or 
the Son, a doctrinal question raised after the fourth-century Christological controversies. 13 

Moreover, the interpolator(s) take Koriwn where he did not wish to go: into doctrinal 
controversy. In his prayer request upon embarking on the work, Koriwn has an entreaty 
emanating from fear of erring doctrinally in the course of writing, a topos : “We therefore 
ask them ail to join our effort through prayer, through that mandate of divine grâce, so 
that we may sail most freely and unerringly over the boundless waves of the doctrinal 
sea” (1.3). The imagery of sailing safely over doctrinal waters appears frequently in 
religious writings of the fourth and fïfth centuries, a tense period because of suspicions 
of heresy in newly emerging works. 14 Yet doctrinal matters are far from Koriwn’s primary 
intent, which is the praise of Mastoc\ 

The suspected corruption must hâve corne about very early in the history of the textual 
transmission of the Life , conceivably before the final stage in the compilation of the extant 
History ofArmenia attributed to the pseudonymous Agathangelos (Aa), where the same 
corruption appears among the heavy borrowing from Koriwn (122.7-8 = §§ 851-2). 15 The 
same corruption reverberates in the short recension of the Life known as P‘ok‘r Korium or 
Pseudo-Koriwn (§ 69). 16 This is not the place to discuss the several corruptions and other 
déviations in that part of the History where the pseudonymous author (or his continuator) 
is clearly dépendent on Koriwn, and where he stands to be corrected by the latter. 17 Nor is 


13. See G. L. Prestige, Godinpatristic thought, London 1952; first published in 1936, pp. 76-96, 
242-64. 

14. See, e.g., Hippolytus, Réfutation of ail heresies vii. 1: “The pupils of these men, when they 
perceive the doctrines of the heretics to be like unto the océan when tossed into waves by violence of 
the winds, ought to sail past in quest of the tranquil haven. For a sea of this description is both infested 
with wild beasts and difticult of navigation..in Ante-Nicene Fathers. 5, Fathers ofthe third century y 
ed. by A. Roberts and J. Donaldson, Buffalo 1886, p. 100. Also Gregory of Nyssa, Funeral ovation on 
Melitius, Bishop ofSardis : “Where is that safe helm of our soûls which steered us while we sailed safely 
over the swelling waves of heresy?”, in Nicene and Post-Nicene Fathers. 2 y 5, ed. by Ph. Schaff and 
H. Wace, Grand Rapids 1979, p. 514. Among Armenian sources, see the preamble to the canons of 
the Council of Sahapivan, held in 444: *L 2,iuinp3inj, bmhnhujqfipp Ztujng [Canon law of the Armenians, 
ed. V. Hakobyan] 2 vols., Erevan 1964—1971, 1:424. 

15. MH 2:1711. The interpolated passage in our version of Agathangelos (( Aa) is discernible also 
in the Greek rendering of the latter (Ag). See R. W. Thomson, The Lives ofSamt Gregory , Ann Arbor 

2010, pp. 453-4. 

16. See recension C (Paris Arm. 178) in MH 1:269. Cf. text provided on the lower part of each 

)age in Mnr|ll&, ^luiuiJnLpfiLh t^utpnig Ll Jui^nLuib u . U'hupnuftuj ilwpqwufhutfi Jhpnj PujpqJujh^ji, % 

Koriwn, History ofthe life and death ofSt. Mesrop Vardapet our translater, ed. L. Alisan], Venice 1894; 
and following the longer recension in the reprinted édition, Lukasean Matenadaran 53 (Tiflis 1913). 

17. See b. b. pM'aini'MMh, bnpfnh i[uipi].uiufhui Ll hnpfih PwpqJuihnLpfiLhp, ^frpp WujIfujpujjbgLng, 
bi.pujq ttqbpuwhqpwgft y IkqutPuthqbqnu Ll 0uiLumnu PfiLquihq.. / huhq.hp& qftutnqnLpbiuâpp, mbqbl^ntpbuiâpp 

Ll {n lu ui p uih n i.p h uj J pp [N. N. Biwzandac‘i, Koriwn Vardapet and his translations : the Books ofthe 
Maccahees y Euthalius of Alexandria y Agathangelos and P'awstos Biwzand , with observations, comments 
and notes], Tiflis 1900, pp. 485-517. 
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this the place to linger over probable scribal errors in Koriwn which need to be corrected in 
the light of P‘ok‘r Koriwn, especially since the extant manuscripts of the Life are considerably 
late (the earliest dates from the latter part of the seventeenth century). 18 It suffices to 
point out that both the History of Agathangelos (Aa) and P‘ok‘r Koriwn further distort this 
clear corruption found in their source, thus leaving no doubt about the long-established 
conclusions that (1) the author of the History could not hâve been Koriwn 19 and that (2) the 
text of P‘ok‘r Koriwn could not hâve priori ty over the received, longer version of the Life. 10 

It is beyond the scope of this article to trace the textual history of this interpolation 
as it passed on from the contaminated text of Koriwn into Agathangelos (Aa) and its 
Greek translation (Ag) on the one hand, and the abridged version of the Life known as 
Pseudo or P‘ok‘r Koriwn on the other hand. It suffices to say that in the course of its 
bewildering journey the interpolation takes nonsensical turns bordering on incohérence. 

Of course, these observations hâve serious implications for the date of the Armenian 
version of Agathangelos’ History as now known (Aa). Although it is generally dated to the 
second half of the fifth century primarily for its reliance on Koriwn and tazar’s awareness 
of the Book ofGregory or an Armenian History ofGregory by Agathangelos, its real date 
remains to be established. 21 The fact that the last part of Agathangelos’ History relies 
Verbatim on a version of Koriwn’s Life that had suffered some textual corruption, makes 
it necessary to propose a later date for the final compilation of the History. Considérable 
time has to be allowed for the development of corruption in the text of the Life , before 
its utilization by the pseudonymous Agathangelos or the continuator of his History —as 
also by the redactor of P‘ok‘r Koriwn. The above textual observations indicate that there 
is added credibility to the meritorious arguments of those who, on the basis of other 
grounds, had previously dated the Agathangelian History as now known to the beginning 
of the seventh century—the booming period that saw the construction of the martyria 
in Valarsapat during the catholicosate of Komitas of AIc‘k‘ (in office 609/10-628). 22 


18. \l. rçnwblttj, *liuhiuuMLp. PuihLuufipuiIfLuh joq.nLtvbhhpnL dnqni{ujbnj [N. POLAREAN (Covakan), 

Greeter : collectedphilological articles ], Jérusalem 1993, pp. 42-5. 

19. In agreement with Abelyan, Life (quoted n. 1), pp. 118-9 n. 131, and others; against 
Biwzandac‘i, Koriwn Vardapet (quoted n. 17), pp. 36-139, and Polarean, Monastik (quoted n. 18), 
pp. 8—10, who think—on the basis of these borrowings—that Koriwn is the author also of the History 
and other works dépendent on him, including the Biwzandaran. 

20. For a brief discussion, see Fntglean’s critical apparatus, Koriwn (quoted n. 3), pp. 56—7. 

21. On the possibility that there were earlier “forms” of the History, prior to the addition of the part 
beginning with Gregory’s life after his consécration as bishop, see Thomson, The Lives of Saint Gregory 
(quoted n. 15), p. 93. On the possibility that such a work was commissioned by the patriarch Sahak, 
see J. -P. Mahé, Hfip‘simë, “jetée de la mort vers la vie”, in Hypermachos : Studien zur Byzantinistik , 
Armenologie und Georgistik : Festschrift fur Wemer Seiht zum 65. Geburtstag, hrsg. von Ch. Stavrakos 
étal., Wiesbaden 2008, pp. 235-41; cited by Thomson ibid., n. 285. 

22. For a survey of the arguments, see the concluding part of Thomson’s comprehensive 
introduction to his synoptic translation, The Lives of Saint Gregory (quoted n. 15). 



DAD RAG OU MCHO KERAM, 
OBSERVATEUR LUCIDE D’UN DÉSASTRE ANNONCÉ 


par Anahide Ter Minassian 


Un homme et un lieu 

Bien que convaincue de « l’illusion biographique », je vais tenter dans cette 
esquisse de rassembler quelques fragments de la vie et de l’œuvre d’un homme, Kéram 
Der Garabédian, dont les engagements littéraires et politiques ne sont connus que de 
quelques rares spécialistes de la littérature et de l’histoire des Arméniens de l’Empire 
ottoman, dans le tournant du xix e au xx e siècle. Avec cette particularité qui explique sans 
doute l’oubli dont il a été l’objet, son œuvre - nouvelles, récits, roman, études historiques, 
carnets de route - comme ses activités administratives et politiques ont été totalement 
vouées au présent et au passé d’une seule région : le Daron, c’est-à-dire, la plaine de 
Mouch, la ville de Mouch, le Sassoun. À sa géographie, à sa population arménienne, 
à son patrimoine archéologique et religieux, à ses traditions, mais aussi à son (ou ses) 
dialecte(es), dont il s’est fait le lexicographe et qu’il a tenté d’élever au niveau d’une 
langue littéraire, persuadé de l’existence d’un lien indéfectible entre une langue et un 
territoire. Ce que l’avenir devait confirmer : population, langue et dialectes arméniens ont 
totalement disparu de ce terroir dont la toponymie a été aussi modifiée, après le génocide 
arménien de 1915. Personnification de l’homme décrit par Fernand Braudel comme 
étant celui qui, dans la « longue durée », ne peut s’affranchir ni des cadres mentaux, ni 
des limites du cadre géographique d’une civilisation donnée 1 , Kéram 2 , bien au contraire, 
fut celui qui revendiqua ces cadres et ces limites. 

Une seule œuvre de Kéram Der Garabédian (1866-1918), Zn gtujfih ^tupgp (La 
question agraire), a fait de son vivant l’objet d’une édition sous la forme d’un livre (ou 
plus exactement d’un opuscule) publié à Constantinople, en 1911. Vingt après, en 
1931, quelques-uns de ses articles et de ses nouvelles ont été édités à Paris dans un livre, 
Le pays du Daron 3 . Assorti d’une introduction et d’un lexique disdectal, cet ouvrage 


1. F. Braudel, Écrits sur Vhistoire, Paris 1984, vol. 1, p. 50-53. 

2. Par commodité nous utiliserons le plus souvent pour le désigner son prénom « Kéram » (Kegham 
selon la transcription conventionnelle de l’arménien occidental moderne). 

3. *1*. SfcP ^UPUAIbSbUAj (Suiinruilf), Siupokft U.2fuwp*i, ufiuutlfkpkkp m upuwânLiubpkkp [K. DER GARABEDIAN 
(Dadrag), Le pays du Daron : images et récits ], Paris 1931, 340 pages, ouvrage préfacé par Garo Sassouni 
et publié dans la collection biufiuimuil] cjruicjbn&bpni puirbljuiif&bp [Amis des écrivains martyrs], de 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 623-648. 
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pionnier est dû à Garo Sassouni (1889-1977). C’est à partir de ce socle et selon ce 
modèle — la recherche des articles de Kéram Der Garabédian dispersés dans la presse 
arménienne de Constantinople et la traque de ses manuscrits dispersés dans le monde 
- que Hakob Pétrossian, collaborateur infatigable des Publications de Puniversité de 
Erevan, a, dans les années 1970, commencé une recherche poursuivie jusqu’à nos jours. 
Porté par une volonté de réparation historique, cet intellectuel soviétique, né à Batoum de 
parents originaires de Mouch, tous deux orphelins rescapés du génocide, a procédé avec 
opiniâtreté à la collecte, l’analyse critique et l’édition des écrits de Kéram Der Garabédian. 
Une collecte rendue difficile, en URSS, tant par les restrictions idéologiques imposées 
aux historiens que par la dispersion des publications et des manuscrits de Kéram 
Der Garabédian et par les pseudonymes littéraires dont ce dernier a usé. Soit pour déjouer 
la censure ottomane, soit pour se parer de masques révélateurs de son identité, il a 
signé K D. G. Daronian, K, Oukhdavor (Pèlerin), Kéram, Dadrag (Tourterelle), Darban, 
Asoghik A , Daronétsi, Kéram Daronétsi, Mcho Kéram . Couronnant des années d’effort et de 
travail solitaire, les trois livres publiés par Hakob Pétrossian sont désormais les instruments 
indispensables à qui s’intéresse à la biographie de Kéram 5 , à ses écrits littéraires, nouvelles, 
contes et roman 6 , ou à ses récits de voyage et à ses articles sur le patrimoine archéologique 
et historique du Daron. Ou tout simplement aux derniers jours du Daron 7 . Pour autant, 
Hagop Pétrossian, qui a su utiliser le témoignage de la fille de Kéram, Arménouhie 
Kévonian 8 , n’a eu que partiellement accès à ses manuscrits. Or Kéram est un véritable 
graphomane. Il a de son écriture nerveuse et pointue écrit des milliers de pages à l’encre 
noire, violette ou rouge. Il a utilisé tous les supports possibles, feuille volante, registre, 
cahier quadrillé d’écolier, marges, bouts de papier et « paperoles » (M. Proust), souvent 
couverts recto-verso, attestant à la fois sa pénurie de papier et sa compulsion d’écrivain. 
Après sa mort, en 1918, sa veuve a remis, à Constantinople, l’ensemble de ses archives 
à l’Association compatriotique des Arméniens du Daron-Douroupéran 9 . En 1922, à 
la veille de la victoire kémaliste, ces archives ont été expédiées à Vienne, en Autriche, 


l’association arménienne éponyme fondée en 1929 à Paris et à New-York, dans le but de publier les 
œuvres « des écrivains martyrs ou morts ». 

4. Asoghik (Stépanos Daronétsi), lluni||il| (l)mki]iui(mu SuiroGhg|i), chroniqueur de l’histoire de 
l’Arménie. Originaire du Daron, il a vécu au x e siècle. 

5. 3. ^bSODUbltti, ^bkrpuâS£p ^wpwufhuthuih (U'2 n J ^krpuâ), ^huihpp Ll uuih^6uiqnp6nLpfiLbp [H. PETROSSIAN, 
Kéram Der Garabédian (Mcho Kéram), Sa vie et son œuvre], Erevan 1983. 

6. Stn 'luwibSbUib ( Suiinruilj ), Sujpoh/i [K. Der Garabédian (Dadrag), Le pays du Daron], 

préf. de l’éditeur H. Pétrossian, Erevan 1993. Une réédition critique et enrichie duyolume publié à 
Paris en 1931, avec son lexique dialectal. 

7. SfcP ^U.PU.rçbSbUAj (Ifynj ^brjuiif), Siupohfi i^wihphpp : flL^hLnpfi jfeujurujljhhp [K. Der GARABEDIAN 

(Mcho Kéram), Les monastères du Daron : souvenirs dun voyageur], préf. de H. Pétrossian, Erevan 2003. 

8. Arménouhie Kévonian (1902-2002) née à Mouch, décédée à Paris, chanteuse, folkloriste, 
écrivain ; cf. Le Dictionnaire universel des créatrices, Paris 2013, p. 2298-2299. 

9. Créée en 1918-1919 à Constantinople, cette union a cherché à regrouper les survivants originaires 
de cette région. Elle s’étendra après 1922 dans les colonies de la diaspora naissante (Etats-Unis, France 
etc.). Kéram Der Garabédian a été, en 1909, le principal fondateur à Constantinople du Suirob- 
l)ui|&n&nr fiuijrbiiuiljguiljuiG if|inip|iiG [Union compatriotique de Daron-Salnotzor] dont l’objectif est 
d’aider la population du Daron. Salnotzor désigne la région de Bitlis-Akhlat. 
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aux bons soins des Mekhitaristes 10 , avant de gagner Akron (USA) où s’installa le siège 
de l’Association. Cette ville industrielle de l’Ohio comprenait alors un grand nombre 
d’ouvriers arméniens originaires du Daron, migrants arrivés avant 1914. Puis, entre les 
deux guerres, ces manuscrits ont été versés au musée de la FRA (Fédération révolutionnaire 
arménienne), à Montmorency, dont tout le fonds devait être plus tard envoyé et conservé 
à Boston. Durant ces transferts des manuscrits de Kéram ont été retenus ou perdus. Ils 
sont aujourd’hui dispersés entre Boston, Paris, Beyrouth et Erevan 11 . 

Garo Sassouni 12 , qui a eu accès aux archives de Kéram avant leur dispersion, a procédé 
à leur classification. Il distingue les travaux de Kéram « philologue, historien, ethnologue », 
de ceux de l’homme de lettres auteur de fictions, comme il distingue les articles édités 
des manuscrits. Ainsi, un manuscrit de 400 pages concernant le dialecte de Mouch 
comprend un lexique, une grammaire, des proverbes et des charades recueillis de 1898 
à 1915 ; un gros cahier où sont portés « 831 colophons, tirés de 1 869 vieux manuscrits 
conservés dans les monastères et dans la région du Daron » 13 ; deux épais manuscrits de 
1 500 pages consacrés à « Saint le Précurseur de Mouch qui exauce les vœux » consignent 
une histoire du monastère de Sourp-Garabed depuis les origines de l’Église arménienne 
jusqu’à 1907 et la liste des figures qui l’ont dirigé au cours des siècles 14 ; un cahier de 
120 pages rédigées durant la grave maladie de Kéram à Constantinople (1915-1916) 15 , 
sur les massacres d’avril 1915 « planifiés et réalisés par Talaat et Enver »; La question 
agraire y une petite brochure éditée en 1911. 

Ce qui ne fut pas l’enfance d’un chef 

Kéram Der Garabédian est né en 1866 16 dans le village de Khébian, situé dans la plaine 
de Mouch, près des rives de l’Aradzani ou Euphrate oriental. Ce pays de l’enfance n’est 
pas le pays du bonheur. Son père Garabed Hovhannessian (1827-1902), né lui-même à 
Khébian était devenu, en 1865, prêtre de l’église Sourp-Asdvadzadzin (Sainte Mère de 
Dieu) de Khébian — un village pauvre où l’on ne mange que du pain de millet 17 , fonction 
qu’il conservera jusqu’à sa mort 18 . Ce modeste prêtre, père d’une famille nombreuse, qui 
avait eu la chance de connaître l’évêque Srwantzdiants, assure lui-même l’instruction 
de son fils aîné, Kéram, lui inculque la passion du savoir avant de l’envoyer, à l’âge de 
10 ans, dans le monastère de Sourp-Garabed. L’enfant restera dans ce site grandiose et 


10. Peut-être ont-elles servi à l’ouvrage de H. Voskian, Sutpok-SnLpnLpkpuikfik i[iuhpkpp [LâS 
monastères de Daron Douroupéran] , Vienne 1953. 

11. Une dispersion caractéristique de la dispersion des documents et dei sources de l’histoire 

contemporaine des Arméniens. \ 

12. G. Sassouni, préface, dans Le pays du Daron (cité n. 3), p. 14-19. 

13. Il s’agit du deuxième cahier, le premier étant perdu. 

14. Quelque 300 pages de cette étude ont été publiées, sous la forme d’articles, dans P/iLqwhq/inh 
et autres périodiques, constituées en dossier par Kéram lui-même. 

15. Voit infra. 

16. Nous gardons la date donnée par Pétrosslan, Kéram Der Garabédian (cité n. 5), p. 8, n. 1. 
On trouve parfois ailleurs la date de 1865. 

17. Comme les héros de l’épopée David de Sassoun. 

18. Kéram Der Garabédian a donné des éléments biographiques dans un article sur la mort édifiante 
de son père : Sl;rmtr|i& ifuifip [La mort du prêtre], Massis 30, 1902, p. 481-484. 
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chargé d’histoire jusqu’à son admission, en 1880, dans l’École centrale de Mouch. Dans 
cette école arménienne nouvellement créée 19 et « moderne », dont le directeur, Mgrditch 
Sarian, est un patriote arménien doublé d’un remarquable pédagogue 20 , on enseigne le 
français et on pratique la culture physique. Mais, en 1882, sans avoir achevé son cycle 
scolaire, Kéram retourne au monastère où il assume divers travaux d’écriture sans doute 
pour des raisons matérielles. Kéram est pauvre et la pauvreté sera sa fidèle compagne 
durant une grande partie de sa vie. 

En 1884, il a 18 ans, il n’est pas devenu prêtre, il a déjà les traits d’un intellectuel 
provincial autodidacte et il est revenu à Mouch où il occupe le poste de secrétaire de la 
prélature arménienne. De 1884 à 1908, à l’exception de brèves interruptions 21 , Kéram 
est présent à la prélature de Mouch 22 . On connaît mal la formation qu’il a reçue à Sourp- 
Garabed, mais on peut faire plusieurs constatations. Il a appris le grabar , dont la syntaxe, 
le lexique et les archaïsmes se retrouvent dans son écriture ; il connaît très bien l’histoire de 
l’Église arménienne ; il voue un véritable culte à saint Grégoire l’Illuminateur, aux Saints 
Traducteurs, Sahag et Mesrop, à Moïse de Khorène, à Grégoire de Narek. Mais aussi à 
Mgrditch Khrimian (1820-1907) et à Karékine Srwantzdiants (1840-1892) qui n’ont 
pas été ses maîtres, mais dont le prédicat et l’influence restèrent sensibles bien des années 
après leur passage dans le monastère de Sourp-Garabed, entre 1862 et 1872. Autant de 
figures anciennes ou contemporaines dont la vie et l’œuvre sont inséparables pour lui d’une 
province, le Daron-Douroupéran 23 , et d’un pays, l’Arménie, inscrit dans l’Empire ottoman. 

Depuis la proclamation, dans le cadre des Tanzimat, de la Constitution nationale 
arménienne (1863), les relations sont régulières, en dépit des distances et des difficultés de 
communication, entre le patriarche arménien de Constantinople et l’évêque du thème de 
Daron-Douroupéran nommé par lui. C’est à la prélature qu’aboutissent les instructions, 
les nominations et les demandes du patriarcat, les plaintes de la population arménienne 
locale, comme les ordres et les exigences du gouvernement émanant du vali du vilayet 
de Bitlis et du kaïmakam du sandjak de Mouch. C’est là que sont rédigés les actes d’état 
civil, c’est de là que partent les takrir (pétition) de l’évêché, les inventaires, statistiques, 
mémoires ou cahiers de doléances destinés au patriarcat. C’est un poste d’observation de 
la société locale et c’est une école de vie où se forme Kéram. 

Dans les années 1880, qu’on a appelées Veradznount'iouriy la renaissance arménienne 
du XIX e siècle a pris un élan décisif. On peut parler de la « génération des années quatre- 
vingt », d’une génération marquée par les promesses du congrès de Berlin (1878). 
Kéram appartient à cette génération. Le temps de sa brève adolescence a été celui de 
l’internationalisation de la Question arménienne, de la délégation arménienne menée par 


19. Créée par la société unifiée (iï/uughwi Phlfbpm.piu.'h), association née à Constantinople, en 
1880, de l’union de trois sociétés culturelles arméniennes; cf. A. Ter Minasslan, Sociétés de culture, 
écoles et presse arméniennes à l’époque de Abdul-Hamid II, Revue du monde arménien moderne et 
contemporain 3, 1997, p. 7-30. 

20. M. Mirakhorian, Voyage descriptif dans les provinces arméniennes de la Turquie orientale 
en 1882 présenté et annoté par J.-P. Kibarian, Paris 2013, p. 53, n. 107. 

21. Il aurait fait aussi un séjour d’une année au grand séminaire d’Etchmiadzin (non attesté). 

22. Le siège de cette prélature a été longtemps le monastère de Sourp-Garabed dont l’abbé était 
l’évêque de Mouch. 

23. Nom historique de la province qui correspond à peu près au vilayet de Bitlis. 
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Mgrditch Khrimian - une figure vénérée et familière - dans les capitales européennes, 
de l’article 61 du traité de Berlin promettant des réformes « dans les provinces habitées 
par les Arméniens ». Les échos en sont parvenus en Anatolie orientale dont la géographie 
politique vient d’être bouleversée par l’annexion de Kars, d’Ardahan et de Batoum par la 
Russie et par l’accélération des migrations arméniennes vers le Caucase enclenchées par 
cette annexion. Autant d’événements qui ont engendré espoirs et déceptions, qui ont 
façonné le flamboyant imaginaire collectif d’une génération nourrie des romans de Raffi 
(tiujjbkp Etincelles, hbhpp Le Fou) et de ÏTbrb&g Tsérents (bpl^nLbp Enfantement). 

En 1880, Kéram a juste 14 ans lorsqu’il réussit à faire publier, à Constantinople, 
dans Massisy son premier article, intitulé « Correspondance d’Arménie » ! C’est la 
première manifestation d’une fonction qu’il va assumer des dizaines d’années dans la 
presse arménienne. Plus significatives encore sont les huit lettres qu’il adresse à Karékine 
Srwantzdiants de 1886 à 1888 24 . Celui-ci vient d’être nommé évêque de l’Église apostolique 
arménienne à Trébizonde. Kéram exprime son désarroi devant l’état désespérant du 
Daron : une population plongée dans la misère et écrasée d’impôts, l’absence ou la 
fermeture de rares écoles, l’abandon ou la ruine des monastères, la nomination d’un abbé 
indigne à Sourp-Garabed, les menaces permanentes du gouvernement. 

Au printemps 1889, l’enlèvement de Gulizar va bouleverser son existence. Native 
du village de Khartz, dans la plaine de Mouch, Gulizar, une adolescente arménienne de 
14 ans, est enlevée, après une attaque en règle de sa maison paternelle, par Moussa bek, 
le chef d’une puissante tribu kurde. Attribuée à un jeune frère du bek, elle est séquestrée 
et convertie de force à l’islam 25 . Une affaire banale dans cette province orientale de 
l’Empire ottoman où la turbulence des tribus kurdes, le banditisme de grands chemins, 
l’inégalité entre chrétiens et musulmans et la violence des rapports sociaux sont notoires. 
Mais ce qui n’était qu’un fait divers va devenir un événement politique. Car la jeune 
Gulizar, paysanne aussi ignorante que pieuse, désormais fille « perdue », dans tous les sens 
du terme, aux yeux des siens, va s’entêter à vouloir réparer son honneur. Le sentiment 
de l’honneur était - et reste encore - associé dans les sociétés anatoliennes à des réalités 
comme la famille et le mariage, même chez les plus humbles. Gulizar va démontrer des 
capacités d’intelligence et de ruse pour refuser son destin : elle réussit à surmonter sa 
peur et sa honte pour accuser Moussa bek, affirmer devant un tribunal de Bitlis son 
identité d’Arménienne chrétienne, affronter la fureur d’une foule musulmane et obtenir 
sa libération 26 . On imagine mal aujourd’hui le retentissement de cet événement de 
Constantinople à Tiflis, de Londres à Saint-Petersbourg 27 . Sous pression diplomatique, 
le gouvernement ottoman accepte le principe d’un nouveau procès de Moussa bek à 
Constantinople. Kéram avait participé aux démarches qui avaient abouti à la libération de 


24. Les lettres de Kéram sont conservées dans le fonds Srwantzdiants du musée de littérature à 
Erevan. Srwantzdiants a été un docteur (vartabed) actif dans le Daron de 1862 à 1865, puis de 1869 
à 1873. Il a exalté les paysages de la plaine de Mouch et du Sassoun, a été l’inventeur de l’épopée de 
David de Sassoun, a exhorté l’intelligentsia à développer des écoles arméniennes dans les « provinces ». 

25. A. Kévonian, Les noces noires de Gulizar , trad. de l’arménien par J. Mouradian ; suivi de Mémoires 
mêlées , par A. Ter Minassian ; Tableaux dun monde assassiné , par K. Kévonian, Marseille 2005. 

26. Dans le monde musulman, un(e) relaps(e) encourait la peine de mort. 

27. Aujourd’hui encore, de Van à Bitlis, de Mouch à Diarbekir, les chanteurs traditionnels kurdes 
chantent la complainte de Gulizar. 
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la jeune fille. Il est chargé par l’évêque de Mouch d’accompagner, avec Markar Varjabed 28 , 
Gulizar et quelques dizaines de plaignants arméniens au grand procès de Moussa bek qui 
va se tenir à Constantinople en 1889. Ce séjour de trois mois dans la capitale de l’Empire 
ottoman est pour Kéram l’occasion de sa découverte de l’Europe sur les rives du Bosphore 
et de ses premiers contacts avec l’intelligentsia arménienne de Bolis 29 . Une expérience qui 
va le mûrir, confirmer ses engagements et sa vocation d’écrivain. Lorsque Gulizar revient 
à Mouch à l’issue du procès 30 , Kéram demande sa main, l’épouse et répare « l’honneur 
national » (1892). Le jeune couple qui vit sous la menace permanente de représailles 
kurdes se réfugie à Diarbekir (1894). C’est la terrible période des « massacres hamidiens » 
qui débutent dans le Sassoun, massif dominant la plaine de Mouch, et qui s’étendent en 
Anatolie. Kéram devient alors secrétaire de la prélature de Diarbekir, poste qu’il assume 
jusqu’à la fin de l’année 1896. Il va y vivre, avec Gulizar et leur premier né, une expérience 
terrifiante : le massacre des chrétiens dans la ville de Diarbekir (novembre 1895) 31 . Il 
n’en fera pas mention avant 1911 32 , alors qu’il a longuement recensé dans cette région, 
où la présence kurde est nettement affirmée, les « foyers » arméniens, les écoles et leur 
pédagogie archaïque, les églises et les monastères souvent ruiniformes 33 , a découvert un 
clergé indifférent, car ignare, au sort des manuscrits. Il a aussi étendu le champ de ses 
observations en enseignant à Ourfa (l’ancienne Edesse) et à Aïntab. En 1897, lorsque le 
calme revient, un calme relatif, Kéram reprend son poste à Mouch, poste qu’il conservera 
jusqu’à la révolution de 1908, à l’exception d’une détention de quelques mois, en 1898, 
dans la prison de Mouch, Parallèlement, autant par obsession pédagogique que par la 
nécessité de subvenir aux besoins de la famille qu’il a fondée 34 , il enseigne de 1900 à 
1906, dans le collège des Mekhitaristes de Mouch. 

C’est évidemment dans le cadre de sa fonction de secrétaire de prélature que Kéram a 
rédigé un tu tj.fi p U*2 n J ujnuj 2^ n r r t UJ ^ UJ ^ i F n L n P P^Jfih [Statistique complète du diocese de la 


28. Markar varjabed (instituteur, ?-1894) ; ce maître d’école de Varténis, un village proche de 
Khartz, est arrêté en 1893 et exécuté en 1894, à Bitlis. 

29. Appellation arménienne de Constantinople. Pour les Arméniens du monde entier Istanbul 
reste Bolis. 

30. Un procès dont la sentence finale est l’exil de Moussa bek dans une province arabe de l’Empire. 
On le retrouvera avec ses frères dans la plaine de Mouch où il participe, en 1915, au massacre des 
Arméniens. 

31. G. Meyrier, Les massacres de Diarbekir : correspondance diplomatique du Vice-Consul de France y 
1894-1896 , présentée et annotée par C. Mouradian et M. Durand-Mayrier, Paris 2000. Ces massacres 
perpétrés par les Kurdes et orchestrés par le vali ont fait plus de 3 000 morts et blessés chez les Arméniens 
et les Chaldéens. 

32. « J’ai beaucoup aimé les Arméniens de Diarbekir. En 1895, quand j’étais secrétaire à la prélature, 
ils ont résisté avec courage aux Kurdes et aux Turcs », Iktpuuuuâmpm n° 490, Constantinople 1911. 

33. Voir Souvenirs dun voyageur (cité n. 7), p. 153-246. Il s’agit d’une série d’articles publiés 
dans Uphibip en 1894 et 1895. Kéram se fait « reporter », dans et autour de Diarbekir où il se déplace 
à cheval. Il fait toujours une description assez minutieuse des lieux : la ville de Diarbekir ceinturée 
de murailles, bourgades et villages environnants, le climat, le régime des cours d’eau, les ponts et les 
routes propices ou non aux échanges commerciaux, l’agriculture et le régime agraire dans la féconde 
plaine de Silvan. Il porte une attention particulière à l’éducation des filles, à l’épidémie de choléra, 
aux croyances locales, aux sectes et à la stratification et aux divisions de la société arménienne (« les 
pauvres »versus « les marchands »). 

34. Le couple a eu quatre enfants. 
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prélature de MouchP 5 . Ce précieux document a été réalisé à la demande du patriarcat par 
deux circulaires datées du 5 janvier et du 21 juin 1902. Il porte sur les écoles, les églises, 
les monastères, les chapelles et leur personnel. C’est le recensement, quoiqu’incomplet, 
d’environ deux cents bourgs, bourgades, villages et lieux dits, précisant pour chacun le 
nombre des foyers arméniens, les églises et les monastères, « en activité ou en ruines », le 
nombre et le nom des desservants du culte, l’existence, ou non, d’une école avec le nombre 
des enseignants et des élèves. Aujourd’hui, ce document a pour nous une valeur inestimable 
en termes de toponymie 36 et de démographie historique, mais il est impossible de dire 
comment il a été établi. Le tableau est sévère : dans les villages, la population est en général 
mixte et les Arméniens y sont souvent minoritaires, de nombreux sanctuaires chrétiens 
sont abandonnés et dans la majorité des cas la rubrique « école » reste vide. 

La révolution jeune-turque de 1908 représente le deuxième grand tournant de la vie 
de Kéram. La Constitution de 1876 ayant été restaurée par Abdul Hamid II, il est élu, en 
automne 1908, sans difficulté, mebous (député) arménien de Mouch au Parlement ottoman 37 
qui se réunit en décembre à Constantinople. Nul doute qu’il tire de sa nouvelle condition 
une satisfaction d’amour-propre et qu’il prend très au sérieux sa fonction de représentant 
du peuple. Il s’y consacre entièrement et s’initie aux rudiments de la vie politique dans 
le Parlement, formé d’éléments hétérogènes, inexpérimentés et à l’écrasante majorité 
musulmans, d’un État semi-autocratique. Désormais, il réside à Constantinople, mais il 
correspond avec ses électeurs, recueille leurs doléances 38 et, jusqu’en « août 14 », il revient 
tous les étés à Mouch auprès de « son peuple ». Il a été aussi élu à l’Assemblée nationale 
arménienne où sa présence sera aussi régulière que discrète 39 . Selon l’écrivain satiriste Yervant 
Odian prenant pour cible les députés arméniens, Kéram ne prend la parole, dans l’une ou 
l’autre de ces assemblées, que pour dénoncer la misère de sa province d’origine, le Daron. 

L unique et sempiternelle sujet de sa conversation était Mouch, la condition des paysans, 

les violences des chefi de tribu y rattitude du gouvernement, [ce n’était que] spoliations des 

terres, exactions, malheurs et désolations ^. 


35. Il se présente sous la forme d’un livre de commerce (22,5 cm/32,5 cm), non daté, numéroté, 
dont 187 pages sur 193 sont couvertes, à l’encre violette, de la même écriture. Il a été classé « document 
de Kéram Der Garabédian (Dadrag) » dans les archives de la FRA sous le n° 1966/131. Il nous a été 
aimablement prêté par Papken Sassouni, résidant à Los Angeles, qui lui-même l’a trouvé dans les 
archives de son père Garo Sassouni. 

36. On sait que la toponymie de la Turquie n’est plus celle de l’Empire ottoman. C’est à la 
recherche de l’ancienne toponymie (arménienne, kurde, syriaque, arabe, etc.) que s’est attaché Sevan 
Niçanyan, aujourd’hui en prison en Turquie. On peut consulter son travail inachevé concernant des 
milliers de lieux sur le site internet actif Index Anatolicus. 

37. Un autre député, Hodja Ilias, représente les électeurs turcs et musulman^ de Mouch. 

38. Les archives centrales de l’association Hamaskaïne à Beyrouth conservent un fonds 
« Der Garabédian Kéram (Dadrag) », Index 13/1. On y trouve une dizaine de dossiers de lettres, 
rapports, doléances, protestations adressés à Kéram par les habitants de plusieurs dizaines de villages 
du sandjak de Mouch. 

39. Créée par la « Constitution nationale » de 1863 qui règle dans l’Empire ottoman la vie des 
fidèles de l’Église apostolique arménienne, l’Assemblée nationale comprend 140 députés clercs et laïcs, 
élit le patriarche, gère les écoles nationales, etc. Elle avait été suspendue par Abdul Hamid. 

40. 3. Osbitti, ITkp bpbuiftn/uujhhbpp [Y. Odian (1869-1926), Nos députés ], une série de portraits 
publiée dans le périodique iïwhujhujj [Manana] en 1914 et rééditée à Venise, en 1959. La chronique 
consacrée à Kéram, p. 36-39, a été traduite en français par K. Kévonian dans Les noces noires de Gulizar 
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Mais derrière l’apparence d’un « homme craintif aux yeux doux et engageants, humble 
et triste, le visage marqué du sceau de séculaires souffrances » 41 se cache un activiste 
dachnaktsakariy membre de la FRA. 


Être révolutionnaire arménien au Daron 

Il est difficile de dire à quelle date exactement Kéram s’est engagé dans la FRA. Mais 
il est tout aussi difficile de préciser à quelle date la FRA s’est dotée d’une organisation 
structurée et permanente dans le Daron, ce berceau mythique du peuple arménien où 
régnèrent jadis les Mamigonians et les Bagratounis. On sait que ce sont les déceptions 
consécutives aux promesses non tenues du traité de Berlin (1878) qui ont poussé la 
jeunesse arménienne vers l’action politique. Mais l’apparition des partis politiques 
arméniens dans l’Empire ottoman a été précédée par les bravoures de quelques « rois 
des montagnes » du Daron sortis du peuple, comme Arabo ou Mekho, vrais bandits 
dénués de scrupules, que la lutte contre les Kurdes va transfigurer en fedai\ défenseurs des 
paysans arméniens 42 : Sérop Aghpiur, Djardar, Mouchegh, Hrayr, Kévork Tchavouch 
(Sarhad) en furent les icônes. Elle a été précédée de révoltes spontanées et d’éphémères 
sociétés secrètes à Zeïtoun, Van ou Erzeroum. Elle a été précédée par la « génération des 
missionnaires », jeunes Caucasiens ou clercs arméniens de l’Empire ottoman 43 , qui, partis 
à la découverte du pays et de la terre (brl||ir), s’improvisèrent géographes, journalistes ou 
ethnologues du monde authentique (p&ui^juuirfi), le pays des origines. 

En 1885 apparaît à Van le premier parti politique arménien, le parti Armenagan, fondé 
par un groupe d’élèves de Mgrditch Portougalian, un réformateur libéral en qui Kéram 
voit un « militant patriote et un pédagogue » au service de la diffusion des Lumières 44 . Le 
recrutement des armenagan y des libéraux mais optant pour la violence révolutionnaire et 
pour l’autodéfense des paysans arméniens, se limite d’abord au seul Vaspouragan 45 . C’est 
l’intelligentsia caucasienne qui va créer les deux organisations politiques pan-arméniennes. 
Six jeunes étudiants arméniens, qui se disent marxistes, fondent à Genève, en 1887, le 
parti social-démocrate Hintchakian ou parti hintchak. Mais leur programme et leur 


(cité n. 25), p. 175-178. Kéram Der Garabédian surnommé le « Hibou du Daron » a été caricaturé 
sous les traits de ce rapace nocturne. 

41. Ibid. 

42. Rouben, Mémoires d'un partisan arménien : fragments [Zwj jk ^ lu ijinfu lu lfiuhfi Jj i jfeuiuiuiljhljp, 
1951-1952, 7 vol.], trad. par W. Ter-Minassian, La Tour d’Aigues 1990, p. 269-273. 

43. Les publications de Mgrditch Khrimian, de Karékine Srwantzdiants, q’Arisdakès Devgants 
ou encore de Manuel Mirakhorian firent découvrir à leurs lecteurs, dans les années 1880, le Pakrévant 
et le Vaspouragan. 

44. Dans Souvenirs d'un passé récent , article de Kéram publié à Constantinople en 1914, pour le 
jubilé de M. Portougalian, trad. par K. Kévonian dans Les noces noires de Gulizar (cité n. 25), p. 169-174. 
Mgrditch Portougalian (1848-1925), né à Constantinople, ouvre à Van une école normale (1878). Il 
est convaincu de la nécessité de développer l’enseignement pour combattre l’arriération économique et 
culturelle des provinces arméniennes. En butte à la méfiance des autorités turques qui ferment l’école 
(1881), il la remplace par une école centrale qui fermera en 1886. Lui-même rappelé à Constantinople 
(1885) doit s’exiler à Marseille où il va publier de 1885 à 1921 Armenia y un périodique appelant au 
réveil du peuple arménien. 

45. C’est le nom de la province médiévale arménienne de Van. Voir supra note 42. 
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tactique, le recours au terrorisme, révèlent l’influence du populisme russe. De la fusion de 
petits cercles d’étudiants et d’intellectuels où se côtoient des populistes, des libéraux, des 
anarchistes et des marxistes, naît, l’été 1890, à Tiflis, la Fédération des révolutionnaires 
arméniens qui deviendra la Fédération révolutionnaire arménienne. Cette fusion a été 
précipitée par l’enlèvement de Gulizar et le procès de Moussa bek, comme par l’échec de 
l’expédition Gougounian 46 . Les deux partis qui ont la même base sociale et les mêmes 
objectifs, la défense et l’émancipation des Arméniens ottomans, considèrent la « révolution 
arménienne » comme le moyen d’activer la diplomatie européenne en faveur des 
réformes et d’une solution politique de la Question arménienne. Si leur union, d’abord 
envisagée, échoue sur la question du socialisme, l’un et l’autre préconisent le recours aux 
manifestations publiques, à la lutte armée et à l’autodéfense de la population arménienne 
soutenue par le mouvement feda'ù l’exemple venant, clairement, du modèle bulgare. On 
connaît l’enchaînement inexorable des événements entre manifestations arméniennes, 
intervention déclamatoire des Puissances, violentes « émotions » populaires musulmanes 
et répression gouvernementale. De la manifestation hintchak à Koum Kapou (27 juillet 
1890) à la prise de la Banque ottomane par un commando dachnaktsakan (26 août 1896) 
à Constantinople, les « massacres hamidiens » feront plus de 200 000 morts arméniens. 

Les hintchak sont les premiers à apparaître dans le Sassoun où s’illustre Mourad, l’un 
de leurs plus célèbres militants 47 . Ils sont impliqués dans la première révolte du Sassoun 
(1893-1894) : elle est écrasée dans le sang. La scission de leur parti, en 1896, sur des 
questions de programme et de tactique, permet aux dachnaktsakan de les supplanter 
dans le Daron. Une conquête difficile, à partir de la Perse et du Caucase après le coup 
d’éclat, sans lendemain, de l’expédition de Khanassor (juillet 1897) 48 . Il est probable que 
l’engagement politique de Kéram date de cette période, comme le suggère son arrestation 
en 1898. Menée par les dachnaktsakan , la deuxième révolte du Sassoun (1904) se conclut 
par de sanglants affrontements avec l’armée turque et le repli des fedaï— dont Antranig 49 
et Sepasdatsi Mourad — au Caucase où vient d’éclater la « guerre arméno-tatare », l’un 
des épisodes marquants de la Révolution de 1905 en Russie. 


Kéram et la Fédération révolutionnaire arménienne 

Les activités militantes de Kéram jusqu’en 1904 nous restent inconnues, tant est 
grande sa discrétion, une discrétion imposée par sa situation officielle à la prélature de 
Mouch et par sa peur permanente et justifiée de mesures de représailles des autorités 
ottomanes ou d’un toroun kurde. Son adhésion à une organisation révolutionnaire, 


46. Une aventure militaire improvisée d’une centaine de jeunes Arméniens partis du Caucase au 
secours des Arméniens de Turquie. 

47. De son vrai nom Hampartsoum Boyadjian (1867-1915), il est élu député au Parlement 
ottoman en 1908. 

48. Une expédition punitive, à partir de la Perse, de 250 fedaï dachnaktsakan, contre une tribu 
kurde en Turquie ayant participé aux massacres hamidiens. Elle est commémorée aujourd’hui dans 
la diaspora. 

49. Antranig Ozanian (1865-1927), le plus célèbre et le plus populaire des fedaï arméniens. Il sera 
promu général de division en Russie (1917). 
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contraire à son tempérament d’homme d’ordre, prudent et contemplatif, semble avoir 
été dictée par l’inéluctable. Comme pour le peuple du Daron. 

Le peuple de Daron-Bartzravantak est révolutionnaire. Et il est révolutionnaire parce qu ’il a 
faim. Userait tout à faitfaux de croire que sa rébellion a pour origine une quelconque espérance 
idéologique. Et il serait difficile d y attendre d y une classe exploitée de flahs 50 des aspirations 
politiques ou nationales. Ses aspirations se résument à acquérir la liberté économique 51 . Ici y 
le fondement de Vorganisation révolutionnaire repose , par malheur ou par bonheur, sur cette 
aspiration de la classe [exploitée] à une liberté économique teintée des brillantes couleurs de 
la liberté nationale. C'est pourquoi nous pensons que notre organisation est ici très solide et 
qu 'elle ne peut être éradiquée [...]. Ici, lorganisation tire avant tout sa force de la famine et 
du despotisme du gouvernement turc et seulement après des révolutionnaires sortis du peuple 
et engendrés par cesfléaux. Ce point doit être retenu : ce n \est pas un mouvement séparatiste, 
ce n \est pas une affaire née dans la tête de quelques aventuriers insensés, mais la rébellion 
d'un peuple désespéré provoqué par des exactions épouvantables 52 . 

Les archives de la FRA montrent que jusqu’à la sévère répression - pendaison, 
arrestation, fuite des militants — consécutive à l’échec de l’insurrection du Sassoun 
(1904), Kéram ne joue pas un rôle de premier plan. C’est après la disparition de certaines 
figures populaires de la FRA, tuées au combat, tels Hrayr (Djokhk), Torkorn, Vahan 
(Manuelian), Kaïtsak-Vagharchak 53 , que Kéram émerge, sous le pseudonyme de Dadrag, 
comme l’un des cinq membres du comité central (CC) de Douran-Bartsravantak 54 , et 
appartient au corps responsable Vaspouragan-Douroupéran 55 . 

On doit à Rouben (1881-1951) 56 , un fedaïz t un « politique », qui, de 1906 à 1908, 
a partagé avec lui des responsabilités, ce portrait de Kéram : 

C'était un vieux révolutionnaire, mais ses points de vue étaient différents de ceux des 
paramilitaires. Il était prudent comme Hrayr et partisan des méthodes pacifiques. Il mettait 
ses espoirs dans l'intervention des Etats européens et il croyait que les réformes se réaliseraient 
sans rébellion et sans verser des flots de sang. Il avait une position intermédiaire entre le 
révolutionnaire et le conservateur. Il était le secrétaire de la prélature de Mouch, mais de 
c'était lui qui était le prélat, car chaque évêque qui arrivait adaptait sa conduite en 
fonction de ses directives et de ses conseils. Kéram était un homme courtois et un patriote 
aimé de tous, il partageait la vie de son peuple et les malheurs de son peuple étaient ses 
malheurs. Par ailleurs il était [considéré] comme « l'homme du parti », ce qui veut dire 
que tous croyaient que derrière lui on trouvait l'ensemble de l'organisation. [...] Quels 

50. Terme dérivé de l’arabe fellah dans le sens dépréciatif de paysan réduit ail servage. 

51. Il faut entendre par « liberté économique » la libre jouissance du produit au travail. 

52. Rapport du comité central de Douran-Bartzravantak (Mouch-Sassoun), 1 er novembre 1906, 
bfiLphp Z. 3. t^ut'pbuil^pnLphuih uftvutifnLphwh ^tu/Juip [Documentspouv l histoire de la FRA.], vol. 4, Beyrouth 
1982, p. 54-55, signé Dadrag et Rouben. 

53. Documents (cité n. 53), vol. 2, p. 174. Douran-Bartsravantak est le nom de code du Daron 
dans l’organisation de la FRA. 

54. En octobre 1906, les trois autres membres connus sont Rouben (Ter-Minassian), Vkah (Vartan 
Vartabed) et Sarhad (KévorkTchavouche). Cf. Documents (cité n. 53), vol. 4, p. 7. Voir infra note 66. 

55. Un étage supérieur de l’organisation régionale de la FRA regroupant les CC de Van et de Mouch. 

56. Cf. Ibnip^h Sfcp ITfihujuhujh, 0tuuuiujpnLq^phpfi tu. hfn.pbpfi énqnt^utbnL [Rouben Ter Minassian : recueil 
de documents], A. Virabian, Kh. Stépanian (dir.), Erevan 2011. 
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que fussent les jugements de Kéram sur tel ou tel mode d'action du parti, c'était un fidèle 
dachnaktsakan extrêmement discipliné. [...] Dans la journée il travaillait sous le nom de 
Kéram, la nuit il était Dadrag ou Asoghik. Ces pseudonymes correspondaient totalement 
à ce qu 'il était : innocent comme une tourterelle, chanteur et prudent. Ce n 'était pas un 
homme d'armes, il avait peur des armes, mais il vénérait les hommes forts qui les portaient. 
Lui, c'était un écrivain comme Asoghik, il savait tout ce qui était arrivé en Arménie, 
connaissait les coutumes du peuple arménien, recueillait les chants, les légendes, etc. C'est 
lui qui écrivait toutes les lettres adressées au gouvernement, au patriarcat, qui tenait toute la 
correspondance du parti, donnait les informations, écrivait les rapports. En un mot, Kéram 
était la plume de Douran-Bartsravantak, celui qui était chargé du travail intellectuel, 
le kiatib de ce monde-là. Par ailleurs, son poste à la prélature lui permettait de réunir 
toute sorte d'informations, officielles ou non, et il était en relation avec les représentants de 
l'Etat. Ainsi il communiquait au parti et aux révolutionnaires de précieuses informations, 
il connaissait les dangers, les perquisitions, les mouvements de troupes et nous en informait. 
On peut affirmer que c'est grâce à Kéram et aux camarades que nous avons évité bien des 
pièges et que nous avons probablement échappé à la mort 57 . 

Tout est dit et, à Boston, les archives de la FRA conservent ces documents, rapports, 
lettres khemoradyp 58 ou écrits à l’encre sympathique, expédiés par Kéram des années durant 
aux différentes instances dirigeantes, aux bureaux 59 . Ce que confirme Vahan Papazian : 

Kéram Der Garabédian, le « dadrag' » du Daron, faisait partie des vieux révolutionnaires. 
Silencieux et taciturne, il avait réussi au milieu de mille dangers à ne jamais rompre ses 
liens avec la direction du parti et aux côtés du fidèle Vartan vartabed, à modérer maintes 
fois les ardeurs et nombre d'initiatives périlleuses de nos groupes de fedaïs 60 . 


Malgré de réels risques politiques, Kéram a souhaité représenter le Daron au 4 e congrès 
mondial de la FRA à Vienne (1907) 61 . Aspiration à sortir du cercle de la confidentialité ? 
A participer aux débats sur les questions de tactique, de discipline interne, de socialisme et 
d’affaires caucasiennes ? S’il est presque sûr qu’il est le rédacteur du rapport des activités de 
Douran-Bartsravantak destiné au congrès - rapport manuscrit et chiffré de 93 pages! 62 - 
sa candidature ne fut pas retenue. Le fedaï Sarhad (KévorkTchavouche, 1870-1907) lui 


57. Rouben, Ztuj jh^ujifinfuujljujbfi Jp jfcujuiujljhkp [Mémoires d’un révolutionnaire arménien], 
Los Angeles 1951, vol. 4, p. 62-63. 

58. Un procédé primitif de reproduction. 

59. La direction de la FRA est partagée entre un bureau occidental à Genève et un bureau oriental 

àTiflis. Cf. H. Dasnabédian, 2. 3. t^utpiml^pnLpkwih ^tuqJtulfhpuftulftuh Ifuinnjpfi ^tinu^n^Pp [L évolution de 
l’organisation structurelle de la FRA], Beyrouth 1974. \ 

60. V. Papazian (Goms, 1876-1973), hJ jnLihpp [Mes souvenirs], Beyrouth 1952, vol. 2, p. 59. 
Vahan Papzian est un militant dachnaktsakan qui fut élu mebous arménien de Van aux élections de 1908. 
Il a laissé un témoignage intéressant sur le Parlement ottoman et les députés arméniens de ce Parlement. 

61. Le 4 e congrès de la FRA se tint à Vienne du 22 février au 29 mai 1907. Un congrès décisif qui 
établit un double programme pour l’Arménie russe et l’Arménie turque. 

62. Intitulé « Rapport du comité central de Douran-Bartzravantak au 4 e congrès de la FRA », il 
est daté du « 1 er novembre 1906 à Douran (Mouch) ». Le rapport est crypté à partir des paroles d’un 
chant populaire, iïwjp Upwpufi [Mère Araxe], et signé Dadrag et Rouben. On y trouve des indications 
précieuses sur le modeste budget du comité de 1904 à 1906 et sur les énormes besoins en argent et en 
armes de la région. Il est publié partiellement dans Documents (cité n. 53), vol. 4, p. 54-72. 
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fut préféré. Mais lui non plus n’alla pas à Vienne. Pour sortir du Daron, isolé par l’armée 
depuis 1904, il fallait prendre en hiver la voie des cimes. Une terrible tempête de neige et 
le vent glacial du ^^l’obligèrent par deux fois à faire demi-tour, comme, jadis les soldats 
de Xénophon 63 . Quelques mois après au cours d’un accrochage avec la gendarmerie turque 
sur le pont de Souloukh, Kévork Tchavouche était mortellement blessé et entrait dans la 
légende dorée du Daron célébrée par les chants populaires. 

Dans les jours d’euphorie de l’été 1908 après le triomphe des Jeunes-Turcs et la 
restauration de la Constitution ottomane, a lieu, dans le monastère de Sourp-Garabed, 
(15-17 septembre 1908), le fameux congrès régional dachnaktsakan de Douran- 
Bartsravantak qui décrète et impose le désarmement des fedaï et dont Rouben devait 
écrire un récit bouleversant 64 . Avant de se séparer le congrès exige 

à Vunanimité que Monsieur] Rouben soit désigné comme délégué au 5 e congrès du parti 
et qu ’il soit impérativement accompagné de Mfonsieur] Kéram Der Garabédian pour 
présenter à ce congrès les souffrances et les exigences du peuple du Daron 65 . 

Une formule qui révèle la confiance et l’espoir dont Kéram est adoubé. Quelques 
semaines plus tard, en novembre 1908, il réalisait enfin une ambition politique longtemps 
contenue : il était élu mebus arménien de Mouch au Parlement ottoman. Il semble que 
la direction de la FRA eût alors préféré Antranik, un « militaire » connu et audacieux. 

Au lendemain du congrès de Vienne, la FRA était devenue membre de la Deuxième 
Internationale (1907) et se présentait désormais sous le label socialiste 66 . Dans le premier 
Parlement ottoman réuni en décembre 1908, Kéram, député dachnaktsakan de Mouch, 
fait partie, avec trois autres députés dachnaktsakan , un député hintchak 67 et trois députés 
bulgares — soit 8 députés sur un total de 266 — du « bloc travailliste » qui se pose en 
défenseur des « intérêts des travailleurs » de l’Empire ottoman. Du moins est-ce ainsi 
en théorie. En sa qualité de parlementaire dachnaktsakan , Kéram est invité à Varna, 
au 5 e congrès de la FRA (15 août-15 septembre 1909) 68 au moment où ce parti doit 
confirmer son soutien au nouveau régime ottoman et son alliance avec les Jeunes-Turcs du 
Comité Union et Progrès (CUP Httihad ve Terakki ), après les massacres d’Adana et la chute 
d’Abdul Hamid II (mars-avril 1909). Kéram participe activement au 6 e congrès mondial 
de la FRA à Constantinople (17 août-18 septembre 1911) 69 . C’est l’heure de vérité! 
Les députés du fameux « bloc travailliste » sont sévèrement critiqués pour leur absence 
d’action concertée et leurs inimitiés personnelles, et surtout pour ne pas avoir dénoncé 


63. Finalement ce furent Antranik et Sépastatsi Mourad ( 1874-1918) qui représentèrent le Daron 

à Vienne. I 

64. Rouben, Mémoires (cité n. 42), p. 241-244. \ 

65. Documents (cité n. 53), vol. 6, p. 320. 

66. Admise au congrès de la II e Internationale à Stuttgart d’abord comme parti caucasien, puis, en 
1909, comme « sous-section d’une section ottomane à créer ». Cf. A. Ter Minassian, The rôle of the 
Armenian community in the foundation and development of the socialist movement in the Ottoman 
Empire and Turkey, 1876-1923, dans Socialism and nationalism in the Ottoman Empire 1876-1923, 
ed. by M. Tunçay and E. Jan Zürcher, London 1994, p. 109-156. 

67. Les députés dachnaktsakan sont Armen Garo Pastermadjian, Vartkès Sérengulian, Vahan 
Papazian, le député hintchak Mourad (H. Boyadjian). 

68. Documents (cité n. 53), vol. 6, p. 20-150. 

69. Documents (cité n. 53), vol. 8, p. 8-119. 
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suffisamment la dégradation de la situation dans les provinces orientales : retour impossible 
des réfugiés arméniens, question agraire, insécurité croissante, justice inexistante, lourdeur 
et mode de perception des impôts, sans compter les modalités d’application du service 
militaire étendu aux non-musulmans depuis 1909. Kéram n’est pas un rhéteur et sa parole 
semble avoir été rare et obsessionnelle dans le Parlement ottoman 70 dont la vedette est 
Krikor Zohrab (1861-1915), un député « libéral », séducteur, à la fois célèbre écrivain 
arménien et brillant juriste turcophone. La timidité de Kéram, taiseux, pudique et homme 
de l’ombre, a été aggravée par sa médiocre connaissance du turc, surtout de la calligraphie 
et du déchiffrement de l’osmanli 71 . Mais au cours du 6 e congrès de la FRA où il apparaît 
sous le nom d’Asoghik 72 , rappelant sa qualité d’intellectuel du Daron, Kéram tient tête 
aux bureaux. Pour lui l’alliance avec l’Ittihad n’a entraîné, dans les provinces orientales, 
aucun bienfait pour les Arméniens. Elle a eu plutôt l’effet contraire et a même suscité 
une vague de réactions et de « persécutions ». Puisque la FRA souhaite s’entendre avec 
PIttihad, pourquoi ne tente-t-elle pas la pareille avec les autres partis arméniens ? Pourquoi 
ne cherche-t-elle pas l’union avec les Kurdes, surtout avec les rayas kurdes ? Pour résoudre 
la question agraire et trouver son indispensable solution, ne vaut-il pas mieux conserver 
des relations pacifiques avec les autres 73 ? C’est pourquoi, il s’élève contre la perspective 
d’une rupture avec l’Ittihad et contre tout retour à la tactique d’autodéfense 

dont les conséquences seront néfastes pour notre peuple qui, de lui-même, n ’a jamais 
envisagé de recourir à l’autodéfense, [...] car l’autodéfense a toujours été perçue par les 
autorités locales comme une rébellion contre les lois de l’Etat [...]// vaudrait mieux exiger 
de l’Ittihad qu ’il purge ses sections provinciales de ses anciens éléments perturbateurs et 
qu ’il accepte la création de groupes mixtes formés de nos deux partis 74 . 

Mais, au moment des élections parlementaires de 1912, alors que les relations entre le 
CUP et la FRA sont au bord de la rupture, Kéram demande au bureau oriental d’appuyer 
sa réélection à Mouch. Elle se fera malgré les réserves de l’appareil du parti dachnaktsakan 
qui souhaitait un candidat maîtrisant mieux le turc 75 . En juillet 1913, durant la célébration 
de Vartavar au monastère de Sourp-Garabed, Kéram est accueilli par Vartan vartabed 
(1846-1915) 76 , avec Rostom, Zavarian, Karmen, Rouben, Korioun 77 . Mais il ne participe 

70. Le discours de Kéram à la 137 e session du Parlement ottoman a été publié dans Azadamard 53, 
1909. « Cet homme discret, devenu soupçonneux et replié sur lui-même, était métamorphosé et 
illuminé chaque fois qu’il prenait la parole au Parlement pour dénoncer les malheurs du Daron. Son 
intervention commençait toujours par Mu§ ovasinda [« dans la plaine de Mouch »] et soulevait les rires 
de ses collègues excédés » : Papazian, Mes souvenirs (cité n. 61), p. 60. 

71. Armen Garo, Vahan Papazian et Vartkès Sérengulian eux sont carrément atcusés d’ignorer le turc. 

72. Voir supra note 4. \ 

73. Documents (cité n. 53), vol. 8, p. 58. 

74. Ibid., p. 62. 

75. D. M. Kaligian, Armenian organization and ideology under Ottoman rule (1908-1914), 
New Brunswick — London 2009, p. 124 et 129. 

76. H. Pétrossian, Le dernier prélat du monde du Daron (Vartan vartabed Hagopian), 
décembre 2012, p. 49-65. Ce moine révolutionnaire est massacré sauvagement avec ses ouailles 
l’été 1915. 

77. A. Kévonian, Un pèlerinage au monastère de Sourp-Garabed en 1913 (trad. A. Ter Minassian), 
France Arménie, juillet-août 2013, p. 53. La présence de Rostom et de Zavarian, deux des trois pères 
fondateurs de la FRA, souligne l’importance de cette réunion. 
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pas au 7 e congrès mondial de la FRA qui se réunit en août à Erzeroum 78 , y installe un 
troisième « bureau pour l’Arménie » dont le champ d’action doit s’étendre aux six vilayet 
orientaux plus celui de Trébizonde et qui préconise le réarmement populaire dans la 
perspective d’un éventuel conflit 79 . 

La mort subite de Simon Zavarian (1866-1913), à Constantinople, au retour d’un long 
et épuisant séjour à Mouch en tant que responsable des écoles arméniennes du Daron, 
est un coup dur. La FRA organise de véritables funérailles nationales en l’honneur de ce 
saint laïc surnommé « la conscience du parti » et mobilise ses poètes : Avédis Aharonian, 
Daniel Varoujan, Siamanto. Kéram, qui a vraiment apprécié Zavarian, prononce son 
éloge funèbre dans le cimetière de Bangalti (20 octobre 2013) 80 . 

On est alors au plus fort de la bataille diplomatique entre les Puissances européennes 
durant les guerres balkaniques. La Russie triomphe de l’opposition allemande, obtient 
l’accord des Puissances autour de son projet de réformes en Arménie turque et réussit à 
le faire accepter par le gouvernement ottoman (8 février 1914). Les six vilayet orientaux, 
auxquels a été ajouté le vilayet de Trébizonde, sont organisés en deux provinces anatoliennes 
placées sous le contrôle de deux inspecteurs généraux chargés de surveiller l’application des 
réformes en accord avec les populations locales. L’action de la Russie a été constamment 
soutenue par l’Église et les associations arméniennes, de Tiflis à Constantinople, de 
Erevan à Paris 81 . À Constantinople, Kéram fait partie du conseil civil chargé d’éclairer 
le nouveau patriarche Zaven dans ses démarches et dans ses choix 82 . La nomination, en 
avril 1914, de deux inspecteurs, le norvégien Hoff et le hollandais Westenenk, soulève 
d’immenses espoirs chez les Arméniens 83 . Sans aucun doute, Kéram a partagé ces espoirs. 
Mais peut-être aussi a-t-il craint de violentes réactions musulmanes au moment où l’armée 
turque venait d’écraser une révolte kurde à Bitlis? En ce printemps 1914, il vient d’être 
réélu député de Mouch, « par les voix arméniennes » 84 , à l’issue d’élections parlementaires 


78. Le 7 e congrès devait se tenir, pour la première fois, « au pays », dans le haut lieu de Sourp- 
Garabed. Des difficultés imprévues obligèrent à le transférer à Erzeroum, ville d’accès plus facile pour 
les délégués caucasiens. 

79. H. Dasnabédian, Histoire de la Fédération révolutionnaire arménienne Dachnaktsoutioun 
1890-1924 , Milano 1988, p. 103 ; Documents (cité n. 33), vol. 10, p. 9-49. Remerciements au rédacteur 
Y. Pamboukian. 

80. Azadamard 1344, 1913. S. Zavarian était, avec Christapor (1859-1905) et Rostom (1867- 
1919), un des pères fondateurs de la FRA. 

81. En novembre 1912 le catholicos Kévork V envoie à Paris Boghos Noubar pacha, à la tête de 
la délégation arménienne pour activer en Europe le soutien aux réformes en Arménie. 

82. uirfbuju., ^Iiuutpftiuppiulfiuh jnL^hpu t ^tvLhptvgfiphhp hi. i^lfwjnLpfiLbbkp [ZÀ.VEN archev., J\4eS 

souvenirs de patriarche : documents et témoignages] , Le Caire 1947, p. 30-31. \ 

83. W. J. van der Dussen, The question of Armenian reforms in 1913-1914, Armenian review 39/1, 

1986, p. 11-28. 

84. Pw-hM, UJkhmh Swphgnjgp [Teodik, LAlmanachpour tous], 1916-1919 : un numéro spécial 
du célèbre almanach arménien publié à Constantinople, en 1919. On y trouve un premier bilan des 
déportations et des massacres arméniens durant la guerre. Une notice intitulée « Les mehus qui n’ont 
pas été déportés », donne une liste de sept mebus (députés) arméniens qui n’ont pas été déportés en 
avril 1915, en précisant « qu’ils n’avaient pas été considérés par notre patriarcat comme parlant au nom 
de la nation arménienne » mais « quant au mebus de Mouch, Kéram Der Garabédian, il a été la seule 
personne élue par les voix arméniennes que le gouvernement n’exila pas en tenant compte de son état 
de consomption », p. 116. 
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imprévues qui ont signifié le triomphe absolu des Ittihadistes et du triumvirat Talat, 
Enver, Djémal 85 . Kéram ne participe pas au 8 e congrès de la FRA, le congrès historique 
qui se tient à Erzeroum, en août 1914, alors que la guerre vient d’éclater en Europe et 
que les deux inspecteurs ont été rappelés par le gouvernement turc. 

Les relations de Kéram avec la FRA ont été les relations, sincères mais parfois tendues, 
entre un modeste représentant de l’intelligentsia provinciale ottomane et un parti devenu 
progressivement une organisation mondiale s’étendant jusqu’aux Etats-Unis, dotée d’une 
structure paramilitaire et engagée au début du XX e siècle dans les révolutions en Perse, en 
Russie et dans l’Empire ottoman. Kéram n’est pas porté aux actions d’éclat et s’il admire la 
bravoure des fedaïo^A semblent rejouer sur la scène nationale la geste des héros légendaires 
arméniens, il se montre de plus en plus critique à l’égard de la tactique de la FRA. Plus 
conservateur que révolutionnaire, obsédé par le sort du Daron, il rejette le retour à 
l’autodéfense tant sont notoires, dans cette région coupée du monde, l’insuffisance des 
moyens qu’elle exige - en hommes, en argent et en armes - et les réactions meurtrières 
qu’elle entraîne. Prenant au sérieux son rôle de député ottoman, il entend représenter le 
peuple du Daron et non un parti dont il supporte mal la tutelle, la direction caucasienne, 
et dont il cherche à s’émanciper. Homme d’un terroir et homme de plume, c’est par la 
pensée et par l’éducation qu’il veut mener son combat. 


L’observateur lucide d’un désastre annoncé : écrire et mémoriser 


Écrivain du Daron, Kéram est lié à cette terre par une attache vivante et charnelle. 
Il l’a parcouru en tous sens depuis son enfance. Il en a une connaissance étendue. Elle 
constitue le cadre naturel de ses nouvelles. Il en évoque les paysages magnifiques, les 
légendes qui peuplent montagnes - Sipan, Nemroud, Bingoël —, forêts et lacs de héros 
mythiques, les rapports qui régissent les hommes et la nature. Sa fonction de secrétaire 
de prélature l’a mis en contact permanent avec toute la misère du monde et a nourri sa 
révolte contre l’injustice. 

Les nouvelles et récits de Kéram qui nous sont parvenus ont été publiés de 1890 

à 1914, mais en majorité avant 1908, dans la presse arménienne de Constantinople : 
ITujufiu , Ikptn.ki'p, Zujjpkbfip, 9^tLt^iuU^nU^ Pfupujljb, ITtuhtinLJÇfi fcfypfîLup, ILqwuuuJ uj pui , 


ckujJuihiulf , Uni.ptfujhq.ujlf, { nju . Ils ont pour thème l’étroite société rurale arménienne des 
villag es de la plaine de Mouch, une plaine baignée par l’Euphrate et ses affluents et 
surmontée des contreforts du Daron 86 . Rivières, montagnes et régions sont nommées 
conformément à une rigoureuse toponymie arménienne, transmise par la tradition et 
héritée de l’histoire et de la géographie médiévales. Les villages ne sont pas explicitement 
désignés par leurs noms, mais souvent par une lettre majuscule de l’alpKabet, comme dans 
les nouvelles de Tchékhov. Avec l’exception de Sourp-Garabed, monastère et domaine 
monastique, qui est une référence constante. 

Dans ces récits les figures mises en scène sont uniquement arméniennes. Jamais il n’y 
est fait allusion aux Turcs, représentants de l’autorité dans l’administration, la police et 


85. Depuis leur coup d’État en janvier 1913. 

86. H. PÉTROSSIAN, 2 ^bifiuriu&uiljiu&&br, ^bquiif S^r MiuruiujbinbiuG [Les séminaristes. Kéram 
Der Garabédian], J/ru/à/rb, août 2012, p. 107-119. 
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l’armée. Et très rarement aux Kurdes 87 qui vivent dans ou près des villages arméniens, 
qui nomadisent dans la région et forment les rangs des hamidiye 88 . Encore moins aux 
mohadjir musulmans, Tcherkesses, Tchétchènes, Ingouches, Oubykhs, arrivés par vagues 
successives depuis la conquête russe du Caucase au milieu du xix e siècle. Vision d’un 
écrivain pour qui ce pays a été et reste l’« Arménie » ? Ou plutôt prudence et autocensure 
d’un homme vivant sous le régime despotique d’Abdul Hamid II, publiant sous le contrôle 
de la censure turque, relayée par celle du patriarcat, aspirant aux réformes, mais engagé 
dans un mouvement révolutionnaire ? 

Ecrivain réaliste, Kéram est un narrateur qui exprime sa vision pessimiste du monde. 
L’image qu’il donne des villages du Daron est accablante. La misère des paysans arméniens, 
rythmée par des disettes et la famine, constitue le thème répétitif de ses récits dont les 
héros dépenaillés sont des orphelins, des jeunes femmes chargées d’enfants, abandonnées 
et réduites à la mendicité. Ou bien des paysans sans terre désespérés et accablés de dettes, 
qui, comme Sarkis Aghpar, cherchent dans le déguerpissement à Stanboul la solution de 
leurs tourments et vont y grossir les rangs des bantoukht (travailleurs émigrés) 89 . Réduits 
pour beaucoup à l’état de hamal (portefaix) 90 , ces misérables sont condamnés à la solitude 
et à l’alcoolisme. Face aux causes économiques et politiques de l’émigration perçue comme 
un fléau qui vide \zyerkiràz sa population arménienne, face à la première mondialisation 
dont les effets bouleversent les sociétés rurales et se font déjà sentir en Anatolie, le discours 
de Kéram est celui d’un moraliste prônant la justice et l’instruction. 

Le destin des femmes du Daron est un thème permanent dans l’œuvre de Kéram. La 
femme, ou plus exactement la jeune femme, est l’être auquel il accorde le plus son attention 
et sa pitié. Au sein du monde musulman, la société arménienne se perpétue par l’échange 
des femmes selon des règles strictes 91 . Narrateur justicier, Kéram décrit avec intelligence la 
force des traditions au sein de la « grande famille » 92 , plurigénérationnelle, régentée par le 
père ou le fils aîné avec un sens poussé de « l’honneur » et de la « honte », même chez les 
plus misérables. Il dénonce le mariage forcé des jeunes adolescentes livrées par leurs parents à 
des inconnus, souvent beaucoup plus âgés qu’elles et loin du village natal. Dans sa nouvelle 
famille, la jeune épouse, voilée, réduite au mutisme devant les adultes, est livrée à l’autorité 
de sa belle-mère, comme la jeune et vulnérable héroïne de Æn/j/r^/r j^ujunulf/ih [En souvenir 

87. Uuufiiulj q^bmij nu|huiriup|u& ifp |i ITiu? (U»jg dp frquig i[riu6Gbrni6) [Voyage par une nuit de 
pleine lune à Mouch (une visite dans les tentes kurdes)], (Tivu/iu n° 3425, 1889, est un récit poétique 
exceptionnel. 

88. Les hamidiye (terme construit à partir du nom d’Abdul Hamid) : cavalerie kurde créée en 1891. 

89. Uiurqjiu U»qpuirp [Frère Sarkis], n° 1943, 1890. I 

90. Hommes célibataires ou pratiquant la sila (émigration temporaire du pèr^de famille, remplacé 
tour à tour par chacun de ses fils), les bantoukht sont les émigrés nostalgiques des mélopées populaires. 
Les hamal , analphabètes pour la plupart, logent dans des han collectifs et sont estimés à 45 000 à 
Bolis , en 1875. C’est à travers eux que l’intelligentsia arménienne découvre la réalité du yerkir. Voir 
aussi V. Kh. Davaidian, Simon Hagopians’s Hamalpainting and Hrant’s Letters ofthe bantoukhd , 
Ph. University of London 2013. 

91. L’Eglise prohibait toute union matrimoniale à moins de « sept nombrils » (ce qui équivaut à 
une parenté au troisième degré). 

92. Elle pouvait réunir sous un même toit jusqu’à 30 à 40 personnes. Cf. J.-P. Mahé, Structures 
sociales et vocabulaire de la parenté et de la collectivité en arménien contemporain, REArm 18, 1984, 

p. 327-345. 
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de Chorik /, que la mort délivrera de ses tourments 93 . La jeune épouse peut être aussi victime 
de violences conjugales ou abandonnée le lendemain de ses noces par un mari bantoukhtz t 
cela, sans recours, dans une société où l’Eglise arménienne proscrit le divorce. Les enfants, 
garçons et filles, grandissent ensemble dans les champs et les rues du village, mais avec, dès 
le plus jeune âge, une distinction nette entre activités féminines et masculines. Les filles, 
jalousement surveillées par les mères et les grands-mères, souvent fiancées, voire mariées, 
avant la puberté, sont destinées à quitter la maison paternelle. Si les garçons sont en âge de 
convoler à dix-sept ou dix-huit ans, la pauvreté, obstacle insurmontable, est la cause d’une 
grande frustration sexuelle et affective. Dans cet univers impitoyable, l’amour n’est pas 
absent. Il est constamment célébré dans les chants, les comptines, les légendes, et le soir, il 
alimente les propos grivois des adultes réunis en cercle les pieds dans le tonir 94 . Mais l’amour 
est rarement déclaré, sauf au cas où deux amoureux réussissent à s’enfuir et à se réfugier 
dans un monastère, contraignant leurs familles à les unir. Kéram peut aussi évoquer avec 
délicatesse un amour partagé entre deux jeunes gens conformes à un stéréotype régional. 
Les adolescents du Daron sont grands, solides et bien découplés et ils ont le regard franc. 
Les jeunes filles sont souvent blondes, ont toujours des joues roses et des « yeux de biche ». 
L’amour naît, au hasard d’une rencontre, dans un regard échangé et appuyé. Il grandit 
avec pudeur, à l’abri des médisances, en silence, sans aveux, sans frôlements. Cet amour 
est toujours un amour malheureux et sa flamme s’éteint avec le mariage de la jeune fille. 

Dans les histoires de Kéram, dont les héros sont laboureurs ou bergers, il y a, comme 
partout, des riches et des pauvres. Dans ce pays de montagne où la vie est rude, les 
relations entre les hommes sont dures et les pauvres traités sans pitié, comme le fait 
Mkho 95 . Les riches (rès, ambars) sont peu nombreux. Ils possèdent des terres, des animaux 
et des semences. Ils prêtent de l’argent. Ils sont les implacables créanciers des paysans 
pauvres qui ont contracté, oralement ou par écrit, des dettes à des taux usuraires, dettes 
transmises d’une génération à l’autre qui acculent le paysan, déjà accablé d’impôts, à 
perdre sa terre, à abandonner sa famille, à joindre de nuit une caravane et à gagner Istanbul 
après un périple anatolien de quarante jours ! 

Dans la psychologie collective que Kéram attribue à la population du Daron, les 
paysans sont naïfs, francs et honnêtes, les riches, roublards et féroces. À l’arrogance des 
riches répond l’humilité des pauvres. Mais riches et pauvres ont une qualité commune : la 
générosité inséparable du devoir d’hospitalité. Kéram a créé un monde rustique et primitif, 
où le fantastique n’est jamais absent. Le paysan du Daron ignore tout des subtilités 
théologiques du christianisme arménien, mais il vénère son Avédaran ou son Narek 96 et 
voit le monde avec les yeux de sa foi. Il s’en remet toujours à « la volonté de Dieu » pour 
expliquer et accepter sa place et son destin sur terre. Mais cet homme simple, ignorant 
et naïf - le terme revient souvent - est héritier et porteur de traditions, de traditions 
transmises oralement, hors des livres, dans un pays où fut inventé l’alphabet arménien. 


93. Publié dans iïwhqm.Jkli tfa/wp n°4l4, 1902. L’histoire préfigure celle de Hayganouche, la 
fille aînée de Kéram. Ce dernier se soumettant à la coutume avait marié sa fille adolescente avec un 
inconnu. La mort de Hayganouche l’a hanté jusqu’à la fin de sa vie. 

94. C’est un four central, creusé dans le sol, sur les parois duquel on cuit le pain sans levain. Quand il 
est éteint, il conserve la chaleur recherchée en hiver par les habitants qui s’assemblent autour de ce foyer. 

95. [Le métayer], ITtuuftu 15, 1902. 

96. Un manuscrit hérité des ancêtres chez les privilégiés. 
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Chrétien et lucide, Kéram juge très sévèrement le clergé arménien local. Souvent, les 
prêtres des villages savent à peine lire et encore moins écrire. Ils ont appris oralement des 
séquences de la messe qu’ils récitent sans en comprendre toujours le sens et leurs ouailles 
encore moins. Un constat désabusé qui confirme les observations des missionnaires 
catholiques et protestants. Les prêtres lettrés sont l’exception et la crédulité populaire va 
jusqu’à leur prêter des pouvoirs de thaumaturge tant « l’écrit » et le livre peuvent avoir 
valeur de talisman. Ce qui inspire à Kéram deux merveilleuses histoires non dénuées 
d’humour 97 . Enfin, les prêtres sont rémunérés par les villageois sous formes de dons et 
de victuailles et s’ils sont indispensables pour les baptêmes, mariages et enterrements, 
nombreux sont les villages misérables privés de prêtres. Le roman unique et inachevé de 
Kéram, SfipiugnCb m (tujJlfnyï [Le chantre et le sacristain ] 9 *, est une charge mettant en scène 
la rivalité entre le diratsou Mardo, un clerc formé dans le monastère de Sourp-Garabed, 
où des moines faméliques disputent le pain aux orphelins, et le rès Markar. Deux êtres 
cupides qui s’entendent pour profiter de la crédulité des paysans et les exploiter sans 
merci. Ce roman sociologique et dénué d’intrigue amoureuse n’eut guère de succès à Bolis. 

Les monastères du Daron que Kéram révère, où il erre à la recherche du patrimoine 
culturel arménien et dont il dresse la liste 99 , sont souvent en ruines et abandonnés. Ou 
pire encore, dans les monastères où survivent quelques vieux moines, en l’absence de 
maîtres et de savants lettrés, les écoles religieuses ne fonctionnent plus, les scriptoria ont 
disparu, les manuscrits sont mal conservés, voire jetés aux ordures, leurs pages servant 
même à obturer les fenêtres. C’est avec une appréhension douloureuse et poétique que 
Kéram relate son séjour à Arakélots vank (monastère des Saints-Apôtres) en 1887 et sa 
quête des restes des Saints Traducteurs au milieu des débris de khatchkar renversés 100 . 

Il ne dit jamais, ou rarement, les causes - guerres, massacres, séismes - de cet état des 
choses. Porté par une nostalgie médiévale, se référant toujours aux grandes figures du 
passé, invoquant Moïse de Khorène, il déplore que ces monastères aient cessé d’assumer 
leur rôle de directeur spirituel et d’éducateur du peuple arménien. Même Sourp-Garabed, 
célèbre pour son pèlerinage annuel qui attire les foules, jusqu’au Caucase et en Perse, 
n’échappe pas à ses doléances 101 . 

Entre langage, langue et culture 

Classé « écrivain provincial », comme Telgadintsi et Rouben Zartarian 102 , Kéram a 
décrit les scènes de la vie arménienne dans les provinces reculées de l’Anatolie orientale, en 


97. P*iy»iupiug, IPmufiu 14, 1902; 1 l t tïÇjfiiuc[iurbuil]& ni pi|piuruir ITuirinob [Le livre des six mille et 
Mardo le tireur de papier], UiphLhip n os 5277-5289, 1903. 

98. Publié dans HphLkip n os 3685-3750, 1896, intégralement reproduit dans Le pays du Daron 
(cité n. 6), p. 209-293. 

99. Les monastères du Daron (cité n. 7), p. 90-94. Une liste argumentée de 50 monastères « du 
thème de Mouch ». 

100. Ibid, p. 61-67. 

101. Ibid, p. 19-59. 

102. Telgadintsi (Hovhannès Haroutounian, 1860-1915), né dans un village de la région de 
Kharpert. Rouben Zartarian (1874-1915) est originaire d’un village proche de Diarbekir. 
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utilisant dès 1889 une prose dialectale 103 . Le dialecte du Daron avait déjà capté l’attention 
des linguistes arméniens et donné lieu à des études et à des publications pionnières comme 
celles du célèbre Hratchia Adjarian 104 . Mais ces linguistes se sont surtout intéressés à la 
phonétique du dialecte de Mouch héritée en partie de l’arménien ancien, où les voyelles sont 
rares et les consonnes majoritaires, où les termes empruntés à l’arabe et au turc abondent. 
Comme ils se sont intéressés à l’usage du prétérit narratif et des verbes juxtaposés. Il est peu 
probable que Kéram ait eu accès à ces travaux dans sa période de création littéraire à Mouch, 
avant 1908. Né après le grand débat qui a opposé au milieu du xix e siècle les partisans de 
la restauration du grabar, l’arménien classique 105 , à ceux qui préconisaient l’adoption de la 
langue civile, Y achkharabar, et relégué la majeure partie de sa vie au fin fond de la plaine 
de Mouch, Kéram n’a évidemment pas participé à la promotion, à Constantinople, de 
l’arménien moderne en langue littéraire. Mais les échos de ce débat sont parvenus jusqu’à 
Mouch et à Sourp-Garabed où il a reçu l’essentiel de sa formation, et où l’influence de 
Mgrditch Khrimian, qui avait choisi d’écrire en grabar, a été prégnante 106 . S’il ne connaît 
pas l’histoire de la pensée linguistique arménienne, il en pressent l’importance et s’intéresse 
au lien entre pensée, langue (et donc dialectes), société et culture. 

En fonction de la nature de ses écrits, Kéram a utilisé trois états de la langue arménienne. 
Son éducation monastique lui a donné la maîtrise de l’arménien classique. Dans ses textes 
relatifs à l’histoire des monastères du Daron ou dans ses articles pédagogiques, on retrouve 
les archaïsmes du grabar dans l’ordre du discours, dans la syntaxe et la sémantique. Mais il 
connaît et pratique l’arménien moderne occidental formaté par la presse et les écrivains de 
Constantinople et enseigné dans le réseau des « écoles nationales » de l’Empire ottoman. 
C’est la langue qu’il utilise dans ses rapports et ses articles politiques. Et c’est toujours la 
langue du narrateur dans ses nouvelles et dans ses contes. Mais Kéram a lu le ‘hpng-ppng de 


103. Pour la discussion autour de l’unification de la langue littéraire arménienne et de l’émiettement 
dialectal à la fin du xix e siècle, voir les pages passionnantes (p. 239-341) dans M. Nichanian, Ages et 
usages de la langue arménienne, Paris 1989. 

104. H. Adjarian (1876-1953), auteur de Classification des dialectes arméniens, Paris 1909, est 
longuement cité dans 4. UaunMih [K. Sassouni], VwuiJnLpfiLh Swpohf, wzfvujpÇfi [Histoire du pays du Daron], 
Antelias 2013 (l rc éd. Beyrouth 1956), p. 381-385. Dans ces pages, H. Adjarian s’intéresse surtout à la 
phonétique et fait référence à L. Messerian (Lévon Msériantz) auteur d’une Notice sur la phonétique 
du dialecte arménien de Mouch, Actes du XI e congrès des orientalistes, Paris, 1897, Paris 1899, p. 299-316. 
Adjarian énumère les noms de 21 villages qui parlent le dialecte de Mouch et distingue les dialectes 
de Mouch, Boulanekh, Alachkerd, Abaran, Nor-Bayazid, Sassoun, Baghéch, KhoUt, auxquels il ajoute 
les dialectes d’Ardjéch, Khlat et Khnouss, référencés par U. ^usmiMih dans J'n^mlptj.ujlfwh ^pwlfwhnLpkujh 
phlfnphhp [S. Haygouni, Extraits de littérature populaire\ , s.l. 1896. H. Adjarian souligne aussi les 
différences au niveau des désinences du nominatif et du possessif, de la morphologie des verbes, de la 
syntaxe, etc. Ces travaux ont été prolongés en Arménie soviétique cf. V. A. Bédoyan, UuMunUtfi pwppuinp 
[Le dialecte du Sassoun], Erevan 1954. Ce dialecte a survécu en Turquie chez certains crypto-Arméniens 
du Sassoun, islamisés durant le génocide. Cf. L. Ritter et M. Sivaslian, Les restes de l'épée : les Arméniens 
cachés et islamisés en Turquie, préf. de G. Aktar, Paris 2012. 

105. Un choix réactionnaire « irréaliste », mais corroboré par le choix de l’hébreu comme langue 
officielle en Israël. 

106. Où il a publié UpànL/ilj Smpohm dont des exemplaires étaient restés dans le monastère. 
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Srwantzdiants 107 qui reste pour lui un modèle. Dans ses nouvelles, les personnages qu’il 
fait vivre dans les bourgs, villages et montagnes du Daron parlent « la langue du pays ». 
Les hommes portent souvent des diminutifs terminés en « o », Mardo, Arapo, Avo, Sarko, 
Mgo, Mgro, Mlo, Garo, Kévo. Les femmes s’appellent Mariam, Choghik, Yéghsik, Hrpsik. 
Hommes et femmes s’expriment dans le parler de leur village et donnent la preuve de 
l’émiettement dialectal renforcé par « l’accent » local, entre la plaine de Mouch, le Sassoun, 
Akhlat, Khnouss et jusqu’à Bitlis et Van. L’usage littéraire du dialecte rendait les textes de 
Kéram indigestes, si ce n’est incompréhensibles, pour les lecteurs de la presse arménienne 
de Constantinople. Plus tard, en 1914, à la veille de la Catastrophe, Kéram, sans appartenir 
à la communauté littéraire de ITh^hiuh [Temple]\ a participé à la brève aventure de cette 
revue et au projet de ses fondateurs Hagop Ochagan et Kostan Zarian de « découverte de 
l’âme arménienne » et de « greffe revigorante de la langue arménienne » par insertion des 
dialectes dans la langue littéraire 108 . Bien plus tard, lorsque les locuteurs du dialecte de 
Mouch auront presque tous disparu, il sera nécessaire d’ajouter un lexique dialectal dans 
les livres de Kéram édités à Paris et à Erevan 109 . 

Enfin, sans connaître l’existence ni le nom de cette discipline, Kéram s’est livré avec 
passion à la pratique de l’anthropologie culturelle. Talonné par un sentiment d’urgence, 
- exode rural, « modernisation » de la société, diminution de la circulation orale des 
savoirs — il a recueilli, avec ses modestes moyens, mais avec une réelle délectation, légendes, 
dictons, proverbes et charades dans les villages du Daron 110 . 

La question agraire 111 


La question agraire est au cœur de question arménienne 

Le débat (védje) agraire est une des plus importantes 
questions sociales : il intéresse toutes les populations rurales 
de TEmpire ottoman et il exige une solution radicale (p. 1 ) 


107. Publié en 1874 à Constantinople où l’auteur donne la variante de David de Sassoun dans 
le dialecte de Mouch. Il faut ajouter du même auteur, ^uirh(||i& Up^iUiasbiUiS, ITujhujhujj (1876), ZwJnil 

Çnuind (1884). 

^ A 

108. Nichanian, Ages et usages (cité n. 104), p. 352-353 et p. 358-359 ; K. Beledian, Cinquante 
ans de littérature arménienne en France : du même à l’autre, Paris 2001, p. 83. 

109. Le pays du Daron (cité n. 3), p. 325-340; Le pays du Daron (cité n. 6), p. 377-402. Outre 
les termes hérités du grabar , on est frappé par l’abondance des termes empruntés^ l’arabe et au turc. 
Dans Y Histoire du pays du Daron (cité n. 104), le lexique attribué à S. Chahnazarian, « Les mots et 
leurs usages », p. 388-420, est un peu plus étoffé. Le musée de littérature et d’art de Erevan conserve 
un fonds Kéram Der Garabédian. On y trouve le manuscrit d’un dictionnaire du dialecte de Mouch, 
ainsi que diverses études relatives aux usages sociaux de ce dialecte. Remerciements particuliers au 
conservateur Gourgen Gasparian. 

110. Un florilège rédigé par Kéram dans A. Kévonlan, ‘h/ui/iqwpj préf. Ch. Nartouni, Paris 1946, 

p. 161-205. 

111. K. Der Garabedlan, Znqtujfih ^mpgp IjiuJ tvpjiLh-tvpgnLhpnq ]k&p [La question agraire ou Le débat 
de sang et de larmes]. Une étude publiée d’abord dans U.qtumtuâtupm n os 489, 490, 492, 494-496, 1911, 
l’organe officiel de la FRA, à Constantinople, avant de faire l’objet d’un opuscule. Le texte est reproduit 
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La question agraire est un texte touffu, mal structuré et de style redondant, mais c’est 
un texte politique et l’un des rares où Kéram se met en scène. Dès les premières lignes, 
il annonce qu’il n’a ni l’intention, ni la capacité de faire une étude exhaustive de cette 
question mais qu’il veut apporter des précisions statistiques sur les confiscations de terres 
dont les Arméniens ont été victimes 

en y ajoutant une explication sur les toroun et les rayas 112 pour comprendre la situation 
actuelle des Kurdes qui sont nos voisins y avec qui nous vivons , et qui méritent que l’on 
s'intéresse à eux . 

Ex-séminariste et autodidacte provincial, Kéram n’a pas, comme l’intelligentsia 
arménienne du Caucase ou de Constantinople, reçu l’empreinte plus ou moins superficielle 
de la littérature philosophique et politique occidentale. Le vocabulaire de Kéram dans 
La Question agraire est exempt des néologismes traduisant les concepts économiques et 
sociaux venus d’Europe. Il ne connaît pas les physiocrates. Il n’a lu ni Rousseau, ni Marx, 
ni les populistes russes et n’a jamais entendu parler de Durkheim. Kéram a lu et médité 
les écrits de Srwantzdiants (* Ipng-ppng , 1874; ITtuhujhujj , 1876), de Khrimian (^ptuL/ipujif 
Upiupiuuikiuh ; L pnnh/ilf, 1894) et XHistoire de l’Arménie de Moïse de Khorène. Ils 

ont éveillé sa passion pour les « sources populaires » et nourri son aspiration à un monde 
où régnerait 1 ’adalat u?> (la justice) - la revendication première des musulmans -, où son 
peuple pourrait vivre en paix et se développer. Il leur doit l’essentiel de ses représentations 
sociales et politiques : les provinces orientales 114 constituent le pays authentique (bnik) 
des Arméniens, le peuple arménien y vit depuis des siècles du travail de la terre et a tissé 
avec cette terre un lien sanctifié par l’histoire. Il faut restituer aux paysans arméniens les 
terres dont ils ont été injustement spoliés, il faut les empêcher d’émigrer et ceux qui sont 
partis, à Constantinople ou ailleurs, doivent revenir au pays. 

Kéram n’est pas un économiste et sa vision, naïve et rétrograde, reste celle d’un 
moraliste dont le champ d’observation ne dépasse pas les villages du Daron et dont 
la pensée a du mal à s’affranchir des limites de la perception pour s’élever jusqu’à 
l’abstraction. Dans ce monde réel du Daron où durant des siècles l’agriculture a fait 
vivre la population, la spoliation des terres 

condamne [aujourd’hui] les paysans [arméniens] sans terre , misérables et affamés , à 
l’émigration, à la dispersion et à la disparition 115 . 

En quelques lignes, l’exode rural est rapporté à son enjeu politique : le Daron - c’est- 
à-dire l’Arménie — se vide de sa population arménienne. 


dans Le pays du Daron (cité n. 6), p. 310-353. Kéram avait déjà traité ce thème dans divers articles 
traitant de la misère du monde rural, des pratiques agricoles, de l’émigration des paysans arméniens. 

112. Le toroun a un statut de « noble » parmi les chefs de tribu kurde, le raya celui de paysan serf. 

113. Kéram utilise ce terme turc. 

114. Il énumère les six vilayet orientaux, Bitlis (avec Mouch), Van, Diarbekir, Erzeroum, Kharpert, 
Sivas. 

115. Le thème du ^iuIj (cultivateur) devenu ujuifiipujum (émigré/émigrant) est constant dans les 

articles de Kéram. Cf. ^uipnuf inui6l|uifiuij <puqpuil|ui&&br [De Bolis à Batoum, les réfugiés 

arméniens de Turquie], Iktpuuuuâuipm n os 238-241, 1910; «w** bi cjuiqpiuljiuQ i^uiljQbpp [Tiflis et 
les cultivateurs réfugiés], UqujwwJwpw n os 243-244, 1910. 



644 


ANAHIDE TER MINASSIAN 


Kéram n’est pas non plus un juriste, mais il s’aventure dans les taillis de la loi 
musulmane et du droit ottoman pour tenter une réflexion sur la propriété foncière. 
Comme partout dans l’Empire ottoman, la propriété est attestée par des tapou garantis 
par l’Etat 116 . Là où ce type de document n’existe pas, la terre « appartient » à ceux qui 
en ont la jouissance, en ont hérité, l’ont entretenue, ont payé les impôts. Dans les vilayet 
orientaux, la question agraire se résume par un seul terme : le talan (pillage). Multipliant 
les exemples - noms des lieux, des victimes, des tribus, des prédateurs de tous poils, des 
achirète jusqu’aux vali — Kéram décline les diverses formes du pillage dont les paysans 
arméniens sont systématiquement victimes : salaf y mouraba y intikal y khafir 117 . À ce talan 
quasi institutionnel, il ajoute le mode de perception des impôts, les confiscations légales 
de la Banque rurale et, partout et toujours, l’insécurité et la violence physique. 

Ayant acquis une vague teinture de socialisme au contact de la FRA, Kéram affirme 
l’existence, par-delà la diversité ethnique et religieuse, d’une « classe rurale ». Les 
Arméniens n’ont pas été les seules victimes du régime despotique hamidien, mais aussi 
les raya kurdes, les Assyriens, les Yézidis. Il faut se garder de tout jugement hâtif qui 
opposerait les paysans arméniens aux paysans kurdes, car ceux qui se sont emparés des 
terres ne sont pas les raya, mais les beg et les agha. 

Ce que réclament les paysans arméniens dans notre nouvel ordre politique où ils sont des 

citoyens ottomans , c'est la justice et la restitution des terres confisquées. 

Ils ne veulent ni la « collectivisation des terres », ni la disparition des akarags (grands 
domaines) constitués en toute légalité dans la plaine de Mouch. 

Parti d’une énumération hallucinante de « faits divers » 118 , le « débat sur la question 
agraire » aboutit à une prévision catastrophique. Familles et villages arméniens, dépouillés 
de leurs maisons et de leurs terres par les mohadjir 119 musulmans et les tribus kurdes, sont 
contraints à l’exode avec la complicité des autorités et des tribunaux locaux. Dans un 
avenir proche, couronnant une politique que les autorités ottomanes appliquent depuis 
la guerre russo-turque de 1828, la population arménienne aura disparu des provinces 
orientales au profit de populations musulmanes 120 . Un jugement prémonitoire que les 
historiens du xxi e siècle appelleront le démographie engeenering ux . Tout aussi prémonitoire 
est le fait que les biens de ceux qui ont fui les massacres hamidiens pour se réfugier dans 


116. Cf. le Code agraire de 1858. 

117. Salaf{ prêt à taux usuraire) ; mouraba (métayage proche du servage) ; intikal (opération 
consistant à faire changer par l’administration le nom du propriétaire légitime^ ; khafir (redevance 
exigée par les achirètes [chefs de tribus kurdes] de leurs « serfs » arméniens). \ 

118. Dans son journal L y Egalitê y dans les années 1870, le socialiste marxiste Jules Guesde considérait 
la publication des « faits divers » comme un moyen de dénoncer les injustices sociales. 

119. Réfugiés musulmans, Tchétchènes, Ingouches, Oubykhs, etc. installés dans les provinces 
orientales de l’Empire ottoman depuis la conquête russe du Caucase au xix e siècle. Leur nombre, 
supérieur à un million, s’est accru, après 1908, par l’arrivée des réfugiés balkaniques, consécutive à la 
perte de la « Turquie d’Europe ». 

120. Allusion au traité d’Andrinople (1830) qui prévoit un échange de populations (chrétiens/ 
musulmans) entre l’Empire ottoman et l’Empire russe. 

121. Une thèse soutenue par F. Dündar, Modem Türkiye nin §ifresi : Ittihat ve Terakki nin etnisite 
mühendisligiy 1913-1918 , Istanbul 2008, reprise par Kaligian, Armenian organization (cité n. 76). 
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d’autres régions de l’Empire sont déclarés maloul (abandonnés) 122 . L’indignation de Kéram 
annonce celle d’Ahmed Riza, dénonçant, seul, à la tribune du Sénat, en septembre 1915, 
le Emvâl-i-Metruke (Loi sur les biens abandonnés), proclamé immédiatement après les 
mesures de déportation des Arméniens 123 . 

La Question agraire , avec ses répétitions lancinantes, a été publiée dans le contexte de la 
crise de l’année 1911 124 , au moment où les relations entre la FRA et le CUP, normalisées 
après l’accord de Salonique (1910), se sont dégradées autour des exigences de sécurité 
dans les provinces orientales, du retour des réfugiés arméniens et de la restitution de 
leurs terres. Quelle en fut la réception ? On le sait, « la résolution de la question agraire, 
condition indispensable d’un État de droit ottoman moderne » 125 , n’eut pas lieu. 


Le dernier acte 


«... le Daron a été ravagé ... Le Démon à sept têtes des 
contes arméniens est passé au-dessus du pays ». 

Depuis des années, Kéram, épuisé de travail et d’insomnies, mal nourri, mal soigné, 
devenu un sac d’os, profondément ébranlé par des tragédies familiales - l’assassinat de 
son frère Zachar (1906) 126 et la disparition de sa fille Hayganouche (1909) - est atteint 
de tuberculose 127 . Le soir du 11/24 avril 1915, le soir de la grande rafle des Arméniens 
de Constantinople, des gendarmes turcs se présentent à son domicile pour l’arrêter. Il 
est seul, alité et moribond. Sa logeuse, une Arménienne turcophone et une intrépide 
commère shakespearienne, réussit à force d’éloquence à obtenir un délai de quelques 
heures. Le lendemain les gendarmes ne reviennent pas. Kéram survit, retrouve des forces 
et quelques semaines plus tard se traîne au Parlement ottoman pour demander à subir le 
même traitement que ses collègues Zohrab et Séringulian 128 . Le président du Parlement, 
Mehmet Rifat, lui aurait répondu « Kéram effendi rentrez chez vous ». Et c’est ainsi que, 
de 1916 à 1918, Kéram conserve sa fonction de représentant des Arméniens du Daron 
disparus dans les fournaises de juillet 1915 129 . 


122. Un terme utilisé pour désigner une femme « abandonnée ». 

123. E. Kaynar, Ahmed Riza (1858-1930) : histoire d'un vieux jeune-turc, thèse, EHESS, Paris 

2012, p. 791. 

124. Le gouvernement ottoman doit faire face, en 1911, aux révoltes du Yémen et de l’Albanie, à 
un conflit avec l’Italie qui va se solder par la perte de la Lybie et des îles du Dodécanèse. 

125. H.-L. Kieser, Réformes ottomanes et cohabitations entre chrétiens dt kurdes (1839-1915), 

Études rurales 186, 2010, p. 43-62, ici p. 52. \ 

126. La mort de Zachar est due à un incident au cours de l’exécution public d’un « traître » 
arménien par un fedaï. C’est alors que Kéram aurait pris conscience du caractère pernicieux de la 
« violence révolutionnaire ». 

127. Une maladie épidémique qui tue et fait peur, honteuse à l’époque, et que l’on évoque, à Paris 
comme à Istanbul, par le mot « consomption ». 

128. Arrêtés, déportés, ils ont été exécutés non loin d’Ourfa (1915). 

129. Femmes, enfants et prêtres furent brûlés vifs dans des granges et des églises de la plaine de 
Mouch. Cf. A. Ter Minasslan, Un exemple, Mouch 1915, dans L'actualité du génocide des Arméniens, 
préf. de J. Lang, Paris 1999, p. 231-252. Voir les récits des rescapés, réfugiés au Caucase, recueillis 
dès 1916 à l’initiative du CC de la FRA de Bakou, Z uijng ghgiuuufiuhnLpfiLhfi OuJuihhuih R'nLppftutjnLÛ. 
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L’histoire des Arméniens de Bolis et de sa région durant la première guerre mondiale, 
tandis que se succédaient les phases du génocide arménien, reste à écrire 130 . Si les élites 
arméniennes civiles et religieuses ont été déportées et exécutées, si les institutions 
communautaires ont été suspendues ou supprimées, quelques dizaines de milliers 
d’Arméniens ont continué à vivre et à travailler dans la capitale de l’Empire ottoman 
en guerre. Des écoles, des églises et même des journaux arméniens ont continué à 
fonctionner sous la férule du « triumvirat » ittihadiste. Quelques députés et quelques 
sénateurs arméniens ont continué à siéger dans le Parlement et le Sénat dont le rôle, 
il est vrai, était réduit à néant. Des exilés ont été autorisés à revenir à Bolis , quelques 
rares réfugiés anatoliens y ont cherché asile. Comment Kéram a-t-il vécu ces années de 
plomb? Lui qui admire le travail de Komitas vartabed 131 , qui a été ébloui par sa chorale 
entonnant l’hymne à la langue arménienne, par son soliste Chahmouradian 132 , lors 
de la somptueuse cérémonie de clôture de l’année jubilaire de l’écrit arménien (1912- 
1913), l’a-t-il approché à son retour de déportation? Que sait Kéram de ces épisodes de 
la guerre où se joue l’avenir des réfugiés arméniens, qu’il s’agisse du front du Caucase, 
de la Commune de Bakou ou de la Légion d’Orient ? Que sait-il de cette improbable et 
minuscule République d’Arménie autour de Erevan, reconnue par la Turquie et un traité 
draconien (4 juin 1918)? Comment a-t-il réagi à l’arrivée d’une délégation menée par 
Alexandre Khatissian venue négocier à Constantinople l’élargissement des frontières de 
ce micro-Etat? Durant les quatre mois (15 juin-1 er novembre 1918) au cours desquels 
cette délégation, logée à Péra, dans le célèbre hôtel Tokatlian, a rencontré tous les officiels 
turcs, de Talat pacha à Enver pacha, de Hussein Djahid bey au sultan, les Arméniens ne se 
sont-ils pas « montrés précautionneux à l’extrême », à l’exception du journaliste Tigrane 
Zaven 133 que Kéram connaît bien 134 ? Et si Kéram a réussi à rencontrer furtivement dans 


tlkpujufpujàhkpnL i[ljujjnLfJfiLkkkp [Le génocide des Arméniens en Turquie ottomane : témoignages des 
survivants : recueil de documents] ', A. Virabian (dir.), Erevan, vol. 2 (Province de Bitlis) 2012. 

130. C’est le souhait que Hrant Dink, le directeur du journal Agos assassiné en 2007, a exprimé 
devant nous à Istanbul (2005). 

131. Moine, musicologue, maître de chœur et compositeur, Komitas vartabed (1869-1935) est 
une figure exceptionnelle et le plus grand maître de musique arménienne. Avant 1914, il a parcouru 
les provinces arméniennes, a recueilli les chants populaires arméniens. Déporté en 1915, « gracié », il 
perd la raison et meurt dans un hôpital psychiatrique à Paris. 

132. Kéram Der Garabédian adresse une lettre enthousiaste à Arménag Chahmouradian (1878- 
1939) « le gracieux dadrag du Daron », publiée dans Azadamard 1356, 1913. Ce ténor doté d’une voix 
magnifique est en effet une des gloires du Daron où il est né. Découvert par Komitas, à Etchmiadzin, 
il a été suivi et lancé par lui à Paris, où il a connu une heure de gloire à l’Opéra pout son interprétation 
dans Faust et contribué, avec Archak Tchobanian, à faire connaître en France, avantXf 914, le répertoire 
musical arménien. Voir les nombreuses occurrences le concernant dans Komitas vardaped, bujJujl^ujkfi 
[Lettres] ', G. Gasparian (ed.), Erevan 2009. 

133. A. Ter Minassian, Tigrane Zaven et son périodique Yerkri Tzaïne (1906-1908) ou L’attente 
de la Révolution, dans Penser y agir et vivre dans TEmpire ottoman et en Turquie : études réunies pour 
François Georgeon y par N. Clayer et E. Kaynar, Paris — Louvain — Walpole 2013, p. 125-150. 

134. A. Khatissian, Eclosion et développement de la République arménienne , trad. de l’arménien, 
Athènes 1989, p. 107-122. La délégation comprenait outre Alexandre Khatissian (1876-1945), ex-maire 
de Tiflis et futur Premier ministre, Avédis Aharonian (1866-1948), poète et militant dachnaktsakan , 
futur signataire du traité de Sèvres, Mikaël Babadjanian, député de la Douma, le général Korganoff 
et deux adjoints. 
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le jardin de Taksim son « camarade » de parti, Avédis Aharonian, a-t-il été informé de 
la teneur des pourparlers? Quel sens a eu pour lui l’« Arménie caucasienne », alors que 
le sang des victimes arméniennes était encore frais et Todeur des charniers pas encore 
effacée en Turquie ? 

Garo Sassouni affirme que Kéram, gravement malade et immobilisé à Constantinople, 
« a suivi de près le déroulement des événements » du Daron durant l’été 1915. Dans son 
monumental mémorial du Daron, il a publié des extraits d’un manuscrit qu’il attribue à 
Kéram comme étant un « témoignage sur le projet d’extermination des Arméniens conçu 
par les Ittihadistes », avant leur entrée en guerre (novembre 1914), dont l’architecte est 
Talat 135 : 


Les Turcs et en particulier les ittihadistes étaient extrêmement remontés contre les Arméniens 
à cause de la question des réformes et proféraient, sans se cacher, de graves menaces [...] Le 
ministre de l’Intérieur [Talat] avait préalablement et petit à petit changé dans les provinces 
arméniennes les gouverneurs , les dirigeants et leurs collaborateurs pour les remplacer par 
des fonctionnaires recrutés en Roumélie y des musulmans rouméliotes y ou des ittihadistes 
radicaux , dont il était sûr qu 'ils appliqueraient automatiquement ses instructions. Et leur 
ayant oralement insufflé l’important, il les avait envoyés en Arménie d’où il avait retiré les 
anciens fonctionnaires musulmans qui y ilfaut le reconnaître , n ’étaient pas féroces et sans 
pitié comme les précédents et auraient peut-être refusé d’appliquer ces ordres sinistres, ce 
qui arriva, en effet , par endroits. Par exemple à Erzeroum, le gouverneur Rachidpacha 
fut rappelé parce qu ’il n ’aurait pas accepté , ainsi , à Diarbekir , le gouverneur Hamid bey y 
ainsi le gouverneur d’Alep, Békir Sami bey y celui de Konya, Djélal bey y celui d’Adana, 
Ismaïl Hakke bey. Bientôt , tous les dirigeants de Van y Baghèch (Bitlis), Diarbekir, Mouch, 
Kharpert, Erzeroum, Sépastia (Sivas), Trabizon, Ourfa, Erzinga, qui furent nommés et 
envoyés sur les lieux, étaient des ittihadistes, originaires de Roumélie, des hommes liges du 
ministre de l’Intérieur. 


Garo Sassouni, chroniqueur et militant, a-t-il pris quelques libertés avec ce texte 
attribué à Kéram où l’on ne reconnaît ni le style, ni le vocabulaire de ce denier? Par 
contre, celui intitulé « L’indescriptible et terrifiant désastre du Daron » rédigé en 1916 
(révisé en 1918), est authentique 136 . Ces quelques pages qui débutent par l’évocation 
de Moïse de Khorène, ne sont que lamentations et récit de massacres localisés et datés. 
Maladroites, débordant de douleurs et d’horreurs devant l’inimaginable, elles démontrent 
que Kéram a eu des informateurs et qu’il a recherché les coupables. Les députés (mebus) 
musulmans de Kindj, de Diarbekir, de Mouch (Hodja Ilias, le collègue intime de Kéram) 
ont participé à l’extermination de la population arménienne. Les « massacreurs », depuis 


135. Sassouni, Histoire (cité n. 104), p. 771-775, publie les extraits de ce texte dans un chapitre 
intitulé « Le crime (hqhn.(i) était planifié. Les projets prémédités du gouvernement et de l’Ittihad ». 
Selon son habitude, Garo Sassouni ne donne aucune précision sur ses sources. Il affirme avoir eu un 
manuscrit de Kéram entre les mains, mais ne dit rien sur l’origine et le destin de ce document. 

136. Note de Kéram, Suiroü|i uriniuu|uiinuin. ni ui&fiuiifhiruiintïiJi uiq^mp [L’indescriptible et 
terrifiant désastre du Daron], dans Kévonian, ^/ni/iquip (cité n. 110), p. 149-160; pages reproduites 
en partie dans Sassouni, Histoire (cité n. 104), p. 776-778. D’après les mémoires inédites de la fille 
de Kéram, ce texte lui aurait été remis par A. Aharonian à Paris dans les années 1920. 
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les gouverneurs jusqu’aux généraux de l’armée régulière et aux chefs de tribus kurdes, 
dont la « clique de Moussa beg », sont identifiés et nommés 137 . 

Le 30 octobre 1918, le nouveau gouvernement turc, Talat, Enver et Djémal s’étant 
enfuis en Allemagne, reconnaît la défaite de l’Empire ottoman et signe l’armistice de 
Moudros. Kéram est au lit, ravagé par la maladie, culpabilisé par le sort de sa famille 
massacrée. Exsangue, il résiste à la mort. Il doit livrer un dernier combat. Il doit témoigner 
pour que le monde sache et se souvienne. Avec l’aide du député arménien de Sépastia 
(Sivas), Tigrane Barsamian, il dicte, plus qu’il ne rédige, un takrir, en turc, daté du 
5 novembre 1918 et signé par les deux hommes. Lorsque ce takrir est lu par ce même 
Tigrane Barsamian, dans la séance parlementaire du 5 décembre 1918, Kéram est 
décédé depuis quelques jours (29 novembre 1918). Dans ce texte, Kéram commence 
par remarquer que des esprits éclairés, des fonctionnaires et des intellectuels turcs, ont 
déploré les violences infligées à la nation arménienne durant la guerre mondiale et estimé 
ses pertes à un million de morts, tandis que d’autres, de respectables musulmans, les 
évaluent à peine à 100000 : 

Moi je crois que la vraie question est moins celle du nombre exact des victimes que la 
question du crime perpétré contre des innocents [...]. Oui nous le répétons la question 
n est pas tant l'ampleur des massacres, que la violation de la justice, la transgression de la 
loi et de la morale [...]. Comment se fait-il que dans les provinces orientales, c'est-à-dire 
à Erzeroum, Sépastia (Sivas), Kharpert, Van, Diarbekir et dans le sandjak d'Ourfa, le 
djihad proclamé, toute la population arménienne a été déportée et plus d'un million et 
demi d'Arméniens ont été dispersés, massacrés, anéantis? Dans la région que je représente, 
Mouch, Bitlis (Baghéch) et leurs environs, on a procédé à des actes d'une barbarie sans 
précédent dans l'histoire. A Mouch, de paisibles et innocents Arméniens, habitants de la 
ville ou ramenés des environs, ont été canonnés, brûlés, exterminés. Dans la plaine de 
Mouch la plupart des villages ont aussi été assaillis, bombardés et détruits. Conséquences 
de ce massacre généralisé, l'ensemble des biens meubles et immeubles des Arméniens, tous 
les biens nationaux et tous ceux conservés dans les monastères et les églises et considérés 
comme sacrés, ont été pillés, saccagés ou détruits. Les moines qui y vivaient ont été tués. 
Les enfants qui ont survécu à ces horreurs ont été convertis de force et dispersés ici et là m . 

Comme dans les contes du Sassoun, le destin a rattrapé Kéram. Il a été enterré avec 
pompe dans le carré des mechétsi du cimetière arménien de Chichli. Son peuple et son 
pays qu’il avait tant aimés et défendus ont disparu. Mais il a orienté vers nous les lumières 
de l’astre mort du Daron. 


137. L’indescriptible et terrifiant désastre (cité n. 136), liste des noms p. 139-160. 

138. Cité par V. Dadrian, Z LU J Lf LU Lf LU h LJ h q LU U Llj LU ïl n L P jl lÏl P jhut-uftuuthpujqJtulftuh Ou Juih h uih 

funp^pqtuptuhfth Ztuj hpbuifinfuiuhhbpnL Jbqujqptulftuh b^njPhbpp [Là genodde d€S Arméniens ddTIS le 

Parlement ottoman d*après-guerre : les discours accusateurs des députés arméniens], Watertown 1995, 


p. 55-57. 



CONVERSION DES IBÈRES DU CAUCASE 
ET ADHÉSION AU CHRIST DIEU 


par Françoise Thelamon 


« Royaume païen, polythéiste, la Géorgie centrale et orientale (l’Ibérie des anciens) 
s’est faite chrétienne au IV e siècle. » C’est ainsi que commence l’article où Georges 
Charachidzé faisait état en 1994 1 de cette « mutation décisive que représente la conversion 
au christianisme », en 337 ou 338, à une époque où l’Ibérie était sous protectorat romain, 
même si le paganisme géorgien demeurait vivant à la fin du XX e siècle dans la montagne 
géorgienne, comme il le souligne, et comme nous avons pu le constater, nous aussi, en 1991. 

Or c’est le récit que Rufin d’Aquilée fait de la conversion des Ibères du Caucase, dans 
son Histoire ecclésiastique 2 , rédigée en latin, à Aquilée, destinée à des lecteurs/auditeurs 
occidentaux, en 402-403, qui constitue, dans l’historiographie, la source écrite la plus 
ancienne des origines de la christianisation de la Géorgie. Cette source, issue du témoignage 
oral du prince ibère Bacurius, est parfaitement fiable et confirmée par les traditions 
géorgiennes postérieures qui comportent par ailleurs d’autres éléments. Ce récit doit être 
lu dans la perspective qui est celle de Rufin, en fonction de son projet historiographique 
et hagiographique, c’est-à-dire en tenant compte de sa dimension spirituelle. À la suite 
d’Eusèbe de Césarée, dont il a traduit et prolongé Y Histoire ecclésiastique , Rufin montre 
que l’économie du salut se déploie dans le temps de l’histoire depuis l’incarnation du 
Christ 3 et que cela a été le cas dans les dernières décennies. La conversion des Ibères du 


1. G. Charachidzé, Écriture de l’histoire géorgienne, ou la mythologie travestie, dans Transcrire 
les mythologies , sous la dir. de M. Detienne, Paris 1994, p. 203-224 et notes p. 245-248, où l’auteur 
présente des conceptions et une démarche nouvelles, fruits de travaux et d’analyses qui ont mobilisé « un 
grand nombre de récits historiques, légendaires, mythologiques ». 

2. Rufin d’Aquilée, Histoire ecclésiastique I, 11, dans Eusebius Werke , hrsg. von E. Schwartz und 
Th. Mommsen (Griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte 9/2), Leipzig 1909, 
p. 973-976 ; trad. dans F. Thelamon, Païens et chrétiens au IV e siècle : l’apport de /Histoire ecclésiastique 
de Rufin d’Aquilée , Paris 1981, p. 87-90; et dans The Church history ofRufinus ofAquileia. Books 10 
and 11 , transi, by Ph. R. Amidon, New York - Oxford 1997, p. 20-23. 

3. Eusèbe de Césarée, Histoire ecclésiastique. 1 , Livres I-IV y texte grec, trad. et annotation par 
G. Bardy (SC 31), Paris 1978 (3 e éd.), I, 1,3, indique qu’il va traiter des « temps écoulés depuis notre 
Sauveur jusqu’à nous » en commençant par « le début de l’économie de notre Sauveur et Seigneur Jésus, 
le Christ de Dieu » ; F. Thelamon, Écrire l’histoire de l’Église, d’Eusèbe de Césarée à Rufin d’Aquilée, 
dans L’historiographie de l’Eglise des premiers siècles , sous la dir. de B. Pouderon et Y.-M. Duval, Paris 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 649-662. 
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Caucase en est un exemplum significatif alors que fauteur traite de l’histoire de l’Église 
de 325 à 395. Or il s’agit, non d’une histoire profane ou simplement humaine, mais 
de l’histoire de Dieu avec son peuple, d’une « histoire sainte » 4 où les événements que 
l’historien choisit de rapporter fonctionnent comme signes de la construction du Royaume 
de Dieu dans le temps de l’histoire des hommes. L’entreprise historiographique a pour 
fonction de « sauver de l’oubli » l’essentiel, afin de constituer une mémoire fondatrice 
d’identité pour les lecteurs/auditeurs contemporains, mais aussi pour « ceux qui viendront 
après nous » précisait Eusèbe 5 . En outre, Rufin écrit pour des lecteurs occidentaux : 
« Laissant de côté (des) choses qui ont déjà été dites par d’autres, nous ferons mémoire 
d’événements que, en dépit de leur authenticité, une notoriété moins brillante a soustrait 
à la connaissance de ceux qui sont au loin. » 6 C’est dans cette perspective qu’il sélectionne 
ces faits totalement inconnus en Occident au début du V e siècle que sont l’évangélisation 
des Ibères du Caucase et les débuts de la christianisation des habitants de Y India ulterior , 
ainsi qu’il nomme le royaume d’Axoum : deux manifestations exemplaires de l’annonce 
de l’Evangile « jusqu’aux extrémités de la terre » réalisées, non du temps des Apôtres, mais 
récemment, preuve que le Royaume de Dieu se construit « de notre temps », au-delà des 
frontières de l’Empire romain, mais non sans lien avec lui. 

Comment comprendre alors ce cas d’évangélisation absolument inouï, extraordinaire 
et unique : l’évangélisatrice des Ibères est une femme anonyme, quaedam mulier captiua , 
ascète et thaumaturge, qui révèle le nom de son dieu, le Christ, enseigne comment 
l’adorer, intervient dans la fondation du premier sanctuaire, mais s’efface ensuite. Cet 
élément irréductible aux modalités habituelles de la mission chrétienne dans l’espace gréco- 
romain n’a pu être décrypté qu’en référence aux modalités et structures spécifiquement 
caucasiennes analysées par Georges Charachidzé 7 , ainsi avons-nous découvert le « mythe 
de fondation » spécifiquement ibère qui constitue l’armature du récit latin et chrétien 8 , 
ce qui le rend d’autant plus fiable 9 et révèle tout son sens. Mais était-il pertinent de 
confronter le récit d’un événement du IV e siècle à « l’analyse exhaustive du paganisme 
géorgien » qui a permis à Charachidzé de mettre en évidence l’armature logique qui en 
a assuré la survie jusqu’au xx e siècle? 

Comment interpréter, chez Rufin, l’anonymat de celle que la tradition nomme ensuite 
Nino, et des autres protagonistes alors même qu’il établit avec précision l’identité de Bacurius : 
ignorance ? oubli ? désintérêt ? ou adéquation à son projet historico-hagiographique ? 


2001, p. 207-235 ; Ead.y Histoire de l’Église et théologie de l’histoire, Précis analytique des travaux de 
VAcadémie des sciences y belles-lettres et arts de Roueny 2010-2011, Rouen 2012, p. 61-75. 

4. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 465-472. ( 

5. Eusèbe, HE VII, 26; VII, 32, 32 ; VIII, prologue. \ 

6. Rufin, HE I, 8; F. Thelamon, Rufin : Y Histoire ecclésiastique et ses lecteurs occidentaux, 
dans L 'Oriente in Occidente : l’opéra di Rufino di Concordia : convegno internazionale, Portogruaro, 
6-7décembre 2013 (à paraître). 

7. G. Charachidzé, Le système religieux de la Géorgie païenne, Paris 1968. 

8. F. Thelamon, Histoire et structure mythique : la conversion des Ibères, Revue historique 501, 
janvier-mars 1972, p. 5-28; Ead., Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 85-122. 

9. Cf. Charachidzé, Écriture de l’histoire géorgienne (cité n. 1), p. 245, estimait utile de préciser : 
« en dépit des apparences, mes hypothèses n’impliquent nullement qu’il faille tenir le récit de la 
conversion pour pure légende, ou, encore moins, rejeter l’illuminatrice de la Géorgie dans les limbes 
de l’hagiographie apocryphe ». 
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I. La CONVERSION DES IBERES : EXEMPLE EMBLEMATIQUE DE l’ANNONCE 

de la Bonne Nouvelle « jusqu’aux extrémités de la terre » 

1. Le partage par tirage au sort de la terre à évangéliser 

Rufin introduit les chapitres où il relate l’expansion du christianisme chez des peuples 
barbares extérieurs à l’Empire romain, situés aux extrémités du monde, en écrivant : 
« Dans le partage de la terre qui fut opéré par tirage au sort par les Apôtres pour prêcher la 
parole de Dieu, alors que diverses provinces étaient dévolues à différents apôtres [...] » 10 , 
et il énumère différentes attributions pour localiser par rapport à elles les régions dont il 
va traiter. Ce faisant, il se référait explicitement à une tradition que son lecteur avait déjà 
trouvée dans XHistoire ecclésiastique d’Eusèbe qu’il avait traduite avant et où ce dernier 
précisait sa source : « C’est là ce qui est dit textuellement par Origène dans le troisième 
tome de Commentaires sur la Genèse . » 11 Cette tradition, sans doute ancienne, est également 
présente dans les Evangiles apocryphes 12 . Eusèbe ne manque pas d’expliquer que les 
Apôtres ont eu recours à ce procédé pour accomplir la mission que le Christ leur avait 
confiée : « Ils entreprirent d’aller dans toutes les nations pour y enseigner le message avec la 
puissance du Christ qui leur avait dit : “Allez enseigner toutes les nations en mon nom.” » 13 

Ce partage avait eu lieu par tirage au sort, disait-on, selon la conception antique bien 
enracinée qu’il s’agissait là non seulement du mode de choix le plus démocratique et le 
plus égalitaire, mais aussi de l’expression de la volonté divine 14 . Rufin reproduit la liste 
des régions donnée par Eusèbe avec leur attribution à différents apôtres, liste qu’il avait 
déjà complétée dans la traduction latine, pour mieux situer par rapport à elles XIndia 
ulterior dont il traite en premier ; quant aux régions du Nord, il mentionne qu’à André 
fut attribuée la Scythie, mais sans établir de lien avec le Pont où il localise les Ibères, sans 
faire état d’une évangélisation antérieure par André. 

En localisant ainsi les régions évangélisées au IV e siècle, Rufin mettait en valeur la 
cohérence de l’évangélisation toujours en progrès et faisait des évangélisateurs récents des 
successeurs des Apôtres, de nouveaux apôtres en somme, si ce n’est que dans le cas des 
Ibères, l’évangélisatrice est une femme et que de cela il n’y a aucun précédent attesté. La 
tradition géorgienne a résolu cette difficulté en expliquant que lors du tirage au sort des 
régions à évangéliser, c’est à Marie, mère du Christ, présente au milieu des Apôtres le 
jour de la Pentecôte, moment où l’on situe cette procédure sous l’inspiration de l’Esprit 
saint, qu’échut l’Ibérie/Géorgie. Partie avec Jean, elle mourut à Ephèse; quelques siècles 


10. HE I, 9 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 33-36. I 

11. Eusèbe, HE III, 1, 3 (éd. Bardy [citée n. 3], p. 97). \ 

12. E. Junod, Origène, Eusèbe et la tradition sur la répartition des champs de mission des apôtres 
(Eusèbe, HE III, 1, 1-3), dans Les Actes apocryphes des Apôtres : christianisme et monde païen (Publications 
de la faculté de théologie de l’université de Genève 4), Genève 1981 , p. 233-248 ; J.-D. Kaestli, Les scènes 
d’attribution des champs de mission et de départ de l’Apôtre dans les Actes apocryphes, ibùL> p. 249-264. 

13. HE III, 5, 2 (éd. Bardy [citée n. 3], p. 102) citant Mc 16,15; cf. Mt 24,14 : « Cette Bonne 
Nouvelle du Royaume sera proclamée dans le monde entier, en témoignage à la face de tous les 
peuples » ; Ac 1,8 : « Vous serez mes témoins à Jérusalem, dans toute la Judée et la Samarie, et jusqu’aux 
confins de la terre. » 

14. Cf. Ac 1,26 : le tirage au sort comme expression du choix de Dieu, après l’avoir invoqué, pour 
la désignation de Matthias comme douzième apôtre en remplacement de Judas. 
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plus tard sa mission fut réalisée par une femme, venue de Cappadoce, choisie par elle 
pour la représenter et agir à sa pl ace chez les Ibères. 

2. Une évangélisation différée jusqu \a ïépoque de Constantin 

Certaines régions qui n’avaient pas été atteintes par la prédication apostolique en raison 
de leur éloignement le furent du temps de Constantin. De Y India ulterior dont il traite 
en premier, Rufin explique : « Comme elle était trop éloignée, le soc de la prédication 
apostolique ne l’avait jamais labourée, cependant à l’époque de Constantin, elle reçut 
les premières semences de la foi » 15 ; et pour le second exemple, il ajoute : « À la même 
époque, également, le peuple des Ibères, qui s’étend sous le ciel du Pont, est entré dans 
l’alliance du Verbe de Dieu et a accueilli la foi dans le Royaume à venir. » 16 Métaphore 
agricole du champ à labourer et des semailles dans le premier cas, métaphore politico- 
théologique de l’alliance, du foedus , dont Constantin se « réjouit beaucoup plus que 
s’il avait réuni à l’Empire romain des nations inconnues et des royaumes ignorés » 17 , 
identifiant ainsi les tempora Constantini aux tempora apostolica™ , mais sans exploiter la 
dimension politique de l’événement comme le feront Socrate et Sozomène 19 . 

3. Deux régions exotiques et lointaines aux confins du monde 

Il s’agit de deux régions exotiques et lointaines, aux confins du monde connu : ce 
sont bien « les extrémités de la terre ». Rufin se référait là à un schéma géographique 
traditionnel bien ancré dans la culture et le système de représentation du monde de 
ses contemporains. Chez Strabon qui écrit, citant des géographes anciens et sa propre 
expérience : « Nos visites se sont étendues [...] du nord au sud, depuis le Pont-Euxin 
jusqu’aux bornes de l’Ethiopie » 20 , tout autant que chez Cosmas Indicopleustès qui insiste 
sur les extrémités de l’Ethiopie 21 , les régions du Pont au nord et celles de la mer Rouge 
au sud délimitent symétriquement le monde habité. En outre, une tradition rapportée 
depuis Hérodote établissait une parenté entre certains peuples du Caucase d’une part, les 


15. HE 1,9. 

16. HE I, 11 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 152. 

17. Ibid. 

18. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 60-62, 106, 149. 

19. Socrate de Constantinople, Histoire ecclésiastique I, 20, 19, à propos de l’ambassade adressée par 
les Ibères à Constantin pour qu’il leur envoie un clergé, commence par dire : « Ils demandaient d’être à 
l’avenir liés aux Romains par des traités et de recevoir un évêque et un clergé consacré » ; Sozomène, à 
son tour, parle de l’envoi d’ambassadeurs à Constantin « lui portant alliance et traité » {HE II, 8) tandis 
que Théodoret insiste sur l’aspect religieux de la démarche : on demande à Constantin un « maître 
en religion » (didaskalos eusèbeias)\ il fait bon accueil et envoie un évêque {HE I, 24). Tous insistent 
néanmoins sur la joie de Constantin et son souci de diffuser le christianisme aux marges et même à 
l’extérieur de l’Empire. 

20. Strabon I, 2, 28 ; XI, 2, 17. 

21. Cosmas Indicopleustès, Topographie chrétienne II, 48 et II, 64 en se référant à Ptolémée. 
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Égyptiens et les Éthiopiens de l’autre 22 . Le pays des Ibères, en plein Caucase, représente 
donc le Grand Nord, Y India ulterior , le Grand Sud 23 . 

Rufin choisit logiquement, avec la liberté de discernement dont dispose l’historien 
pour accorder une place dans son discours à certains faits en fonction de ses intentions 
d’argumentation 24 , de faire connaître à ses lecteurs occidentaux ces deux cas emblématiques, 
extraordinaires, et inconnus de « ceux qui sont au loin », de l’édification du Royaume de 
Dieu « de notre temps » - en l’occurrence dans le deuxième quart du IV e siècle - jusqu’aux 
extrémités de la terre. On ne peut pas isoler le récit de l’évangélisation des Ibères du 
contexte dans lequel il a été transmis et le traiter - comme c’est trop souvent le cas dans 
une perspective uniquement documentaire - comme une sorte d’article de dictionnaire, 
en faisant abstraction du diptyque dans lequel il apparaît dans l’économie du récit de 
Rufin. On ne peut ignorer la spécificité du projet historiographique de Rufin, sa fonction 
pastorale, sa dimension hagiographique, au sens le plus positif du terme, c’est-à-dire 
construire un récit véridique et le mieux documenté possible, selon les critères de l’époque, 
non pour distraire ou séduire le lecteur par un récit empreint de merveilleux, mais pour 
manifester comment le dessein de la Providence divine se réalise dans l’histoire. Et cela 
implique, conformément à la déontologie de l’historien de l’Église qu’est Rufin à la suite 
d’Eusèbe, de transmettre une information vraie. 


II. Une information véridique extraordinaire 
1. Bacurius : fidelissimus uir 

Conformément à ce contrat de confiance, à ce double contrat de fides qui unit 
l’historien, son informateur et son lecteur, Rufin souligne la crédibilité de celui à qui il 
doit les informations qu’il transmet à son tour 25 : Bacuriu s, fidelissimus uir , un homme 
qualifié par sa fides au double sens de la qualité de sa foi chrétienne et de la confiance 
qu’on peut lui accorder. Il ne saurait s’agir ici de la fiction du « témoin bien informé ». 

Haec nobis ita gesta fidelissimus uir Bacurius, gentis rex et apud nos domesticorum cornes, 
cui summa erat cura et religionis et ueritatis y expo suit, cum nobiscum Palaestini tune 
limitis dux in Hierosolymis satis unianimiter degeret 16 . 


22. Hérodote II, 104-105 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 34. 

23. Sur la localisation géographique de cette « Inde extrême » et sa signification symbolique comme 
espace à évangéliser, Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 49-60. 

24. Cf. G. Sabbah, La méthode d’Ammien Marcellin : recherches sur la construction du discours 
historique dans les Res Gestae, Paris 1978, p. 405 : « L’historien accorde ou refuse la présence à certains 
faits au nom des principes de dignité ou de véracité de l’histoire. Mais on peut croire que l’inclusion 
ou l’exclusion de ces faits dépend également des thèses qu’il cherche à faire prévaloir. » 

25. Rufin fait état à plusieurs reprises dans son ouvrage de témoignages oraux dont il garantit la 
qualité ; c’est le cas pour le récit parallèle de l’introduction du christianisme dans l’Inde extrême, qu’il 
tient d’un des protagonistes, Aedesius, qu’il a connu, prêtre à Tyr {HE I, 11) ou encore pour celui de 
Théodore, jeune chrétien soumis à la torture lors de la répression qui frappe les chrétiens à Antioche 
suite au transfert mouvementé des reliques de Babylas, sous Julien {HE I, 37). 

26. HE I, 11 ; cf. HE II, 33 : Bacurius uirfide,pietate, uirtute etanimi et corporis insignis\ Thelamon, 
Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 93-96; PIRE I, p. 144, s.v. Bacurius. 
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Soucieux d’établir la qualité de son informateur, Rufin n’hésite pas à retracer quasiment 
sa carrière, à indiquer les fonctions exercées par cet officier d’origine barbare 27 de haut 
rang, roi chez les Ibères, selon lui au début du V e siècle, proche de l’empereur Théodose, 
et dont il dit par ailleurs qu’il s’est distingué à la bataille de la Rivière Froide 28 quelques 
années auparavant. Rufin l’a connu à Jérusalem alors qu’il était dux du limes de Palestine, 
donc après 380, date de l’arrivée de Rufin, et avant le départ de Bacurius pour l’Occident 
dans l’expédition contre Eugène, au printemps 394 au plus tard. En donnant de telles 
précisions sur la carrière et les qualités morales et religieuses de Bacurius, Rufin atteste 
la qualité et la fiabilité de son témoignage. 


2. La plus ancienne source écrite sur Vévangélisation des Ibères 

Les historiens ecclésiastiques grecs du V e siècle, eux aussi continuateurs d’Eusèbe, 
reprennent le récit de Rufin et ne disposent d’aucune information supplémentaire ou 
différente. Socrate reconnaît explicitement : « Rufin dit avoir appris cela de Bacurius. » 29 
Sozomène ne l’avoue pas mais c’est évident, et sans doute indépendamment de Socrate, 
comme on le croit trop souvent, car certaines formules sont plus proches du texte de 
Rufin, qu’elles traduisent parfois mot pour mot, que de celui de Socrate 30 . Mais Sozomène 
disjoint le récit de la conversion des Ibères de celui concernant l’Inde extrême dont il 
traite plus loin 31 ; en outre, il introduit un lien avec l’Arménie en situant le pays des Ibères 
« à l’intérieur de l’Arménie » vers le nord, et en disant, dans le chapitre suivant, sans 
développer : « J’ai entendu dire qu’auparavant les Arméniens ont été chrétiens » 32 , dans 
un très bref chapitre où il traite des Arméniens et des Perses. Ces deux auteurs soulignent 
qu’en devenant chrétiens, les Ibères recherchent aussi l’alliance romaine 33 , conformément 
à une conception fortement enracinée selon laquelle christianisation et romanisation 
vont de pair 34 , alors que Rufin tend à les disjoindre : chez lui, la conversion des Ibères est 
présentée comme entrée dans le fœdus du Verbe de Dieu, et même la demande de prêtres 


27. Ammien Marcellin XXXI, 12, 16, précise qu’il commandait les sagitarii et les scutarii à la 
bataille d’Andrinople (août 378) ; Zosime, HN IV, 57-58, indique, comme Rufin, qu’il fait partie de 
l’expédition contre Eugène, mais il le dit à tort arménien et se trompe certainement quand il dit qu’il 
a été tué au début de la bataille. 

28. HE II, 33. L’affrontement avait eu lieu les 5-6 septembre 394, au nord d’Aquilée. Alors que la 

bataille était indécise, Théodose sollicite la protection divine ; selon le récit de Rufin, sa prière galvanise 
le courage de ses officiers, « en particulier Bacurius » qui se jette dans les lignes ennemies et réussit à 
s’emparer de l’usurpateur Eugène. Théodose et son armée séjournent ensuite à Aquilée. Le souvenir 
de cet exploit était sans doute encore présent à Aquilée quand Rufin rédige son ouvrage, huit ans plus 
tard seulement. On peut supposer que pour les premiers lecteurs/auditeurs de Rufin, Bacurius n’était 
pas un inconnu. ' 

29. Socrate de Constantinople, Histoire ecclésiastique. Livre /, trad. par P. Périchon et P. Maraval 
(SC 477), Paris 2004, I, 20, p. 194-201, qui, comme Rufin, traite des Ibères après avoir parlé des 
Indiens ; les petits ajouts et amplifications sont sans intérêt. 

30. Sozomène, Histoire ecclésiastique. Livres /-//, II, 7, trad. par A.-J. Festugière, annotation par 
G. Sabbah (SC 306), Paris 1983, p. 258-265. 

31. HE II, 24 parlant des Indiens de l’intérieur de l’Inde. 

32. HE II 8. 

33. Voir supra n. 19. 

34. M. Meslin, Nationalisme, Etat et religions à la fin du IV e siècle, Archives de sciences sociales 
des religions 18, 1964, p. 3-20. 
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à Constantin n’est pas exploitée dans le sens d’un resserrement des liens avec l’Empire 
romain 35 . Théodoret, qui ne dispose, lui non plus, d’aucune autre source, met en valeur le 
caractère apostolique des miracles accomplis par la femme évangélisatrice, commentant : 
« Son ascèse lui valut d’avoir part aux charismes apostoliques » 36 ; il compare la conversion 
du roi à celle de saint Paul et attribue à l’inspiration divine le modèle même du sanctuaire 
révélé par la sainte femme : « Celui qui avait rempli Beséléel de la sagesse des architectes 
daigna lui accorder à elle aussi une grâce pour dessiner le temple de Dieu » 37 ; en revanche 
il escamote complètement les difficultés rencontrées pour achever la construction et le 
miracle de la colonne pour lequel il ne pouvait trouver de référence scripturaire qui 
lui aurait donné sens. Plus encore que Rufin, et dans la perspective qui est la sienne 
dans l’ensemble de l’œuvre 38 , Théodoret inscrit ainsi l’évangélisation des Ibères dans la 
continuité de la mission apostolique. 

3. La cohérence structurelle des sources confirme le récit de Rufin 

Les sources écrites géorgiennes et arméniennes 39 sont de beaucoup postérieures au récit 
de Rufin comme cela a été maintes fois établi. Le manuscrit de Satberdi qui comporte le 
texte le plus ancien de La conversion de la Géorgie (K'art ’lis-mok c éva) et de la Vie de Sainte 
Nino est daté de 973. Ces textes transmettent une tradition proche du récit de Rufin, 
plus complète aussi ; ils pourraient dépendre d’une source commune : « Le petit livre 
du diacre Grigol » mentionné dans un manuscrit du XIV e siècle ; cet ouvrage, qui serait 
antérieur à la deuxième moitié du vn e siècle, aurait transmis une tradition globalement 
équivalente à celle de Rufin mais indépendante de lui. Quoi qu’il en soit, G. Charachidzé, 
par l’analyse de la combinaison des structures narratives des différents récits, y compris 
celui de Rufin, confrontés à celles des mythes païens, a pu conclure : « Le récit de la 
conversion dérive bel et bien des mythes de fondation païens, ce que confirme l’analyse 
contrastive minutieuse des deux ensembles narratifs, histoire médiévale et mythologie 
orale contemporaine. » 40 II a établi en effet que les historiens géorgiens du xi e siècle ont 
utilisé un dispositif mythologique « déjà entièrement bien formé longtemps avant, aux 
alentours de la conversion » et que ceci était confirmé par « l’existence d’une version 
arménienne pareillement structurée, mais antérieure de trois cents ans à la chronique 
géorgienne. L’historien arménien du vm e siècle (Moïse de Khorène) a donc disposé d’une 


35. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 148-156. i 

36. Théodoret, Histoire ecclésiastique. 1, Livres /-//, trad. P. Canivet (SC >91), Paris 2006,1, 24, 
7, p. 292-299. 

37. Ibid. , 10. 

38. Voir A. Martin, introduction apud Théodoret, HE (cité n. 36), p. 42-50. 

39. L’ Histoire ecclésiastique de Socrate traduite en arménien fin v*-début vi e s., remaniée par 
Philon de Tirak fin vn c s. (voir The Armenian adaptation ofthe Ecclesiastical history of Socrates 
Scholasticus commonly known as The short Sokrates, transi, of the Armenian text and commentary by 
R. W. Thomson [Hebrew University Armenian studies 3], Leuven 2001) est la source dont dépend, 
au milieu du viii c siècle, Moïse de Khorène II, 86 : Histoire de l’Arménie, nouvelle trad. de l’arménien 
classique par A. et J.-P. Mahé (d’après V. Langlois), Paris 1993. 

40. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 90-93 (état de la question et bibliographie). 
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leçon du mythe d’origine déjà complètement formée, car il est évidemment exclu qu’il 
ait eu lui-même accès à des sources orales géorgiennes non encore mises en système. » 41 
Partant à son tour du texte de Rufin, « récit encore peu précis », dit-elle, Bernadette 
Martin-Hisard, qui rappelle que deux manuscrits de la Conversion de l’Ibérie , datant du 
X e siècle, ont été découverts au Sinaï et sont en cours d’étude 42 , a analysé le vocabulaire 
des sources géorgiennes et arméniennes postérieures à Rufin et aux historiens grecs qui 
en dépendent, montrant sa forte connotation biblique dont l’emploi « souvent original 
propose une approche liturgique de l’événement grâce auquel la théolâtrie se substitua 
en Ibérie à l’idolâtrie » 43 . 


En amont néanmoins, quoi qu’il en soit, on atteint toujours le récit de Rufin issu du 
témoignage de Bacurius, dont nous avons démontré, dès 1972, la structure mythique 
géorgienne 44 . Validant nos recherches G. Charachidzé ajoute : « Cette histoire, contée 
par un prince ibère lui-même converti, et qui avait dû être le témoin presque direct des 
événements rapportés, a très exactement la même structure que le récit de la chronique 
médiévale géorgienne. De surcroît ce que raconte Rufin correspond trait pour trait 
aux mythes de fondation païens encore vivants aujourd’hui. » Et validant pleinement 
le témoignage de Bacurius, il conclut : « Le récit complet de la conversion était donc 
déjà formé et définitivement élaboré dès le début du IV e siècle, au moment même où 
l’événement s’est accompli, ou juste après. » 45 Or ce récit a longtemps été mal compris 
ou réduit à une légende surprenante et pittoresque, jugée même bien peu précise puisque 
tous les protagonistes sont anonymes. 


III. Une quaedam mulier captiva , un roi, une reine anonymes : 

LA RÉSOLUTION ü’UNE ENIGME 

Qui est cette femme, personnage central de l’histoire? et pourquoi une femme? 
pourquoi cet anonymat, alors même que, bien évidemment, si tant est qu’elle ait déjà eu 
un nom propre dans la tradition ibère, Bacurius le connaissait et avait pu la nommer ? 
Rufin l’aurait-il oublié ou volontairement tu? Ou bien, justement, est-il cohérent, dans 


41. Charachidzé, Écriture de l’histoire géorgienne (cité n. 1), qui indique : « On dispose de cinq 
versions géorgiennes, xi e -xn e siècle ; d’une version arménienne, vm e siècle ; d’une enfin, en latin, la plus 
ancienne, vers l’an 400 », p. 210 et n. 13, 14, 28 et 40. 

42. Jôfnorge^ : boBob 9cnô8g ^9. 9c r )6ob ( e > gfh3o 1975 

Oc’9o)6q6oc^ = The new Finds of Sinai : catalogue of Georgian manuscripts dkcovered in 1975 at 

St. Catherine’s Monastery on Mount Sinai, prepared by Z. Aleksidze et al., Athens, 2Q05, p. 353-502. 

43. B. Martin-Hisard, Le récit géorgien de la conversion de l’Ibérie : réflexions sur le vocabulaire, 
dans Le problème de la christianisation du monde antique, textes réunis par H. Inglebert, S. Destephen et 
B. Dumézil, Paris 2010, p. 319-328 ; elle avait précédemment analysé l’évolution du récit dans : Jalons 
pour une histoire du culte de sainte Nino (fin ivVxii 6 siècle), dans From Byzantium in Iran : in honour 
ofNina G. Garsoïan, ed. by J.-P. Mahé, R. W. Thomson, Atlanta 1997, p. 53-78. 

44. Ce dont G. Charachidzé ne manque pas de nous rendre justice dans cet article écrivant : 
« C’est à Françoise Thelamon que l’on doit ce parallélisme entre l’histoire écrite de la conversion et les 
mythes de fondation de la montagne géorgienne. Son article capital de 1972 et son livre de 1981 ont 
ouvert une voie nouvelle en caucasiologie » : Écriture de l’histoire géorgienne (cité n. 1), n. 12 p. 246. 

45. Ibid., p. 220. 
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la perspective de Rufin, qu’elle soit anonyme et que les autres protagonistes, le roi et la 
reine des Ibères, le soient également ? 

1. Une captiua, c’est-à-dire une femme-VaA^ 

« Ce fut une femme captiua qui se trouvait chez eux qui fut la cause de ce bien si 
grand », en l’occurrence l’entrée du peuple des Ibères « dans l’alliance de la Parole de 
Dieu » et l’accueil de « la foi dans le Royaume à venir » : uerbi Dei fœdera etfidem Juturi 
suscepit regni . 

Le qualificatif de captiua qui la définit pleinement est plus important que n’importe 
quel nom propre qui n’aurait qu’un intérêt purement anecdotique et créerait une illusion 
de précision historique fiable. Il ne saurait s’agir d’une prisonnière de guerre en provenance 
de l’Empire romain, comme le voudrait toute une légende ; son genre de vie et son 
comportement vont à l’encontre d’une telle information. C’est une ascète thaumaturge 
entièrement vouée à son dieu, au sens où saint Paul se dit lui-même « captif de Dieu » 46 . 
Mais il n’y avait pas de femme apôtre envoyée en mission par le Christ pour annoncer 
la Bonne Nouvelle « jusqu’aux extrémités de la terre », qui pût servir de modèle. Il faut 
bien admettre alors que l’on touche là à une spécificité caucasienne irréductible, que chez 
les Ibères le Christ Dieu ne pouvait être annoncé que par une femme. 

Nous pensons avoir montré déjà de manière convaincante 47 qu’il fallait que la femme 
évangélisatrice relevât d’une catégorie spécifique de la culture des Ibères et qu’il s’agissait 
d’une kadag, seul type de personnage susceptible d’introduire une divinité nouvelle et 
même indispensable pour le faire. Au ou à la kadag peut être appliqué le terme de daç’erili : 
« capturé, captif, pris » par la divinité, ou encore celui de damizezebuli : « concerné », 
qui rend l’idée d’être prisonnier et d’être personnellement visé par son dieu. Le terme 
captiua correspond parfaitement à ce sens. Une femme kadag entièrement consacrée 
à son Xat’i peut être appelée « esclave du Xat’i » sans présenter pour autant les signes 
extérieurs d’une possession de type chamanique ; en outre le mode de vie du ou de la 
kadag est souvent comparé à celui des « saints moines » : ils vivent en ermites, respectent 
des interdits sexuels et alimentaires 48 . 

Le kadagoba n’est pas seulement une relation personnelle avec la divinité c’est aussi un 
phénomène social 49 . Rufin rapporte que les barbares intrigués par le rite particulier que 
pratique la captiua , en l’occurrence prières continuelles et veilles, lui demandent le nom de 
son dieu : « Comme elle menait une vie toute de foi, de sagesse et de chasteté et que, jour 


46. Phm 1. \ 

47. Voir supra n. 8. 

48. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 108-110 ; cf. Charachidzé, Géorgie païenne (cité 
n. 7), p. 116, 139-140, 143, 146-147, 169. 

49. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 111 ; cf. Charachidzé, Géorgie païenne (cité n. 7), 
5 . 144 : « Tout événement de la vie d’un kadag s’exprime selon deux directions, l’une vers la divinité, 
’autre vers la vie sociale »; p. 120 où G. Charachidzé explique que la dimension sociale du kadagoba 
implique un consentement public; p. 136 : « Il existe deux façons d’entrer en contact avec la divinité. 
L’une, individuelle, est celle qui caractérise le kadag dès son jeune âge : la relation directe qui s’établit 
entre un homme et un être surnaturel. L’autre est sociale et ne se conçoit que dans le cadre du culte 
et de la communauté. » 
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et nuit, elle présentait à Dieu les supplications de veilles incessantes, la nouveauté même de 
cette pratique finit par susciter l’étonnement des Barbares et avec beaucoup de curiosité, 
ils s’enquéraient de sa signification ». La conduite de cette femme est donc signifiante 
pour le groupe social qui reconnaît en elle une « possédée », la « captive » d’un dieu. C’est 
alors qu’elle peut Le nommer : « le Christ Dieu » : « La captiua confessait simplement [...] 
que par ce rite elle rendait un culte au Christ-Dieu » (simpliciter Christum se Deum hoc 
ritu colere fatebatur)\ c’est le nom du Christ qui importe, pas le sien. Une femm z-kadag 
a en effet, dans la tradition géorgienne, la fonction essentielle d’être « porte-parole » de 
son dieu. C’est exactement ce que fait la captiua : elle révèle le nom du Christ, proclame 
sa divinité puis fait connaître les rites de la prière et les modalités du culte « autant qu’il 
est permis à une femme de parler de ces choses » : inquantum de his aperire feminae fas 
erat. Même si Rufin, se rappelant quelques formules de saint Paul, a pu, en disant cela, 
vouloir atténuer pour ses lecteurs le caractère transgressif de l’annonce de l’Évangile par 
une femme, il faut bien voir que cela correspond aussi à la transgression d’un interdit 
dans la culture ibère/géorgienne. En Pshav-Xevsureti, comme l’a observé et expliqué 
G. Charachidzé, l’usage religieux du langage est le monopole des hommes, la femme est 
astreinte à des limitations linguistiques. Ainsi cet exemple d’une femme qui refuse de dire 
un texte religieux qu’elle connaît en s’excusant : « Ce n’est pas la règle pour les femmes, 
c’est une honte. » 50 Mais la transgression de cette règle, tout en demeurant choquante, 
est nécessaire dans la fondation d’un culte. C’est bien le cas ici. 


2. Une anonyme qui dit le Nom : celui du « Christ Dieu y Fils du Dieu Très-Haut » 

Plus que n’importe quel nom, c’est le genre de vie de cette femme qui constitue son 
identité. Entièrement donnée à Dieu, elle manifeste par sa foi, sa sagesse, sa chasteté, 
ses veilles de prière permanente qu’elle est une chrétienne, la chrétienne par excellence, 
celle que toute une tradition appellera — et de nos jours encore — sainte Chrétienne 51 . 

Reconnue comme telle, elle confesse son dieu : le Christ Dieu à qui elle rend un 
culte « en esprit et en vérité ». Elle affirme sa divinité et sa qualité de « Fils du Dieu 
Très-Haut » et enseigne qu’il est source du salut : Christum esse Deum Dei Summi Filium 
qui salutem hanc contulerit docet . Or, dans l’ Histoire ecclésiastique , ce chapitre fait partie 
d’une séquence consacrée au règne de Constantin, religiosus princeps modèle, où Rufin 
commence par traiter du concile de Nicée dont l’enjeu est bel et bien d’affirmer la divinité 
du Christ et sa qualité de Fils de Dieu. C’est bien la foi de Nicée qu’enseigne la captiua. 
Le nom du Christ revient sept fois dans le chapitre qui relate la conversion des Ibères, 
car le Christ est le personnage principal, l’unique personnage qu’il convient de nommer ; 
c’est son Nom qui est révélé par la captiua , ce nom qui est ensuite traii^mis par la reine, 
elle-même anonyme, puis confessé par le roi, lui aussi anonyme. Ils sont ainsi témoins du 
Christ, témoins anonymes car ce n’est pas leur gloire qui est enjeu, mais la gloire de Dieu. 

Cette révélation du nom du Christ est confirmée par des signes efficaces de la uirtus 
du Christ qui agit et qui sauve. À la demande de remède humain et de guérison, la captiua 


50. Exemple cité par G. Charachidzé, Géorgie païenne (cité n. 7), p. 552 ; Thelamon, Païens et 
chrétiens (cité n. 2), p. 112-113. 

51. Tout comme on voit en temps de persécution, des chrétiens, sommés par un magistrat de 
décliner leur identité, répondre christianus. 
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dit qu’elle-même ne peut rien, mais que « son dieu, le Christ a le pouvoir de donner un 
salut dont les hommes désespèrent ». C’est après avoir invoqué le nom du Christ quelle 
rend à sa mère l’enfant qui était malade, puis « qu’elle fait se relever guérie et pleine de 
vivacité » la reine qui était venue solliciter sa guérison 52 . La captiua lui révèle que c’est 
au Christ qu’elle doit son salut : « Après avoir invoqué le nom du Christ, tout de suite 
après la prière, la captiua la fît se relever guérie et pleine de vivacité. Elle lui enseigne que 
le Christ qui l’a sauvée est Dieu, fils du Dieu Très-Haut, et elle la presse d’invoquer celui 
qu’elle sait être l’auteur de son salut et de sa vie ». Et la reine a bien entendu puisqu’à son 
tour elle invite le roi, son époux, à « honorer celui qui l’a guérie quand elle l’a invoqué, 
le Christ-Dieu » ; et c’est lui que le roi, d’abord incrédule, invoque dans une situation de 
péril mortel « parce qu’il désespérait de son salut » : « S’il est vraiment Dieu, ce Christ 
que la captiua a prêché à mon épouse, que maintenant il me délivre de ces ténèbres afin 
que dès lors et sans plus attendre je l’honore ». Ces ténèbres qui se sont abattues sur lui 
en plein jour au cours d’une chasse sont la figure de l’état d’obscurité spirituelle dans 
lequel il était plongé ; par son acte de foi il accède à la lumière et affirme que « désormais 
il ne vénérera plus d’autre dieu que le Christ ». 

Sauvé, dans les deux sens du terme sur lequel Rufin joue au long de ce chapitre, le roi 
« enseigne la foi. Avant même d’être initié aux mystères, il devient ainsi l’apôtre de son 
peuple. » (exponitfidemque edocet et nondum initiatus in sacris fit suae gentis apostolus). 


3 . Des souverains anonymes y des souverains missionnaires 

Credunt uiriper regem y feminaeper reginam . Selon un schéma conforme à la rigoureuse 
division des rôles masculins et féminins régissant cette société, il ne pouvait en être 
autrement. « Le phénomène le plus général et le plus évident, celui qui a frappé tous 
les observateurs de la mer Noire à la Caspienne, consiste en rigoureuse séparation 
entre “masculins” et “féminins”. Celle-ci s’applique à tous les domaines de l’existence 
quotidienne et se manifeste avec une puissance particulière dans les pratiques et les 
conceptions religieuses » 53 explique G. Charachidzé qui nous a fourni ici une clef de 
lecture du texte de Rufin 54 . La courte phrase de Rufin manifeste bien la structure d’une 
société où la séparation des sexes exigeait que le roi et la reine aient un rôle évangélisateur 
parallèle pour toucher l’ensemble de la société ; en fait le roi ne pouvait pas être à lui seul 
suae gentis apostolus 55 . Que ces personnages soient anonymes ne disqualifie pas plus le 
récit de Rufin que l’anonymat de la captiua . C’est leur rôle fondateur qui importe ; dans 


52. L’écho de la résurrection du fils de la veuve de Sarepta par Élie (1 R 17,^9-23), de celle du fils 
de la veuve de Naïm que Jésus « rend à sa mère » (Le 7,15), de la guérison de la belle-mère de Pierre qui 
se relève en bonne santé (Mt 8,15), et de bien d’autres guérisons accomplies par Jésus ou les Apôtres, 
est ici explicite et renforce pour le lecteur/auditeur averti la démonstration de Rufin. 

53. Charachidzé, Géorgie païenne (cité n. 7), p. 73; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), 

p. 114. 

54. Comme elle nous a permis de comprendre les rapports rigoureusement réglementés entre les 
Amazones et les Gargaréens décrits par Strabon, Géographie y XI, 5, 1-2 (éd. et trad. F. Lasserre [CUF], 
Paris 1975, p. 67-71) ; voir F. Thelamon, Amazones et Gargaréens : la disjonction des masculins et des 
féminins au Caucase, dans Mélanges Pierre Lévêque. 7, Anthropologie etsociété y éd. par M.-M. Mactoux 
et É. Geny, Paris 1993, p. 321-338. 

55. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 102-103, 114-115. 
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la perspective de Rufin, la mention de leur nom serait purement anecdotique. Elle ne 
ferait que créer un effet de réel pour le lecteur en recherche d’un récit « bien documenté ». 

4. Des nouveaux « confesseurs » anonymes qui manifestent la uirtus Dei 

Le roi et la reine des Ibères s’effacent derrière leur rôle d’apôtres, la captiua anonyme 
est qualifiée par la simplicité de sa foi et par son humilité comme le sont d’autres saints 
personnages dans VHistoire ecclésiastique où Rufin oppose la simplicitas fidei à la calliditas 
et à l’arrogance des ariens ou de certains païens, tel l’empereur Julien. Or « à la même 
époque », au concile de Nicée, la vérité exprimée dans la simplicité l’a emporté sur la 
calliditas : Rufin en fournit un exemple percutant. Il définit les évêques qui ont soutenu 
le point de vue d’Arius comme des « hommes habiles à discuter et, pour cette raison, 
opposés à la simplicité de la foi » 56 . En face d’eux les Pères du concile qui s’opposaient 
aux « innovations d’Arius » sont globalement assimilés aux Confesseurs et pour démontrer 
« combien est efficace la simplicité de la foi », il met en scène un confesseur anonyme, 
entièrement défini par sa simplicité : quidam ex confessoribus simplicissimae naturae uir et 
le présente comme « ne sachant rien d’autre que Jésus Christ et Jésus Christ crucifié » 57 ; 
celui-ci énonce sa foi avec la force même de Dieu, face à un philosophe dialecticien 
particulièrement retors : un quidam insignis in arte dialectica. Il lui fait dire : « Au nom 
de Jésus-Christ, philosophe, écoute la vérité » ; il confesse alors la foi de Nicée : le Dieu 
créateur par la puissance de son Verbe et la sanctification de son Esprit ; l’incarnation du 
Verbe « que nous appelons Fils », la rédemption par sa résurrection, la vie éternelle; et 
il conclut : « Crois-tu qu’il en soit ainsi, philosophe ? » et celui-ci acquiesce « frappé de 
stupeur par la force de ces propos », puis il explique sa conversion : « Quand au lieu de 
mots, la puissance procéda de la bouche de celui qui parlait, à cette puissance les mots 
ne purent résister et un homme ne put s’opposer à Dieu. » 

Vbi uero pro uerbis uirtus processit : quand la uirtus Dei se manifeste à travers des 
personnages anonymes la démonstration est claire. Dans le récit de la conversion des 
Ibères, elle se manifeste par des signa efficaces, guérisons 58 , dissipation des ténèbres 59 , 
miracle de la colonne, d’autant plus probants que l’agent humain est anonyme et effacé, 
ou simplement bénéficiaire du miracle dont, dans la foi, il reconnaît la source : le Christ 
Dieu Sauveur, et la dimension spirituelle. Cette lecture ne pouvait surprendre les chrétiens 
d’Aquilée qui entendaient par ailleurs l’enseignement de Chromace : « Ces miracles, notre 
Seigneur et sauveur les a opérés sur un double plan, corporellement et spirituellement, 
manifestant par une œuvre visible son invisible puissance. » 60 


56. HE I, 3 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 430-435. 

57. En citant 1 Co 2,2, Rufin met en évidence le comportement exemplaire de ce quidam et la 
fonction de cet exemplum dans sa démonstration. Dans ce cas aussi les noms des personnages seraient 
parfaitement superflus. 

58. Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 356-359. 

59. Ibid. , p. 364-373. 

60. Chromace d’Aquilée, Sermons. 2 y Sermons 18-41 , texte critique, notes par J. Lemarié, trad. par 
H. Tardif (SC 164), Paris 1971 : Sermon 27, 1, p. 104-105; Sermon 31, 2, p. 146 : « Les Apôtres 
opéraient avec une double grâce sur les maladies : corporellement et spirituellement. Certes ils délivraient 
les corps de leurs maladies, mais ils guérissaient aussi les âmes des maladies du péché. » 
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C’est, nous semble-t-il, dans cette perspective qu’il faut comprendre l’anonymat des 
personnages dans le récit de Rufin de la conversion des Ibères : il met en valeur Celui 
dont le Nom est au-dessus de tout nom, le Christ. De cet usage de l’anonymat comme 
procédé littéraire pour manifester la puissance de Dieu à l’œuvre dans l’histoire, il est 
d’autres exemples dans Y Histoire ecclésiastique , ainsi ces moines égyptiens anonymes 
persécutés par l’évêque arien d’Alexandrie Lucius, qualifiés d’« apôtres de notre temps » 
et qui accomplissent des signa apostolica 61 ; ou encore cette femme anonyme qui, à Edesse, 
au temps de la persécution des catholiques ordonnée par l’empereur arien Valens, court 
au martyre son enfant dans les bras 62 . Par ces exemples, Rufin montrait que : « Ce qu’il 
y a de faible dans le monde, voilà ce que Dieu a choisi pour confondre la force. » 63 

Si les protagonistes de la conversion des Ibères sont, dans le récit de Rufin, anonymes, 
s’ils s’effacent derrière le Nom par excellence, celui du Christ, et font de lui, ce qu’il 
est en vérité, le centre de l’histoire, deux personnages humains sont, eux, néanmoins 
nommés : Bacurius, avec le soin et la précision que nous avons signalés, pour garantir 
la vérité des faits, Constantin pour bien situer dans les tempora Constantini , nouveaux 
tempora apostolica , cette annonce de l’Évangile « jusqu’aux extrémités de la terre ». En 
effet Rufin dit de Constantin que « plus il était assujetti à Dieu avec piété et humilité 
[...] plus Dieu lui soumettait le monde » mais il ne fait qu’évoquer les peuples barbares 
soumis à l’Empire romain par Constantin et ses fils. Si la victoire est bien le signe objectif 
de la bénédiction divine méritée par la piété, pour l’empereur chrétien il est d’autres 
victoires que celles remportées par les armes. L’expansion du christianisme aux marges de 
l’Empire, l’évangélisation de peuples nouveaux sont plus importantes : c’est temporibus 
Constantini que les Ibères du Caucase et les habitants de Y India ulterior ont été évangélisés, 
souligne fermement Rufin. En choisissant ces deux contrées qui marquent « les extrémités 
de la terre », il fait de l’époque de Constantin une nouvelle époque apostolique, un 
recommencement pour l’Église ; il fait aussi de l’empereur chrétien un responsable de 
l’évangélisation : « Il veillait à nos affaires avec tout le soin et le zèle possible w 64 , soucieux 
de l’orthodoxie de la foi, de la concorde dans l’Église, et faisant preuve d’une piété pleine 
d’humilité dont il recueille les fruits. Quand les Ibères lui demandent de leur envoyer 
des prêtres « pour achever l’œuvre de Dieu commencée chez eux » (qui coeptum erga se 
Dei munus implerent)> Rufin commente : « Comme ce message lui avait été transmis avec 
beaucoup de joie et de déférence, celui-ci s’en réjouit beaucoup plus que s’il avait réuni 
à l’Empire romain des nations inconnues et des royaumes ignorés. » Ce qui signifie que 
l’évangélisation doit être pour un empereur chrétien plus importante que l’expansion 
de l’Empire ; la conquête spirituelle pacifique l’emporte sur les conquêtes matérielles et 
guerrières, c’est la véritable victoire pour l’empereur chrétien ici appelé à coopérer, par 


61. HE II, 4 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 392-395 et 400-402. 

62. HE II, 5 ; Thelamon, Païens et chrétiens (cité n. 2), p. 441 ; ibid. p. 289 : l’opposant à Xinsania 
de Valens, Rufin met en scène « un préfet » anonyme, qualifié de uir moderatissimus , qui essaie de 
détourner la femme du lieu de rassemblement où les catholiques seront molestés, et fait preuve de 
courage pour dire à l’empereur qu’il refuse d’exécuter l’ordre qui les frappe. Or il s’agissait du préfet 
du prétoire Modestus, un personnage bien connu (Ammien Marcellin XXX, 4, 2 ; PIRE I, p. 605-608, 
s.v. Modestus 2) ; le nommer n’était pas nécessaire. 

63. 1 Co 1,27. 

64. HE I, 1. 
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l’envoi de prêtres, à l’action de Dieu 65 . D’emblée, au début du chapitre, Rufin avait 
donné la clef de compréhension de son récit en écrivant : à la même époque que Y India 
ulterior , c’est-à-dire temporibus Constantini (Hiberorum gens, quae sub axe Pontico iacet, 
Verbi Dei fœdera et fidem futuri suscepit regrii). Entrer dans l’alliance du Verbe de Dieu, 
accueillir la foi dans le Royaume à venir, tel est l’essentiel ; l’anonymat des agents humains 
le met en valeur exaltant l’enjeu véritable : l’adhésion au Christ dont ils sont les témoins. 


65. F. Thelamon, Constantin religiosus princeps : la construction d’un modèle dans Y Histoire 
ecclésiastique de Rufin d’Aquilée, Antichità Altoadriatiche 78, 2014, p. 55-67. 



LA DÉCOUVERTE DE LA CITADELLE DE KORON 


par Nicole Thierry 


Aux célèbres études historiques de A. A. Vasiliev, qui retracent les guerres des Arabes 
contre l’Empire byzantin du VIII e au X e siècle 1 , l’archéologie apporte un complément 
nouveau. Nous croyons avoir découvert au centre des Melendiz daglari, en Tyanitide 
du nord, la citadelle de Koron citée par Constantin Porphyrogénète. Les difficultés de 
cette archéologie en montagne volcanique nous ont entraînée dans sept expéditions 
successives (de 2005 à 2011). Nos résultats restent ceux de l’observation de terrain, mais 
nous espérons que l’intérêt de ce site entraînera des vocations. 

En préambule nous citons trois témoignages de combattants de l’armée byzantine 
de cette longue durée de guerre. G. de Jerphanion avait déjà reconnu près de Gôreme, 
dans l’église dédiée à Nicéphore Phocas (963-969), le portrait de Mléh, Mélias en grec, 
second de Jean Tzimiskès, figuré avec lui en tête de l’armée d’Asie (en avant des Quarante 
martyrs de Sébaste), défilant devant la tribune impériale de Nicéphore et Théophano 2 . 

Plus au sud, dans la région située à mi-distance entre Gôreme et les Melendiz daglan, 
dans la vallée d’Erdemli, nous avons décrit une église monastique consacrée aux Quarante 
martyrs et à saint Constantin par un certain « Basile Tigori, basilikos kandidatos ». Le 
patronyme avait surpris Nicolas Oikonomidès qui supposait « un nom de famille ou un 
sobriquet ». Parmi des lieux d’origine nous avons supposé un site d’Anatolie orientale à 
48 km de Kars, nommé Digor (Tigor), lieu de pèlerinage arménien, dépeuplé depuis la 
fin du X e siècle, les Arméniens quittant leurs terres pour l’Anatolie grecque 3 . 

1. A. A. Vasiliev, Byzance et les Arabes. 1 , La dynastie dAmorium (820-867 ), éd. française préparée 
par H. Grégoire et M. Canard, avec le concours de C. Nallino et E. Honigmann, Bruxelles 1935 ; 2, 1 , 
La dynastie macédonienne (867-959), éd. fr. par H. Grégoire et M. Canard, et 2, 2, Extraits des sources 
arabes , traduits par M. Canard, Bruxelles 1950. Voir aussi S. Métivier, L’orgariisation de la frontière 
arabo-byzantine en Cappadoce (vn^-ix* siècle), dans PuerApuliae : mélanges offerts^ Jean-Marie Martin, 
éd. par E. Cuozzo, V. Déroche, A. Peters-Custot et V. Prigent (MTM 30), Paris 2008, p. 433-454 
(avec la bibliographie récente). 

2. Sur son identification par Henri Grégoire et sur celle de Tzimiskès et les modifications de leurs 
titres après l’assassinat de Nicéphore Phocas, cf. N. Thierry, Haut Moyen en Cappadoce : les églises de 
la région de Çavu§in. 1, Paris 1983, p. 49-51, et 2, Paris 1994, p. 402-405 (additions). 

3. N. Thierry, L’Eglise de saint Constantin et des Quarante martyrs du basilikos kandidatos, 
Basile Tigori à Erdemli, DChAE 27, 2006, p. 137-146. 

Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 663-690. 
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Fig. 1 - Carte de la région de Koron au centre des Melendiz daglari, au nord de la Tyanitide. 


Enfin, à Gelvere/Gelveri (actuel Güzelyurt), à 30 km au nord-ouest de Koron (fig. 1), 
nous avons étudié dans une église enterrée l’exceptionnelle représentation funéraire de 
deux officiers byzantins, un scribon Léon et un tourmarque Michel, morts dans leur 
combat avec le diable 4 . 

v 

I. A LA RECHERCHE DE LA CITADELLE DE KORON 

Le massif des Melendiz daglari n’a pas attiré l’attention de Ramsay et de Miss Bell 
dans leur chapitre sur la ligne défensive du Kizil dagi, Kara dagi, et du Hasan dagi que 
les Melendiz daglari prolongent à l’est 5 . 

4. N. Thierry, Portraits funéraires inédits de deux officiers byzantins morts au combat sur les 
frontières de la Cappadoce, DChAE 30, 2009, p. 169-176. 

5. W. M. Ramsay, G. L. Bell, The thousand, andone churches y London 1909, p. 279-294,489-502. 
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La citadelle de Koron demeura longtemps de localisation incertaine 6 . Sur la carte 
de Kipert datant de 1854, elle est située sous le nom de Küre (pour Kure, proche de 
l’arabe Qurra) sur la rive d’un torrent qui descend des sommets du nord-est, vers Andugu. 
Honigmann, en 1935, avait admis cette localisation, comme nous-mêmes dans notre 
premier livre sur le Hasan Dagi, en 1963 7 . Klaus Belke et Friedrich Hild ont cherché Koron 
sur la route de Doara (Duvarli) à Altunhisar, descendant le Omarli dere, puis la vallée de 
Ke§lik jusqu’à Altunhisar. Ils avaient ainsi dépassé le confluent du Sap dere qui, à l’est, mène 
à la citadelle du Kale Tepesi (fig. 1 et 2) 8 . Dans un vallon voisin, à l’ouest, ils trouvèrent 
une forteresse inconnue, au-dessus du village de Çômlekçi, au lieu-dit Korunun Ba§i (la 
tête de Koron). Elle dresse sa tour de guet à quatre étages, mi-rupestre, mi-construite, à 
l’entrée d’un ravin, au fond d’une petite zone d’habitats rupestres. Merveilleusement située 
comme poste de garde, elle regarde la plaine qui, au sud, s’étend jusqu’au Taurus. Après 
eux, nous l’avons visitée en 1999 et nous l’avions antérieurement présentée sous le nom 
de Koron 9 . Contrairement à Koron, invisible de la plaine 10 , on la repère aux jumelles et 
au téléobjectif de la route d’Altunhisar à Aksaray. Sa haute tour a peut-être fait partie de 
la ligne des feux entre Loulon et Keçikalesi dans le Hasan dagi 11 . Peut-être Korunun Ba§i 



Fig. 2 - Photo satellite de Koron et de Korunun Ba§i, al3 km à l’ouest (photo Google). 

6. Bibliographie de base : F. Hild, Dos byzantinische Strassensystem in Kappadokien, Wien 1977, 
p. 41-63; F. Hild, M. Restle, TIB. 2, Kappadokien (Kappadokia, Charsianon, Sebasteia und Lykandos), 
Wien 1981, p. 70-86, 216-217. G. Dagron, H. Mihaescu, Le traité sur la guérilla (De velitatione) de 
Vempereur Nicéphore Phocas (963-969% avec un appendice par J.-Cl. Cheynet, p. 289-315, Paris 1986. 

7. E. Honigmann, Die Ostgrenze des byzantinischen Reiches von 363 bis 1071 , Bruxelles 1935, 
carte II ; N. et M. Thierry, Nouvelles églises rupestres de Cappadoce , Paris 1963, p. 10-15, carte. 

8. TIB 2 p. 124 et carte, où Koron est situé à l’ouest. 

9. N. Thierry, La Cappadoce de TAntiquité au Moyen Âge, Turnhout 2002, p. 15, pl. 9. 

10. Cf. infra le récit d’une campagne arabe contrariée dans son expédition vers les terres byzantines. 

11. Hild, Dos byzantinische (cité n. 6), p. 53, fig. 22-23; p. 47, fig. 7-10; Keçitkalesi : al-Agrab, 
Argos, cf. TIB 2, p. 135-136. 
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Fig. 3 - Photo satellite de Kale Tepesi (Koron) (photo Google). 


était-elle un point d’avant-garde pour la citadelle de Koron ; elle est à 13 km à l’ouest à 
vol d’oiseau (fig. 2) 12 . 

Notre découverte, en 2005, de la citadelle de Koron, au cœur du massif volcanique 
des Melendiz daglan, fut fortuite, alors que nous recherchions la forteresse de Drizion où 
Nicéphore Phocas avait installé la cour impériale entre ses deux campagnes de 964 et 965, 
lors de sa reconquête de la Syrie (fig. I) 13 . Les jeunes habitants de Yeçilyurt, rencontrés 
bien au sud, nous vantèrent leur vallée et le grand château, plus important que celui dont 
nous leur parlions, à Çômlekçi plus à l’ouest, que nous avions visité quelques années plus 
tôt sous le nom de Korunun Ba§i. Notre curiosité fut ainsi éveillée (fig. 3). 

La ville d’Yeçilyurt s’est administrativement détachée d’Altunhisar voisine dont elle est 
l’extension vers le nord-est, remontant la vallée de l’Andugu su en dessous du confluent 
des deux vallées d’origine, celle du Sap dere à l’est et celle de l’Omarli dere au nord. En 
ville, l’accueil fut des plus aimables, le maire, M. Unal Yilmaz, instituteur en retraite, 
étant satisfait qu’on puisse s’intéresser à sa région dont il était bon connaisseur. Après 


12. F. Hild, Il sistema viario délia Capadocia, dans Le aree omogenee délia Civiltà Rupestre 
nelVambito delTImpero Bizantino : la Cappadocia, a cura di C. D. Fonseca, Lecce 1981, p. 115-123, 
ici p. 121 ; TIB 2, p. 172-173 ; cf. Hild, Dos byzantinische (cité n. 6), p. 50. 

13. Jean Skylitzès, Empereurs de Constantinople, trad. et annoté par B. Flusin et J.-Cl. Cheynet, Paris 
2003, p. 225-227, 268-270 ; G. Schlumberger, Un empereur byzantin au X e siècle , Nicéphore Phocas , 
Paris 1890, p. 422,426, 502 ; Hild, Il sistema (cité n. 12), p. 121, « un ruscello provenante dai monti 
Melendiz daglan [...] que trasforma Tintera zona circostante in una fertile oasi », principalement par 
la rivière d’Andugu; TIB 2, p. 172-173. 
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Fig. 4 - Les deux massifs de Koron en perspective, soir d’été 2009 (photo Durmu§ Üçgün). 


nous avoir montré la grande église byzantine d’Antigus, en croix inscrite à coupole 14 , 
il nous mena en voiture, non sans difficulté, à la dernière yayla, à 13 km en amont de 
Yeçilyurt, non loin du Kale Tepesi. C’est de sa yayla que nous découvrîmes la forteresse 
de Koron (fig. 4). Notre première visite fut suivie d’expéditions courtes en 2006 et 2008, 
limitées aux bases du massif peu difficiles à pénétrer et de visites des parties hautes entre 


2009 et 2011. 


II. La région de Koron dans l’histoire 


La région des Melendiz daglari, dans la partie centrale de la Cappadoce, garde des 
riches vestiges archéologiques du temps du royaume néo-hittite de Tuwana, fondé par 
le roi Muwaharna, père de Warpalawa (738-715 av. J.-C.) 15 . Au vm e siècle, l’art reflétait 
celui des civilisations assyrienne, araméenne et phénicienne. Mais la mythologie hittite se 


v , 

14. Beau monument d’architecture connu à l’inventaire, mais dont la restauration nécessite 
d’importants travaux (renseignements tenus de Banu Çelebioglum, assistante du Pr. Agaryilmaz, 
d’Istanbul, que nous remercions ici). Ce monument semble dater du haut Moyen Age et avoir été 
en usage jusqu’au bas Moyen Age; transformé en mosquée, il est actuellement abandonné. Le maire 
nous renseigna également sur les fouilles antiques voisines, et sur le château occupé au xix e s. par un 
« bandit », du type d’aventuriers fréquents à l’époque. Par la suite, l’aide de l’agence touristique de nos 
amis Ahmet et Osman Diler d’Avanos s’associa aux interventions locales des habitants de Yeçilyurt. 
La région voyait peu d’étrangers. 

15. D. Berges, I. Nollé, Tyana : archàologisch-historische Untersuchungen zum südwestlichen 
Kappadokien , Bonn 2000, t. 2, p. 465-468. 
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perpétuait. Comme dans les autres petits royaumes, dominait un grand dieu de l’orage, 
dispensateur de l’eau bénéfique et, par conséquent, dieu de la végétation. Le superbe 
bas-relief d’Ivriz (au sud d’Eregli), élevé au-dessus d’une source, et sa réplique à Ambar 
Deresi montrent le dieu Tarhunzas tenant les épis de blé et les grappes de raisin devant 
son dévot, le roi Warpalawa 16 . D’autres monuments sculptés et des hiéroglyphes ont été 
repérés dans les montagnes périphériques 17 . À Ke§lik, à quelques kilomètres au nord-ouest 
de Yeçilyurt, une grande stèle d’andésite, représentant le dieu Tarhunzas, était dressée sur 
un tertre au centre d’un vaste bassin montagneux au pied du massif central des Melendiz 
daglan. Aujourd’hui, le fils du propriétaire montre avec fierté le socle creusé dans lequel 
était plantée la stèle votive que son père avait naguère portée au musée de Nigde. Là sont 
réunies des gravures rupestres contemporaines trouvées dans la vallée voisine de Ke§lik, 
lieu de passage entre Altunhisar et Çiflik 18 . Des lions de style assyrien provenant du 
Gôllüdag, non loin au nord-est, ont été partagés avec le musée archéologique de Kayseri 19 . 

En l’absence de témoignages archéologiques de l’époque perse 20 , on retrouve la région, 
à l’époque hellénistique, sur les confins nord de la Tyanitide. Dans sa Géographie XII, 
1, 4, Strabon précise que la Cappadoce, « sous Archealos et sous les rois précédents [...] 
était divisée en dix stratégies, dont cinq formaient l’ensemble des stratégies du Taurus, la 
Mélitène, la Cataonie, la Cilicie, la Tyanitide et la Garsauritide ». Le géographe décrit la 
Tyanitide comme un « territoire vaste et fertile » dont l’importance tenait à sa situation 
au nord des « Portes ciliciennes, passage le plus aisé et le plus généralement pratiqué 
par tous les voyageurs pour gagner la Cilicie et la Syrie » 21 ; il évoque ses plaines vides 
de villes, mais avec des places fortes sur les montagnes, dont Nora, près de Sivrihisar, 
où le roi Eumène fut assiégé un an par Antigone I er (320 av. J.-C.) 22 . Grâce aux voies 
de communication, la vie régionale continue à l’époque hellénistique (à laquelle nous 
pensons pouvoir rattacher le tombeau creusé dans le rocher de Koron, présenté à la fin 
de l’article), romaine et protobyzantine 23 . 


16. Ibid. y t. 1, p. 99-103, pl. 42 et 44. 

17. Ramsay - Bell, The thousandand one churches (cité n. 5), p. 502-512. 

18. Berges - Nollé, Tyana (cité n. 15), p. 22-25, p. 99-106, pl. 38-49; A. Çinaroglu, New 
Iron âge discoveries around Nigde, Anadolu 2, 1989, p. 1-8, pl. I-IV, aimablement communiqué par 
Ünal Yilmaz. 

19. Du milieu du vm e s., cf. E. Akurgal, Spàthethitische BildkunsU Ankara 1949, p. 58, 66, 75, 
pl. 36a. Sur les cartes, marqués Harabe = ruines . Cf. Thierry, La Cappadoce (cité n. 9), p. 23, fig. 5, 6. 

20. En revanche, P. Debord, LAsie Mineure au IV e siècle (412-323 av. J.-C) : pouvoirs et jeux 

politiques , Bordeaux 1999, p. 30-31, 38-40, 174, 331 et suiv., 357 et suiv., insisté sur la permanence 
de l’administration perse. \ 

21. Strabon, GéographieX II, 2,7. Hild, Dos byzantinische (cité n. 6), p. 51-59, fig. 24-26 ; Thierry, 
La Cappadoce (cité n. 9), pl. 10 ; sur l’état actuel du site, N. Thierry, Les portes ciliciennes, dans Passer 
les monts : le franchissement des montagnes dans TAntiquité grecque et romaine : actes du XXXIX congrès de 
TAPLAESy Grenoble y 19 au 21 mai 2006 , sous la dir. de B. Gain, Grenoble 2007, p. 73-82; cf. Berges 
- Nollé, Tyana (cité n. 15), p. 9-25 (richesse de la région et son importance comme nœud routier de 
l’Antiquité jusqu’aux premières invasions arabes), p. 465-516 (jusqu’au Moyen-Age). 

22. Strabon XII, 2, 5, éd. F. Lasserre, p. 54, n. 1. Nora est à une vingtaine de kilomètres au nord 
du Kale Tepesi. Routes dans Hild, Dos byzantinische (cité n. 6), fig. 12-14. 

23. TIB 2, p. 298-299. Trois tombeaux romains m’ont récemment été présentés par Mahmut Say 
sur une route de Çiflik; dans les Melendiz on nous a montré quelques nouvelles petites nécropoles 
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Entre les Byzantins et les Arabes, du vn e au X e siècle, l’ensemble volcanique des Melendiz 
daglari constitua un rempart discontinu plus ou moins parallèle au Taurus dont il est 
séparé par la plaine de la Tyanitide. C’est cette barrière — le « district de Qurra, entre 
Qurra et Durra » - que les Arabes installés au sud du Taurus franchissaient pour gagner 
l’Anatolie (Tabari) 24 . Ainsi, au cours de sa mission en terre byzantine, sous le règne du calife 
al-Wathiq (842-847), un astronome arabe visita les « gens des cavernes », où nous croyons 
reconnaître en premier ceux de la région de Selime (Wadi Salamun), comme le raconte Ibn 
Khordâdhbeh : « Je l’ai recueillie de la bouche de Mohammed ibn Mousa lui-même : le roi 
des Romains envoya une personne qui, de la frontière, me conduisit d’abord à Korra. Puis 
nous continuâmes notre route et arrivâmes, en quatre journées, devant une colline dont 
le diamètre à sa base avait moins de mille coudées. Un conduit souterrain, dont l’entrée 
s’ouvre à ras de terre, donne accès au gîte des gens de la caverne » 25 . De Qurra, il fallait 
traverser la cuvette de Marg al-Usquf (le pré de l’évêque, cf. fïg. I) 26 , passer par Çiflik et 
Duvarli (Doara). Ce trajet était le plus court mais difficile en raison des reliefs volcaniques 
et de la présence cachée de Koron, nommée tantôt « forteresse », tantôt « ville ». 

Les frontières montagneuses furent alors organisées en circonscriptions militaires : 
clisures, tourmes et thèmes 27 . Koron devient le siège du stratège de Cappadoce 
probablement dès le premier quart du IX e siècle et le demeure jusqu’à la fin du siècle ; 
le stratège et ses troupes sont alors chargés de la surveillance d’une région étendue du 
Taurus au sud, au fleuve Halys au nord, de la Lycaonie à l’ouest et au-delà de Kayseri, 
à l’est 28 . Les grandes expéditions arabes à travers les montagnes des Melendiz et la vallée 
de la rivière homonyme jusqu’à Wadi Salamun puis Archelaïs (Aksaray) sont connues 
surtout par les sources arabes, plus ou moins répétitives 29 . 

préromaines. Une équipe italienne fouille actuellement, près de l’aqueduc de Tyane, une basilique 
protobyzantine avec baptistère. 

24. Entre Koron et Doara (Duvarli), voir Vasiliev, Byzance (cité n. 1), t. 1, p. 150 et 295-297 (à 
propos de la campagne d’Amorium, 837-838). 

25. Ibn Khordâdhbeh, Kitâb al-masâlik wa’l-mamâlik (Liber viarum et regnorum ), ed. M. J. de 
Goeje (Bibliotheca geographorum Arabicorum 6), Lugduni Batavorum 1889, p. 78-79, cf. TIB 2, 
p. 216. Pour Selime, château et monastère rupestres, TIB 2, p. 269-270, L. Rodley, Cave monasteries 
of Byzantine Cappadocia , Cambridge 1985, p. 63-85; dossier personnel sur la salle funéraire décrite 
par Ibn Khordâdhbeh, p. 79. 

26. Vraisemblablement en raison de la tradition locale attachée aux terres patrimoniales de Grégoire 
de Nazianze, dont témoigne encore la Kizil kilise au pied de Sivrihisar. 

27. Cf. la bibliographie afférente à TIB 2, p. 70-105 (jusqu’en 1981); puis celle de Dagron - 
Mihaescu, Le traité sur la guérilla (cité n. 6), p. 215-257 : « Tactique et stratégie de guérilla : la frontière 
et les frontaliers » ; J.-C. Cheynet, G. Dédéyan, Militarisation de l’Empire et intégration des Arméniens 
(582-842) et Les Arméniens associés à l’Empire (842-1028), dans Histoire du peuple arménien , sous la 
dir. de G. Dédéyan, Toulouse 2007, p. 300-308 et 308-326, ici p. 300-313, 315-317. Cf. notre article 
sur une peinture de Gelvere, près de Wadi Salamun : Thierry, Portraits funéraires (cité n. 4). 

28. N. Oikonomidès, Les listes de préséance byzantines des IX e et X e siècles , Paris 1972, p. 48-49, 
n. 24 : « D’un passage de Théophane, p. 500, on retire l’impression que déjà en 813, la Cappadoce 
constituait une unité militaire à part, une kleisoura sinon un thème. La première mention connue 
d’un stratège de Cappadoce remonte à 830 ( Théoph . Continué , p. 118-121) » ; cf. TIB 2, bibliographie 
p. 74-75, n. 148 ; p. 77, 82-83, 216-217. Contre l’hypothèse d’une clisure et pour une date haute de 
la création d’un stratège, voir Métivier, L’organisation (cité n. 1), p. 441-443. 

29. Hild, Dos byzantinische (cité n. 6), carte 2, routes c et d, p. 48-51. 
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Les chroniqueurs citent un premier siège de Koron en 803, puis, sa prise et destruction 
par al-Ma’mun en 830 30 . Al-Mu‘tasim, en 837-838, envahit la région lors de sa grande 
expédition d’Amorium, ville considérée comme « l’Œil et le fondement de la Chrétienté », 
pour être la terre natale de la dynastie isaurienne. Tabari décrit cette armée comme aucun 
calife n’en avait encore créé, ainsi que les manœuvres de son avant-garde, commandée 
par le général turc Asinas. En attendant des renforts au nord de Qurra, dans le bassin de 
Marg al-Usquf, celui-ci envoya 200 cavaliers dans les environs de la forteresse pour savoir 
où se trouvait l’armée byzantine. Le commandant de la place, averti, installa ses troupes 
en embuscade en haute montagne, mais les Arabes envoyés en reconnaissance, renseignés 
par un prisonnier, contournèrent Qurra pour refluer au nord, où ils rejoignirent les 
troupes d’Asinas 31 . 

Les années 856-869 voient se déplacer les zones de bataille vers l’est en raison des 
campagnes byzantines contre les pauliciens, mais les Arabes, qui tinrent les cols du 
Taurus, continuèrent leurs raids saisonniers dans les plaines grecques de Cappadoce. 
Progressivement, les Byzantins reprirent l’offensive. De courtes expéditions militaires en 
réplique eurent lieu, dont les recensions sont confuses, ainsi pour celle de 878-879 qui cite 
cinq patrices byzantins du sud-ouest, dont celui de Qurra et de Séleucie, qui infligèrent une 
défaite écrasante à une troupe venue jusqu’en Lycaonie 32 . L’armée byzantine descendant en 
Cilicie essuya une défaite en 883, les stratèges des Anatoliques et de Cappadoce tombèrent, 
alors que le patrice de Qurra, blessé, put s’enfuir 33 . En août 897, les Arabes, s’avançant en 
Cappadoce, s’emparèrent encore une fois de Koron, mais les années suivantes, les combats 
terrestres et maritimes eurent lieu pour la possession de Tarse ; les Byzantins l’emportèrent 
fin 901, assurant le front syro-mésopotamien 34 . Les premières années du X e siècle virent la 
frontière militaire de la Cappadoce du Sud s’avancer vers l’Orient 35 . 


30. Vasiliev, Byzance (cité n. 1), t. 1, p. 370 (du Kitab-al-‘uyun : prise de Qurra et de Sinan 

= Akhisar) ; p. 391-392 (Ibn-Taïfur) : al-Ma’mun assiégea une place forte appelée Qurra, il s’en empara 
de vive force et ordonna de la détruire le 21 juillet 830. Une lettre de victoire d’al-Ma’mun, venant 
du Pays des Grecs, fut lue à Bagdad le vendredi 2 août 830 ; « Lorsqu’il eut conquis la place de Qurra 
et se fut emparé du butin, il acheta les prisonniers à ses soldats pour 56 000 dinars et leur rendit la 
liberté en leur donnant à chacun un dinar » ; cf. le récit de Tabari, I, p. 101-102 : «Toute une série de 
forteresses grecques, incapables de résister à la puissance du calife, se rendirent à lui. La première qui 
tomba fut Magida (Nigde), dans cette région des Matamir. Le calife fit grâce de la vie à la population 
de Magida. Après la prise de celle-ci, Ma’mun assiégea une seconde forteresse cappadocienne, Qurra, 
qui, après une résistance acharnée, fut prise, et détruite. La population de Qurra implora la pitié du 
calife et Ma’mun fit grâce de la vie aux habitants de la ville conquise. » i 

31. Sur l’importance de cette campagne, Vasiliev, Byzance (cité n. 1), t. 1, p^ 145-175, d’après 
Annales quos scripsit Abu Djafar Mohammed ben Djarir at- Tabari, cum al. ed. M. J. de Goeje, Lugduni 
Batavorum 1879-, t. 3, p. 1236-1256. Pour les manœuvres dans la région de Marg al-Usquf et de 
Qurra, Vasiliev, Byzance , p. 295-297 ; pour l’épisode, p. 149-152. 

32. TIB 2, p. 82-83, n. 212-213. Récit d’une opération punitive à Tarse, les Arabes ayant envahit la 
Cappadoce, dans Dagron — Mihaescu, Le traité sur la guérilla (cité n. 6), p. 165-169 ; J.-Cl. Cheynet, 
Les Phocas, ibid. y p. 293-295, sur le rôle de Nicéphore l’Ancien. Tabari, ed. de Goeje, t. 3, p. 2178; 
Tabari dans Vasiliev, Byzance (cité n. 1), t. 2, 2, p. 13; TIB 2, p. 216, n. 6, 8, 13; p. 83. 

33. TIB 2, p. 83, n. 220 (Vasiliev, Byzance [cité n. 1], t. 2, 1, p. 103). 

34. TIB 2, p. 83, n. 25 (Vasiliev, Byzance [cité n. 1], t. 2, 1, p. 132-142). 

35. 775 2, p. 216, n. 6, 8, 13 16-19. 
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L’importance stratégique de Koron déclina conformément à l’évolution des combats, 
la guérilla du IX e siècle faisant place au X e aux campagnes de la reconquête des armées 
impériales 36 . S’il est difficile de savoir quand le site fut abandonné, signalons que dans le 
De thematibus, Constantin Porphyrogénète, après énumération des huit cités fortifiées de 
la Cappadoce II ou Cappadoce du Taurus, cite Koron à part, comme une « forteresse » 
((ppoupiov) 37 . 


III. Le site de Kale Tepesi 
a. Géographie du site 

Au pied du sommet des Beçparmak (« les cinq doigts », 2 935 m), au fond du bassin de 
réception des eaux, sur la rive gauche du torrent du Sap dere, hérissé d’aiguilles volcaniques, 
se dresse la citadelle (fig. 5 et 6). Le relief tourmenté d’un groupe de cratères érodés et 
l’assèchement des torrents en été expliquent les approximations cartographiques 38 . 

Les coordonnées GPS prises sur le terrain, à l’extrémité nord-est, sont : 38° 03' 50" N 
et 34° 29' 27" E. Celles de Google-Earth sont voisines : 38° 03' 55" N et 34° 29' 20" E. 
Les altitudes du tepe se situent entre 2 002 et 2 177 m. 

Les photo-satellites de Google (fig. 2 et 3) définissent l’hydrographie du site, qui se 
trouve au confluent de deux torrents. Ces photos rendent compte aussi de l’ensemble 
du paysage entre Altunhisar et Çiflik, fait d’anciens volcans accolés à l’ouest aux deux 
cônes du Hasan dagi. 

La montagne dite Kale tepesi (« le château du tepe ») est un îlot rocheux fait de coulées 
superposées, de nuées ardentes, matériaux tendres qui durcissent lentement, se tassent, 
se démantèlent et s’érodent 39 . Elle se présente comme une haute muraille en plusieurs 
blocs, surmontée de plans différents (fig. 5 et 6). Certains accès ont permis aux bergers 
d’y faire monter leurs troupeaux et des points d’eau torrentueux sont encore fréquentés 
par des chevaux sauvages à l’extrémité orientale de la paroi sud. Une source saisonnière se 
jette au nord, où la paroi est longée par le Sap dere qui descend du sommet (fig. 1 et 2), 
mais l’eau peut manquer passagèrement en période sèche. Les troupeaux de chèvres et 
moutons restent l’été jusqu’en octobre dans les montagnes. Les yayla sont peuplées du 
printemps à l’hiver ce qui explique qu’une cité dans l’enceinte de Koron y soit décrite à 
certaines périodes du Moyen Âge. 

La haute façade sud de la forteresse, en forme de croissant, est suivie d’un long talus 
qui descend de la muraille rocheuse jusqu’au petit cours d’eau qui se jette dans le Sap 
dere. Le fond du vallon est suivi parallèlement par une piste peu carrossable. 


36. Dagron - Mihaescu, Le traité sur la guérilla (cité n. 6), p. 239-245. 

37. Costantino Porfirogenito, De thematibus II, introd., testo critico, commento a cura di A. Pertusi 
(Studi e testi 160), Città del Vaticano 1952, p. 65,1. 64-65. 

38. Le site correspond à peu près à celui de Küre sur la carte de Kiepert, au Kale Tepe de la carte 


IGN de Nigde. 

39. Nous remercions M. Jean Féraud (de Clermont-Ferrand) de ses indications. D’après lui, il s’agit 
d’ignimbrite, « lave particulière émise à l’état d’aérosols à haute température », et magma propulsé, sorte 
de mousse, qui durcit en plusieurs années. Il s’agirait ici « d’une barre d 'ignimbrite hachée de failles ou 
plutôt de simples diaclases car sans rejet vertical ». À l’extrémité s’est constituée une couche inférieure 
de prismation , donnant des orgues qui ont fourni de grandes dalles aux constructeurs. 
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La façade est entaillée de brèches désordonnées qui brisent la ligne sommitale et 
individualisent les deux hauts massifs. Le plus haut, à l’est, est pyramidal et s’allonge 
en s’abaissant à son extrémité. Au centre le massif occidental est plus important. Il est 
surmonté d’un vaste plateau où se trouvaient jadis les établissements de la citadelle en 
partie réduits à des ruines au ras du sol. À l’ouest, il tombe verticalement sur des prairies 
en terrasses suspendues ou en pente douce. L’ensemble se présente comme une masse de 
lave pétrifiée, comme une forteresse naturelle inaccessible. 

Il est très difficile de mesurer sur place tous les accidents du relief de ce massif, et 
nous donnons les dimensions approximatives d’après Google-Earth. La ligne en S de la 
longue face sud peut être estimée à 530 m, par segments de 212, 134 et 209 m, d’ouest 
en est, la largeur maximale étant de 238 m. 

b. Organisation générale 

Notre schéma géographique approximatif (fig. 5 et 6) permet de localiser les sites 
décrits. Notre description se fait en longeant la façade sud d’ouest en est, ce qui correspond 
à l’abord qu’il offre quand on arrive sur l’à-plat du site, près de la dernière yayla. 

Du sol on distingue mal la conception de cet ensemble montagneux, en forme de 
croissant le long d’un axe ouest-est et centré par deux massifs séparés par une brèche, 
chacun marqué par un sommet. 

Sur la pente ouest sont conservés quelques fragments de remparts qui ont conservé 
leur parement externe comme élément porteur, procédé de tradition romaine (fig. 7). On 
voit encore de rares trous d’observations. Plus haut, une terrasse herbeuse, qui couvre le 
cap ouest, a conservé un long mur de pierres sèches (fig. 8). 



Fig. 5 - Vue du sud : les deux massifs ouest et est, et la brèche d’accès sud (cf. schéma fig. 6). 



LA DÉCOUVERTE DE LA CITADELLE DE KORON 


673 


En arrière, après un champ de pierres dressées marquées de quelques pans de murs 
bien construits, se trouve un vaste espace qui descend en pente douce jusqu’à la faille de 
séparation des deux massifs de la montagne. 

Ce vaste espace était celui des bâtiments du château dont ne subsistent vraiment que 
les fondations d’une vaste salle byzantine dont les murs renforcés de nombreuses fois 
traduisent les combats puis l’abandon (cf. infra). 

La brèche sud est d’escalade délicate (fig. 5) et elle grimpe, séparée par quelques 
rochers de ceux qui soutiennent ce château fort (rectangle blanc des fig. 3 et 14). Cette 
voie a d’abord mené à des tunnels; l’un à droite, bouché à 13 m, se dirigeait vers une 
zone centrale. Plus haut à gauche, un tunnel s’arrête à une porte murée. Cette brèche 
monte à un plat de 10 m, constituant un col servant de carrefour pour les multiples abords 
des sentiers des deux massifs. Cette place a été partiellement divisée par des gros murs 
protecteurs, ou plus tard par des murettes transversales. Tout droit, la place herbeuse du 
col se continue vers le nord par une brèche dont les deux parois rocheuses se rejoignent 
à mi-hauteur pour finir sur un à-pic, jusqu’au torrent qui court au pied de la montagne. 



* 

y 

Fig. 6 - Schéma des deux massifs de Koron. 

Les champs du château-fort sont mis en plan vertical (cf. fig. 3 et 5). 

Les massifs sont vus du sud, décrits d’ouest en est (c’est-à-dire de gauche à droite). 

A : Massif occidental des établissements médiévaux ; au centre, une salle byzantine ruinée, prolongée 
par une série de bâtiments écrasés au sol. À l’ouest, sur le cap sommital, (nombreuses ruines 
dispersées dans les rochers. \ 

B : Massif oriental de destination militaire. On y monte par deux chemins rocheux périphériques, 
devenant chemins de ronde creusés dans le rocher près du sommet. En haut était installé un 
important poste de guet ouvert au nord (fig. 21) mais regardant vers le sud, dont la face était 
protégée par une muraille complémentaire de bois avec tours (?) ; le rocher en porte les traces 
(fig. 22). 

C : Entre les deux massifs, deux brèches, sud et nord, se rejoignent en formant une faille centrale 
aménagée. Elle comporte notamment un bassin d’eau permanente et des murs transversaux. 

D : Le trajet fléché qui suit Koron d’ouest en est par le nord est le plus accidenté (l’escalade en a 
été effectuée en juin 2010), montant au sommet oriental en empruntant la brèche nord (fig. 9) et 
escaladant le versant nord (fig. 20). Le départ se fait de la vallée, le long du Sap dere. 
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Fig. 7 - Ruine 
de fortification, 
sur la pente rocheuse 
du cap ouest. 

Le mur externe 
soutien la pente. 



Fig. 8 - Koron, cap ouest du massif occidental, sans visibilité au sud ; 

sentier qui tourne à droite, vers l’ouest. 








LA DÉCOUVERTE DE LA CITADELLE DE KORON 


675 


Cette brèche nord descend presque verticalement et on la quitte alors à gauche par une 
sente creusée en surplomb le long de la falaise, pour descendre vers l’ouest (fïg. 9). 

C’est le passage nord qui était le plus difficile pour l’assaillant et la verticalité était 
renforcée à mi-course par un mur joignant les parois. Ce type de barrage des cheminées 
d’accès est un type de fortifications connu 40 . Un troisième pont est à demi détruit à côté 
des ruines d’un pont sur le ruisseau, portant des traces de modifications tardives. 

En haut, un premier mur fermant le col, ayant été détruit plusieurs fois et renforcé 
en proportion, indique la réalité de nombreux sièges. Il avance encore sa masse énorme 
pleine de parpaings et cailloux. On retrouve le même mode de réparations, hâtives et 
puissantes, que pour les restaurations du château qui se dressait en partie au-dessus du 
vide comme point de guet et de défense (cf. infra fig. 16). 

Dans la faille aménagée en couloir et lieux de croisement entre les deux massifs, ouest 
et est, on remarque une fontaine à voûte et un bassin bien taillés, de 2 m de large environ 
(fig. 10 et 11). La fontaine a été installée au pied du talus, en contrebas du terrain où se 
trouvent les ruines du château. À propos de cette proximité, les archéologues J.-P. Adam et 



Fig. 9 - Sortie du col par la brèche nord et murs transversaux. 

À mi-pente on a ouvert une sortie latérale étroite pour regagner l’extrémité ouest de la citadelle. 

40. Ce double emploi « est connu des constructeurs de forteresses en nid d’aigles, ainsi à Puilaurens 
en pays cathare et sur le flanc est de la citadelle d’Ani » (communication dont je suis redevable à 
Ph. Dangles). 
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N. Faucherre m’avaient signalé en janvier 2010 les dispositions comparables de la salle du 
palais de Sahyun (Saône), et celle-ci portée sur arcades internes dans ses murs d’enveloppe. 

Derrière ses remparts rocheux, le sol profond du tepe et les pentes qui l’encadrent sont 
des terres volcaniques meubles. Cette masse centrale peut servir de réserve d’eau. D’octobre à 
avril, les pluies et les neiges constituent des réserves d’eau, et l’air est glacé 41 . Ces conditions 
nous paraissent expliquer l’existence de ce bassin toujours plus ou moins plein d’eau, creusé 
dans le bord de la dépression qui sépare les deux masses de terre, surtout celle de l’ouest, 
très volumineuse et sous-jacente aux bâtiments du château. Il est vraisemblable qu’il s’agit 
d’une nappe phréatique, compte tenu de la permanence de l’eau relativement claire et de 
profondeur variable (80 à 120 cm environ d’après nos observations). 

c. Défenses hors murs de l'extrémité orientale 

Au pied de la face sud du massif oriental, on remarque non loin de la brèche principale, 
à droite, la façade à fronton du tombeau antique. Une plaque rocheuse qui longe le côté 
gauche de sa façade abritait une entrée primitive (fïg. 12 et 13) et une zone très remaniée 
au cours des siècles sur toute la hauteur de cette face. Elle a été détruite et le lieu est 
méconnaissable, mais en hauteur reste suspendue une partie de l’escalier qui se glissait 
dans une faille protectrice. Il faut supposer une destruction par le feu lors d’un assaut. 
L’escalier sinue dans la paroi, jusqu’à une porte ouvrant aujourd’hui sur le ciel. 

Au pied du rocher, en avant de cette entrée détruite commençait un mur de protection 
et des ruines d’établissements visibles sur la photo satellite (fig. 3). Des fortifications 
de lave rouge s’étendaient de la base de la brèche principale jusqu’à l’extrémité du cap 
rocheux où un chaos rocheux a définitivement obturé un tunnel il y a quelques décennies. 
À mi-pente a subsisté un fragment d’un beau mur et particulièrement le saillant d’une 
tour d’architecture savante de 12,80 m de façade et de 3,50 m d’avancée (fig. 12) 42 . La 
pente a glissé, éclatant et enterrant progressivement les murs, si bien qu’on a peine à 
distinguer que le mur était fait de deux parements de pierres taillées et d’un massif de 
mortier très dur, de cendre et sable volcaniques et de morceaux de basalte cassé. On 
remarque les assises régulières des moellons de taille inégale et la qualité des grandes dalles 
du chaînage harpé sur les angles. De 1 à 1,25 m, elles sont manifestement taillées à partir 
des orgues de la falaise voisine. La construction soignée suit la tradition hellénistique des 
constructions militaires 43 . 


d. La grande salle byzantine (fig. 12-18) 

La vaste salle basilicale à l’extrémité du plateau central, au-dessus! du débouché de 
la brèche sud, faisait partie, dans le courant du IX e siècle, de la résidence du stratège de 


41. Cf. dossier photographique de Jean-Pierre Couprie sur les neiges de mai 2008. Il constata 
l’abondance des torrents et le ruissellement des pentes. 

42. Philippe Dangles architecte d.p.l.g., connu pour ses relevés des remparts d’Ani (Ph. Dangles, 
N. Prouteau, Observations sur quelques forteresses de la région d’Ani, REArm 30, 2005-2007, 
p. 273-299), nous a amicalement analysé cette ruine de tour. 

43. Cf. J.-P. Adam, Les composantes d’une fortification grecque, dans A la découverte des forteresses 
grecques , Les dossiers d'archéologie, n° 179, fév. 1993 p. 14-23 ; P. DucREYet J. Favrod, Les fortifications 
grecques d’Asie Mineure, ibid., p. 52-64, fig. p. 54, 61. Nous remercions Ph. Dangles. 
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Fig. 12 - Face sud-est du massif oriental. 

Le tombeau antique à mi-hauteur et le poste de guet médiéval au sommet. 

Cappadoce, qui exerçait à la fois des fonctions militaires et administratives. D’environ 14 
sur 8 m, de direction nord-sud, elle est le monument le plus remarquable du site. 

Le sol est empli de terre et de végétation qui en rendent l’étude incomplète. La neige, 
en hiver, la remplit si bien qu’en juin 2010, nous l’avons trouvée avec des flaques et des 
herbes aquatiques si bien que le bas des murs en reste altéré. 

La salle, installée sur l’arête de la falaise, était en partie enterrée (fig. 16), ce qui 
allégeait la poussée des terres sous-jacentes. Le procédé est connu à Constantinople pour 
des maisons construites en terrasses sous lesquelles on avait bâti des sous-sols ou des 
citernes comme fondations 44 . 


44. E. Mamboury, Istanbul touristique, Istanbul 1951 (Les citernes, p. 250-251). 
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Fig. 13 - Détail de la fig. 12. Le long de la face du tombeau 
montait un escalier caché dont l’accès a été détruit. 


Vers le bord de la falaise, on voit cette grande salle dans son enceint^mégalithique bien 
appareillée à l’origine (fig. 16 et 17). Le liant intérieur des murs comprend un mortier avec 
parpaings bruts dans un lit de chaux débordant abondamment (fig. 18). La paroi interne 
était conforme aux revêtements de lits de briques de l’architecture byzantine urbaine. 

Elle fut plusieurs fois endommagée et restaurée, ce qui explique les épaisseurs irrégulières 
des murs, l’ajout de contreforts et la difficulté de reconstitution du monument primitif. 

Elle était couverte d’une haute voûte en berceau sur d’épais chapiteaux-impostes de 
maçonnerie (fig. 20) et rappelle les nefs transversales de Mésopotamie comme celle de Salah. 

L’entrée était au nord, marquée par une grande dalle, et précédée d’une petite pièce 
ruinée. La salle était peut-être surmontée d’un étage qu’on atteignait par un escalier extérieur 
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Fig. 14 - Plate-forme centrale du massif occidental, ruines du château en juin 2010. 

On note les murs effondrés des bâtiments au nord de la grande salle visible sur la fig. 3. 
En oblique entre l’angle nord-est de la salle et les rochers du premier plan, on voit le four à 
chaux éventré, la cendre s’écoulant au-dessus de son mur de parpaings. 



Fig. 15 - La plate-forme centrale en octobre 2011, après des feux de broussailles. Tableau 
panoramique de la zone du château et du col central entre les deux brèches, avec le bassin taillé. 
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construit du côté est, ou par un autre au-dessus de la porte nord. Il n’est pas certain que le 
bâtiment ait eu un étage, mais peut-être a-t-il été tout simplement étêté par l’artillerie. La 
typologie étagée est connue dans l’architecture civile des résidences et châteaux d’Occident 
rattachés à la fin de l’Antiquité alors que l’habitat des élites médiévales était moins attesté 
en Orient 45 . On connaît cependant l’exemple géorgien de Lixni, en Aphxasie 46 . 

La paroi interne la mieux conservée est celle de l’est. On voit trois arcades appuyées 
jadis sur d’épais chapiteaux-impostes en relief de 58 cm qui devaient avoir été stuqués, 
réalisant de beaux mouvements de parois (fig. 20). Celles-ci étaient faites de lits de briques 
de 3,5 cm d’épaisseur entre des couches à peu près égales de fin mortier volcanique. Ce 
mode de revêtement est caractéristique de l’art pariétal byzantin depuis le V e siècle à 
Constantinople, illustré en Syrie par la basilique de Qasr ibn-Wardan, de 564. 

A Koron, un four à chaux et à briques était en activité à proximité, à une vingtaine 
de mètres inférieurs au nord, présentant une partie de son enceinte de parpaings, des 
fragments de briques fines (dont une portait encore la trace des doigts qui l’avaient lissée) 
et sa descente de cendres. Le sol, non fouillé, sert de base aux feux des bergers. Les ouvriers 
cuisaient sur place leur matériel et il était d’usage d’utiliser la pierre locale 47 . 

L’examen comparé des deux illustrations fig. 10 et 15 permet de voir les chemins 
nombreux qui joignent les ruines des bâtiments du château (dont la grande salle était 
l’élément majeur) et les descentes vers le col. Celui-ci était un lieu de circulation mais 
aussi un centre de vie en raison de la source et des petits espaces végétaux voisins. Il est 
possible que des bâtiments domestiques aient été construits entre les deux sites 48 . 

Compte tenu de son installation proche de la paroi de la falaise, les renforcements de 
mortier armé, en arrière de la paroi sud, ont solidarisé le bâtiment à la montagne, sans doute 
dès l’origine, et plusieurs fois lors du IX e siècle (fig. 18). Manifestement, la résidence du 
stratège de Koron a souffert des techniques d’attaques des villes connues depuis l’Antiquité 49 . 


45. J. Mesqui, Les châteauxforts : de la guerre à la paix , Paris 1995, p. 79-93 : « les attributs civils du 
château-palais », image du pouvoir féodal. « L’aula forme l’essentiel, quelquefois unique, de Penserçible 
castrai », sous-titre de J.-M. Poisson, Châteaux en Rhône-Alpes, Histoire et images médiévales , n° 11, 

2007-2008, p. 38-43. 

46. L. Khroushkova, Les monuments chrétiens de la côte orientale de la mer Noire : Abkhazie y 
IV-xiV siècles (Bibliothèque de l’Antiquité tardive 9), Brepols 2006. Premier état du palais des 
ix e -xi e siècles plusieurs fois reconstruit. L’auteur cite les références de Noël Duvaraux salles de réunions 
de l’Antiquié tardive, p. 128-129. 

47. J.-P. Adam, La construction romaine : matériaux et techniques , Paris 1984, p. 74-84, fig. 153, 
153, 166. A Koron, le four, important, n’a été inventorié que récemment par les bergers. 

48. La question m’avait été posée par notre ami médiéviste, le Prof. Nicolas Faucherre. 

49. On reprenait les procédés décrits d’après la Poliorcétique d’Héron de Byzance dont les rééditions 
sont nombreuses jusqu’aux temps modernes ; certains manuscrits illustraient les modes de constructions, 
d’autres reproduisaient les trépans qui percent les murs pour placer dans les trous des charbons mis à 
feu avec d’énormes soufflets, etc. Cf. chap. III La guerre de sièges, cf. Ch. Giros, Les Byzantins et la 
guerre, dans Byzans : yapilar y meydanlar, ya§amlar y ed. A. Pralong, Istanbul 2011 : p. 337-357 ; trad. 
fr. de l’auteur que nous remercions ici. 
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Fig. 18 - Salle du château vue du nord, octobre 2011. 

Au soleil couchant, vue sur rensemble de la salle détruite par les multiples attaques. 

Avec nos alpinistes comme échelle. 



Fig. 19 - Schéma succinct de la salle de la citadelle. Dimensions : 14 x 8 m. 
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Fig. 20 - Détail de la paroi est qui a encore conservé à peu près son élévation. 

Ici, le chapiteau-imposte, qui une fois stuqué devait avoir un bel effet entre les arcades. 


e. Le sommet du massif oriental (fig. 21 -24) 

L’organisation du sommet oriental de Koron explique peut-être la longue survie de la 
citadelle. Un point stratégique entre le nord byzantin et le sud, d’où viennent les Arabes, 
ce sommet est consacré à la surveillance de l’ennemi et à la défense contre ses attaques. 

Grâce aux postes d’observation établis sur les contreforts montagneux de 4,5 à 6 km 
de distance, la nouvelle était transmise au pas de course d’un relais à l’autre, jusqu’au 
poste de cavalerie en plaine qui avertira le stratège 50 . I 

Le service de surveillance était assuré par les soldats issus d’une population frontalière, 
les « akrites », pour qui se battre est une activité permanente 51 . En 1890, Gustave 
Schlumberger, l’historien de Nicéphore Phocas, avait écrit d’eux : « les fameux akrites, 
seront choisis avec un soin extrême, parmi les soldats les plus braves, les plus intelligents, 
les plus dévoués. » 52 


50. Dagron - Mihaescu, Le traité sur la guérilla (cité n. 6), p. 246-248. 

51. Ibid., p. 243-247, 255-257. 

52. Schlumberger, Un empereur byzantin (cité n. 13, p. 177). 
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Les faces nord et sud étaient différentes. Du côté nord la pente est forte, voire verticale 
comme la falaise Test souvent de ce côté. De plus elle est hérissée d’aiguilles et les sentiers 
et escalier d’accès sont très étroits, tout en accédant à quelques petites casemates. C’est le 
côté des soldats byzantins assurant la relève (fïg. 21). 

Du côté sud, le relief est fait de plusieurs petits massifs superposés, avec des accès et 
balcons suspendus. Les hauts murs superposés ont été travaillés pour fortifier ce côté. 
On constate l’aménagement de petites terrasses jointes par un étroit trottoir, des consoles 
visibles à 2 m sous le chemin de ronde du poste de guet, et plus bas, des descentes jusqu’au 
bas de la pente (fig. 22). Près du sommet, le chemin de ronde est creusé hors de la vue 
jusqu’à une tourelle orientale (fig. 24). 

Avec des spécialistes de l’escalade, on pourrait définir les travaux de fortification de 
cette face de la montagne, en particulier, les nombreuses échelles de courtines (fig. 21, 
22). Il est manifeste que ce côté sud était sujet aux attaques : par l’artillerie comme on l’a 
constaté pour la forteresse du massif occidental, et par les troupes, à l’extrémité orientale 
de Koron, en raison d’un terrain plus favorable d’accès (fig. 3). 

Au sommet se trouvait le poste de guet lui-même, très abîmé du côté sud alors que 
son accès est assez bien conservé au nord (fig. 21). La cellule était adossée à trois énormes 
blocs du bord rocheux creusé pour abriter un foyer qui servait sans doute aux veilleurs de 
garde. Un mince trou traverse la paroi ; il ne paraît pas avoir servi pour un signal lumineux 
mais semble plutôt avoir laissé passer un peu de fumée d’usage domestique (?). Un gros 
rocher oblong divise l’espace latéral en deux espaces de repos (?). Le sol de la cellule suit 
les rochers sur 7 m environ de périmètre intérieur. Fermée jadis, elle s’ouvre à présent, de 
chaque côté, sur le chemin de ronde, lequel est détruit au sud (fig. 22). 



Fig. 21 - Vue générale de la pente nord du poste de guet 
(côté accidenté avec escaliers et casemates). 
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Fig. 22 - Paroi sud du massif oriental. 

Le témoin est sur le bord périphérique effondré du poste de guet, au-dessus des courtines ; 
détail des parois travaillées pour les travaux de fortifications (cf. fig. 23). 


En avant, vers le nord, côté byzantin, on avait placé d’énormes pierres en équilibre pour 
soutenir une épaisse toiture de mortier qui coiffe encore l’habitat. Cette installation rustique, 
complétée jadis par du mortier dont il reste partout des morceaux, devait être viable. 

Le chemin de ronde qui avait été taillé autour de cette cellule a été détruit par l’artillerie 
opposée. Sur la fig. 22, notre ami apparaît, en haut, sur le chemin abattu, du côté ouest 
de la cellule. À ses pieds on voit toute la muraille de rocher, pour construire en avancée 
des fortifications travaillées jusqu’au talus (cf. fig. 23). Nous n’avons pu examiner de 
près cette paroi. 

Au terme de ces descriptions, Koron témoigne de ses destructions médiévales. Et le 
site nous a paru restituer le cadre de la guerre des frontières byzantines au ix c siècle, si 
vivantes dans le texte de Nicéphore Phocas (se rapportant au milieu du X e siècle) et les 
commentaires de Gilbert Dagron. 
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Restitution d'un mur de courtine avec 
chaînages en bois , d'après Philon (coupe) 


Fig. 23 - Schéma d’architecture militaire, mur de courtine 
(Philon de Byzance, Poliorcétique des Grecs : traité de fortification , d’attaque 
et de défense des places , trad. par A. de Rochas d’Aiglun, Grenoble 1872, p. 33) 
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Fig. 24 - Chemin de ronde creusé autour du poste de guet au sommet du massif oriental. 
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f Le tombeau de la face du massif oriental (fïg. 25-27) 

Le tombeau, dont la chambre funéraire conserve des fragments de peintures guère 
identifiables, se projette sous le sommet qui servit de poste optique au Moyen Âge. Sa 
façade a été régularisée pour être au centre du massif oriental de Koron. La visite de ce 
tombeau se fait en rappel, en descendant d’une des terrasses rocheuses supérieures. 

Le rocher était terriblement dur et cela explique les faibles dimensions : l’entrée est de 
1,20 m de haut et 1,45 m de large, et au fond dans la cavité environ 2,40 m ; profondeur 
environ 1,75 m. Ces deux dernières dimensions font penser qu’on a déposé au fond 
un corps dans un sarcophage de terre 53 . À l’intérieur, les parois sont d’une taille très 
irrégulière, les failles ont gêné les ouvriers. Sur la paroi externe, on croirait à un revêtement 
mais il est épais et si dur qu’on dirait de la lave. Les mouvements triangulaires du plafond 
de l’entrée font penser à un essai d’architecture (fïg. 26), mais là encore la dureté de la 
pierre a été l’obstacle. Dans la tombe elle-même, un trou ressemble à une crapaudine, 
cavité qui reçoit le pivot d’un arbre vertical, qui aurait aidé les ouvriers à tailler cette 
pierre si dure. Une sorte de canal de 95 cm relie le trou au bord antérieur du sol, comme 
s’il avait servi à l’évacuation des déblais (fig. 25). 

En 2009 et 2010 notre moniteur d’escalade l’aborda et, suspendu face à son ouverture, 
prit des photos qui montrent vaguement un visage coiffé. Des taches d’un bleu éclatant 
sur ces photos me faisaient espérer du lapis, mais sur place, lorsque j’ai pu, en 2011, 
descendre avec le moniteur grâce à la présence d’un auxiliaire, les traits étaient noirs ; j’ai 
cru reconnaître la silhouette d’un buste barré de colliers d’un visage vandalisé par des 
cercles de majuscules grecques peintes en blanc (fig. 27). Sur la tête on pouvait supposer 
une coiffe faite d’un bonnet sur un bandeau (?). 

Cette tombe pourrait être de l’époque hellénistique mais son étude demande encore 
des recherches. Je reste en attente de renseignements sur les nécropoles antiques et sur les 
analyses des prélèvements. D’autre part, l’histoire de l’époque hellénistique ouvre aussi 
des perspectives : il est possible que notre site ait été une de ces gazophylaxies citées par 
Strabon, là où les rois de Cappadoce protégeaient leurs trésors 54 . 


53. Les sarcophages de terre cuite étaient fréquents en Anatolie depuis l’époque perse et hellénistique, 
cf. Thierry, La Cappadoce (cité n. 9), p. 41, notes et fig. 

54. Cf. Debord, VAsie Mineure (cité n. 20), p. 171-174 et 357 et suiv., sur l’empreinte achéménide 
en Tyanitide et celle de Datamès, gouverneur de la portion de Cilicie proche de la Cappadoce, où vivent 
« les Syriens blancs », c’est-à-dire en en Cataonie (cf. les provinces du Taurus d’après Strabon XII, 1-4). 
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Fig. 25 - Tombeau. Sol en état le 26-10-2011. Trou de crapaudine relié au bord externe. 



Fig. 26 - Tombeau. Vue prise de l’extérieur, le photographe étant suspendu 

(photo D. Üçgün, 2010). 
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Fig. 27 - Tombeau. Les restes de peintures, vue d’ensemble et détail 












ARABIC IN ARMENIA BEFORE THE TENTH CENTURY 


by Robert W. Thomson 


The subject of translations from Arabie in to Armenian has attracted a good deal of 
attention, not least from the pen of our honorand. 1 But before the twelfth century, when 
Armenians came into closer contact with Arabie writings in Cilicia, or in the developing 
cities like Ani, there is little direct evidence for Armenian knowledge of the Arabie 
language. This is somewhat surprising, given the fact that Muslim Arab incursions into 
Armenia had begun by 640, that correspondence between Armenian princes and Muslim 
governors or the Caliph is regularly cited, and that encounters between Christians and 
Muslims are frequently mentioned by Armenian historians and hagiographers. Such 
encounters might be confrontational or peaceful, yet the assumption is usually that 
Arabie, not Armenian, was the medium used. What evidence, then, is there between 
the mid-seventh to the mid-tenth centuries of our era for the knowledge of the Arabie 
language in Armenia? Such an enquiry does not restrict us to the Muslim world, for 
Armenians were just as involved with Arabic-speaking Christians as they had been with 
Syriac-speaking Christians in earlier times. 

Before we tackle this question, where direct evidence is remarkably sparse, it may 
be worthwhile to investigate what Armenians knew about the Arabs before the rise of 
Islam and the invasion of their own country, and how they placed them in the larger 
world. The first Armenian writer to describe Muslim Arabs, as opposed to the Arabs of 
northern Mesopotamia in the days before Muhammad, is Sebëos, who wrote his History 
soon after 660. He describes the teaching of Muhammad, the rise of the new religion, 
and the irruption of Arab invaders into Armenia; and he makes an effort to understajid 
these unexpected events in terms of his own biblically-based background. Sebëos gives a 
good deal of information about the interaction of Muslim leaders with Armenian princes, 
although he never tells us in what language the reported exchanges tpok place. He calls 
these Muslim Arabs Taciks , or Hagarenes , or Ismaélites , drawing on sqme old and some 
new terminology. 2 

1. J.-P. Mahé, La version arménienne du médecin Abou-Saïd, CRAI 2006, pp. 21-36. 

2. UhpÇnu/i ^wuiJnLpfiLh, ^jximmmujipiupjuiifp U.p(jiurjuiû \Sebéos’ History, ed. G. Abgaryan], 
Erevan 1979. In addition to the commentary in The Armenian History attributed to Sebeos (Translated 
texts for historians 31), transi, with notes by R. W. Thomson, historical commentary by J. Howard- 
Johnston, assistance from T. Greenwood, Liverpool 1999, see also J. Howard-Johnston, Witnessesto 
a world crisis : historians and historiés ofthe Middle East in the seventh century , Oxford 2010, pp. 71-101. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 691-706. 
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The Arabs before Islam were known in Armenian as Tacik\ this is the Pahlavi tâcïk, 
derived from the name of the tribe Tay, which is reflected also in the Syriac Tayyaye? 
The term Tacik occurs in the Armenian Bible, where it renders the Greek Arabes in 
II Maccabees 12.10. The Taciks lived in Tackastan, that is, in the desert beyond the 
Euphrates. This is made clear in the Syriac version of Agat‘angeIos, where it is claimed 
that king Trdat encountered the Tayyaye on the Euphrates as he returned with Roman 
support to reclaim his kingdom. 3 4 5 They are not mentioned in the Armenian text. The 
term Saracen is also used by Armenians, though not so frequently. It does not occur in 
the Armenian Bible, but that the Saracens lived in the desert would be known from the 
fifth-century translation of Eusebius’s Ecclesiastical History. 5 Describing the persécutions 
of the Church under the emperor Decius circa 250, Eusebius mentions a bishop who 
fled to the Arabian mountain with his wife and was never seen again: VI 42: “In that 
same Arabian mountain many [Christians] were reduced to utter slavery by barbarian 
Saracens [Sarakinosk] .” 6 

The first reference in an original Armenian work to tàcïk occurs in the Buzandaran , 
written in the second half of the fifth century. There it is not used of people, only of 
horses or camels. 7 The historian Elise, who describes events of the mid-fïfth century, 
refers to Tackastan only twice, placing it vaguely in the south. 8 More specifically, the 
seventh-century Geography , ùvz Asxarhac'oyc* (U^Juuirfiuignjg), which was originally part 
of Anania of Sirak’s great encyclopedia, the ICnnikoriy makes it part of Arabia Petraea. 9 

In this Geography Anania distinguishes three Arabias: Fortunate, Rocky and Desert, 
i.e. Arabia Félix, Arabia Petraea and Arabia Deserta. Anania quotes Ptolemy to the effect 
that Arabia Félix is at the centre of the earth. But he points out that this conflicts with 
scripture, for the queen of Sheba came from there and it is called the “extremity of the 
earth.” 10 The centre of the world is Jérusalem, says Anania, juggling the measurements of 


3. H. Hübschmann, Armenische Grammatik , Leipzig 1897, pp. 86-7. 

4. M. van Esbroeck, Le résumé syriaque de l’Agathange, AnBoll 95, 1977, pp. 291-358; see § 48. 
For the Tayyaye as Beduin see J. Segal, Arabs in Syriac literature before the rise of Islam > Jérusalem 
studies in Arabie and Islam 4, 1984, pp. 89-124. 

5. By the fourth century “Saracen” meant unsettled desert peoples along the fringes of the Fertile 
Crescent, Negev, Sinai and the Eastern desert of Egypt; see F. Millar, Hagar, Ishmael, Josephus and 
the origins of Islam, Journal of Jewish studies 44, 1993, pp. 23-45. 

6. Eusebius of Caesarea, Ecclesiastical History\ bmhplmuft bbuiupiuginj ^IwmJnLpfiLh blfbgbgmj, 

ui^tum. IL rfuirhuiQ [ed. A. Carean], Venice 1877, VI 42. The Greek translation [Ag] of the Armenian 
Agat‘angelos [Aa], § 23, renders Taciks by Sarakênoi. \ 

7. Buzandaran : $ uiLuutnuji flfii.qujhg.uj g lhj ^luJuiJnLpjiLh Zwjng, p&Ul(||lP|l 4*. luml|luQhluQ [ed. 

K‘. Patkanean], Saint Petersburg 1883, IV 47, 54. 

8. Elise, History ofVardam bq^kk *lujuh mpgiuhiuj ht 'luijng ufujuibpujqdfih^ fipuiin. b. Sbp-lT|l&lUUJUl& 

[ed. E. Ter-Minasyan], Erevan 1957, pp. 10, 61. 

9. Geography , V 25; R. H. Hewsen, The Geography ofAnanias ofSirak (Asxarhacoyc) : the Long 
and the Short Recensions , introd., transi, and commentary by R. H. Hewsen (Beihefte zum Tübinger 
Atlas des Vorderen Orients B 77], Wiesbaden 1992, 70A, 71. For Anania’s LCnnikon see J.-P. Mahé, 
Quadrivium et cursus d’études au vii c siècle en Arménie et dans le monde byzantin, TM 10, 1987, 
pp. 159-206. 

10. Geography , II 9, Hewsen, 46, 46A. The Short Recension refers to the “Queen of the South,” 
following Mt. 12.42, but the Bible does not specify where Sheba is located. 
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Ptolemy to fit his quotâtions from the Bible. In any event, the term Tackastan is rarely 
used by Armenians before Sebëos. 

As for the Arabs as a people, they must fit into the biblical schéma of the division 
of races descended from Noah’s three sons. This was elaborated by numerous writers, 
who were also interested in the number of languages that developed after the Flood. 
The number is usually given as seventy-two. Such information forms an essential part 
of the early third-century Chronicle attributed to Hippolytus, 11 which forms the basis 
for the first part of the Armenian Anonymous Chronicle of the late seventh century. 12 
More specifically, the Arabs were generally considered to be the descendants of Hagar, 
Abraham’s handmaid by whom Abraham had a son when his wife Sarah was unable to 
conceive. Hagar fled into the desert, and according to Genesis an angel told her that her 
son should be called Ismael, and that he would be a “wild man; his hand will be against 
every man, and every man’s hand against him.” 13 

The first Armenian historian to allude to Hagar is Lazar P‘arpec‘i at the beginning of 
the sixth century. He interprets Hagar as Mount Sinai in Arabia, relying on Paul’s Letter 
to the Galatians, where the sons of Abraham by the bondwoman and the free woman are 
explained as an allegory. 14 The later Sebëos is the first to refer to the Arabs as descendants 
of Ismael or as Hagarenes. These two terms became standard, but frequently Armenian 
sources call the Muslim Arabs “foreigners, aylazgik ?’ This is a common expression in the 
Armenian Bible, where it normally refers to the Philistines. 15 The word arabac‘i is also 
frequent in later writers, T‘ovmay Arcruni, or the catholicos Yovhannës Drasxanakertci, 
for example. 16 Curiously, it is not much used earlier despite the fact that it is common in 
the Armenian Old Testament, and is found in Acts 2.11 to describe one of the peoples 
whose tongue the apostles spoke after Pentecost. Early Armenian sources do not use the 
term “Muslim,” either literally or in its etymological meaning. 17 


11. Hippolytus: Hippolytus Werke. 4, Die Chronik , hergestellt von A. Bauer, durchgesehen und 
hrsg. von R. Helm (Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte 36), Leipzig 
1929 (with translation of the Armenian by J. Markwart and A. Bauer). 

12. Anonymous Chronicle'. RGuiGniG dwrfiuGuil|iu<piup|uG, P. Uiup<}|iubuiG [ed. B. Sargisean], Venice 
1904. But the influence of Hippolytus may hâve not been direct; see T. Greenwood, New light from 
the East : chronography and ecclesiastical history through a late seventh-century Armenian source, 
Journal of early Christian studies 16, 2008, pp. 197-254. 

13. Gen. 16.11-12. I 

14. ‘\uitjuip <PiupujkgLnj tfiuuiiSnLpfiLk Ziujng, PlilljP utn. ^LU^Luh ITui J fi lj nh k wh, fGGuil|UlG pGui(j|îPp 

9». Str-inpnn 2 jiuG[i II Um. ITiuduiuubuiG [Lazar P‘arpec‘i, History of the Armenians and the Letter to Vahan 
Mamikonean , ed. G. Tër-Mkrtc‘ean and S. Malxasean], Tbilisi 1904, p. 181. Cf. Galatians 4.22—5. 

15. E.g. Judges 3.3, 31; I Kingd. 4.1. 

16. E.g. 0*ni|ifui U»pàpiuG|i, ^ItumJnLpfiLh uuvhh UpbpnLhhujg, pGuKjJirp 4?. ^uimljiuGbuiG [Tovmay 
Arcruni, History of the Arcruni House, ed. K‘. Patkanean], Saint Petersburg 1887, pp. 126, 142, 193, 
210; Yovhannës: 3m|fiuiGG|;u 9*puiu[uuj&uiljbping|i, tfiuuiJnLpfiL'h Ziujng, fipuim. U*. bd)iG [Yovhannës 
Drasxanakertci, History of the Armenians, ed. M. Emin], Moscow 1853, p. 338. 

17. It seems to be first used by Mxit‘ar of Ani in the twelfth century; see lT[u|ipiup li&bg|i, 
ITlu m h lu h lu 2 ^fv lu p lu uf ^Luh fj.fi u Lupuih uig, 4uicjif. Z. ITiiipcjiiipjm & [Mxit ar Anec i, Book of wordly Arenas, 
ed. H. Margaryan], Erevan 1983, p. 95; he defines the word as “believer, hawatac‘eal. n 
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As for the term Saracen , this name was used in Greek from the time of Ptolemy 18 , but it 
does not appear in Sebêos. tewond uses the term Safakinos several times, 19 but his preferred 
expression is Ismayelac ‘ik \ Safakinos is also found in the Armenian version of the famous 
Letter of Léo to Umar that was incorporated into tewond’s History . 20 It does not seem to 
occur in T‘ovmay Arcruni, but Yovhannês Drasxanakertc‘i uses it occasionally, without 
implying any différence from Ismaélite . The compound phrase Safakinos Ismayelean 
bfnakalac'n , “the Saracen Ismaélite tyrants” is found on one occasion in his History , but 
in the translation of a letter supposedly sent to the Armenian catholicos from Nicholas, 
patriarch of Constantinople. 21 It did not become common Armenian usage. 

Several étymologies of “Saracen” based on the name of Abraham’s wife were proposed 
by Christian writers. In the treatise On Heresies, whence they began and how they arose , 
attributed to John of Damascus, the Ismaélites are called Saracens because they are ek tés 
Sarra kenous , i.e. “from Sarah, empty”. 22 The author States that Hagar told the angel that 
Sarah had sent her out into the desert empty, though this does not appear in the Book 
of Genesis. Here the ending - kènos is understood as kenos\ in Georgian it is interpreted 
differently as kunas , thus providing an etymology “the dogs of Sarah.” 23 The Armenian 
version of the Georgian Chronicles does not translate this, but says the word means 
“servants of Sarah,” probably a reflection of St Paul’s interprétation in Galatians of Sarah 
and Hagar as an allegory, Hagar being in bondage. 24 

The place of the Arabs among the descendants of Abraham is elaborated in the 
Anonymous Chronicle of the late seventh century. Here we learn that there are twenty-five 


18. F. Millar, The Theodosian Empire (408-50) and the Arabs : Saracens or Ishmaelites, in 
Cultural borrowings and ethnie appropriations in antiquity, E. S. Gruen (ed.), Stuttgart 2005, pp. 297-314. 

19. Lewond: Tbuifiq brtg, VwwJnLpfiLh [tewond Eréc\ History , ed. K. Ezean], Saint Petersburg 
1887, p. 129. On p. 5 Safakinos appears in a document supposedly written in Greek. 

20. Lewond, 45, 63. For the History see J.-P. Mahé, Le problème de l’authenticité et de la valeur 
de la Chronique de Lewond, in L Arménie et Byzance : histoire et culture (Byzantina Sorbonensia 12), 
Paris 1996, pp. 119-26. T. Greenwood, A reassessment of the History of tewond, Le Muséon 125, 
2012, pp. 99-167, considers the History to hâve been written under Bagratuni auspices, and would 
place it in the late ninth century. The Letter attributed to Léo III was written in Greek; Greenwood, 
p. 164, considers the Armenian translation to hâve been made as a reaction to the threat of conversion 
to Islam. For that threat see further below, at note 67. 

21. Yovhannês (quoted n. 16), p. 266. 

22. John of Damascus, De Haeresibus (PG 94), col. 677-780, here col. 764. The authenticity 
of this chapter 101 has been challenged; see S. Gero, Byzantine iconoclasm during the reign ofLeo III 
(CSCO 346. Subsidia 41), Louvain 1973, p. 61, note 8 with references. 

23. jôtncnc^ob (jbcojtnjdô, b. [Life ofICart‘li , ed. S. Qaiixc’isvili], 2 vols., Tbilisi 

1955, 1959, p. 230. The médiéval pronunciation of Greek ê and u would nàve been identical, but 
not that of e and u. English translations of the Armenian and Georgian texts are juxtaposed in 

R. W. Thomson, Rewriting Caucasian history : the médiéval Armenian adaptation of the Georgian 
chronicles , Oxford 1996 

24. jôt^cnQ^ob (jbmjtrfgdob bcodb'jtno mô(n^dô6o y o. [Ancient Armenian 

translation of Georgian historical chronicles , ed. I. Abulaje], Tbilisi 1953, p. 194. After Sarah’s death, 
according to the Book of Genesis [ch. 25], Abraham took another wife, Ketura, from whom the 
Midianites were descended. lTni|utu hinrbbuiçj|i, 4 lajuiJncp/ith Zwjng, pbuiq|irp bi &bruièiup|u&p 

IT. U.pbqbuiûji bi U. 3uirnip|iiGbuiG|i [Movsés Xorenac‘i, History of the Armenians, ed. M. Abelean and 

S. Yarut‘iwnean], Tbilisi 1913, II, ch. 1 and 68, daims that the Parthians are descended from Ketura, 
and hence the Armenian Arsacids. 
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races, including the Arabacik\ that descend from Sem and live in the East. The Taciks 
are mentioned separately as being “beyond the Arabs,” and the Saracens are among the 
peoples descended from the Canaanites. 25 These then are the people whose irruption 
into Armenia Sebëos tries to explain. 

There is no spécifie reference to Armenians speaking Arabie in the early sources of the 
seventh to tenth centuries. Even in the martyrdoms that présent a dialogue between judge 
and accused, only those Christians who either were Arabs, or were Armenians but had 
been brought up in Muslim circles, are said to speak in Arabie. 26 However, it is tempting 
to begin our enquiry with a quotation from a later taie of indeterminate date taken 
from the curious text first published as the long-lost History by Sapuh Bagratuni. 27 This 
History begins with stories dealing with the Byzantine emperors Maurice and Heraclius, 
and then turns to the Arcruni noble family from the région of Van. That it is the lost 
ninth-century History of Sapuh Bagratuni, as proposed by the original editors, is a most 
implausible suggestion, given that the Arcruni and Bagratuni families were arch-rivals 
and the History was written much later than the time of the known Sapuh Bagratuni. 28 Be 
that as it may, one of the taies about an Arcruni prince involves his knowledge of Arabie. 

The taie begins with the division of the land of Vaspurakan between three brothers: 
Derën, Gagik, and Hamazasp. These are ail names common in the Arcruni family, but 
only here do we hear of three brothers called by those names. Derën’s portion was based 
in Van, and Derën himself was a liberal and hospitable man, who, when it was time for 
dinner, used to corne down to the city square, sit there at table, and invite ail passers-by 
to join him. There was no limit to the food and drink, so eventually Derën became 
impoverished. He had only two horses left, one for himself and one for his servant. On 
the night before they were planning to sell the horses, a wounded stranger appeared who 
spoke no Armenian. Derën took care of him, for he was skilled in the medical arts, and 
the man explained that he was the king of Baghdad, expelled by an invasion of Arabs. 29 
The king had heard about Derën’s liberality, but was astonished to meet him. Derën was 
able to understand ail this because he had learned the language of the Taciks—that is, the 
language of the Arabs, not Persian. In the morning Derën sent him on his way with a guide. 

Time passed. Derën left Van to seek employment, and one day found himself in 
Baghdad. Unbeknown to him the king of Baghdad had recruited an army in Xorasan and 
regained his kingdom. The king recognised Derën and his servant, and sent him back 
to Armenia with an army; there he dispossessed his two brothers, married the daughter 
of the Bagratid prince, and lived victoriously until old âge. Unfortunately, when Ali the 

25. Anonymous Chronicle (quoted n. 12), pp. 11,7. ^ 

26. See further below. 

27. The original publication was edited by G. Tër-Mkrtc‘ean and M. Tër-Movsësean {VujwJnLpfiLh 
Oujuf^nj PwtfpujuinLhLnj [History ofSapuh Bagratuni], h piju uià|i& 9». Str-lTljrin^buiû, Echmiadzin 1921); the 
édition quoted here is ^ luimJnLpfiih tuhwhnLh q^pnLgiutf.pft Ifwpbhghwf üiuufm^ PuigpuiinnLUji , IT. 9*U1 ppjl&jiuû- 
lTb|JifjiuG \History of the anonymous story-teller, supposedly Sapuh Bagratuni, ed. M. Darbinyan-Melikyan], 
Erevan 1971. 

28. This historian is first quoted by Yovhannës Drasxanakertc‘i (quoted n. 16), who frequently 
refers to him, e.g. p. 111: “our predecessor the historian Sapuh.” 

29. The plural in — er for Arapker used here, p. 117, points to the médiéval date of the written form 
of the taie; see J. Karst, Historische Grammatik des Kilikisch-Armenischen, Strassburg 1901, p. 169. 
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king of Baghdad, the one who loved Derên, died, he was succeeded by an obscure and 
wicked man called Muhammad. But the further developments in the story are not of 
direct concern to us now. 

The digression is perhaps too lengthy, but this description of an Arcruni prince 
knowing Arabie is one of the rare direct references to Armenian fluency in that tongue. 
More significant for our purposes, however, was the use of Arabie in a debate at a princely 
Bagratid court in the early ninth century of our era. This debate, conducted in Arabie, 
was not a Christian-Muslim interaction, but was a disputation between Chalcedonian 
and non-Chaledonian parties, and was sparked by Greek, not Muslim interests. 

By the year 800 the Church in Armenia had long since broken communion with the 
Greek Byzantine Church, ostensibly over the définition of the nature of Christ as defined 
by the council of Chalcedon, and had forged its own independent identity in matters 
liturgical, doctrinal, canonical, and historiographical. 30 The process of disentanglement 
from the Byzantine Church in favour of the position of Cyril of Alexandria: one nature of 
the Word incarnate , had not been straightforward. Not only were Armenians themselves 
divided on many of the issues, the Byzantines had wavered in the intensity of their desire 
to ensure theological unity in the areas formerly part of the Eastern Roman Empire. 
The last attempt to impose that unity on Armenia by force, in 690 during the reign of 
Justinian II, had not been successful. 31 In the following century, under the energetic 
leadership of the catholicos John of Ojun who presided over two important councils 
in 719 and 726 at Dvin and Manazkert, the Armenians created their own, more or less 
unified, liturgical and doctrinal positions. 32 

Nonetheless, the Byzantines had not given up hope of bringing the Armenians into their 
fold. The events that led up to a debate at the court of Asot Bagratuni, who was prince of 
Taron from 806 to 826, dérivé ultimately from the missionary interests of the rather obscure 
Thomas, patriarch of Jérusalem, 807-21, and of the well-known polemicist Théodore Abu 
Qurrah. Théodore, who lived from around 750 to about 830, was the first notable Christian 
writer in Arabie. At some point between 811 and 813, when he had already gained famé as 
an apologist for the Chalcedonian cause, 33 Théodore Abü Qurrah was asked by Patriarch 
Thomas to write an explanation of the Chalcedonian faith for the Armenian Church. This 
was translated into Greek by Michael, the Syncellos of the Jérusalem patriarchate, who 
delivered it in Armenia in 813 when en route to Constantinople. 34 However, this “Epistle to 


30. For the break with Byzantium see N. Garsoïan, L \'Église arménienne et le grand schisme d’Orient 

(CSCO 574. Subsidia 100), Louvain 1999; and for the development of Armenian theological and 
liturgical individuality see her Interregnum : introduction to a study on the formation of Armenian identity 
(ca 600-750) (CSCO 640. Subsidia 127), Lovanii 2012. ' 

31. La Narratio de Rebus Armeniae, éd. critique et commentaire par G. Garitte (CSCO 132. 
Subsidia 4), Louvain 1952, pp. 350-6. 

32. J.-P. Mahé, Confession religieuse et identité nationale dans l’Eglise arménienne du vn e au 
xi e siècle, in N. Garsoïan et J.-P. Mahé, Des Parthes au califat : quatre leçons sur la formation de lïdentité 
arménienne (Travaux et mémoires. Monographies 10), Paris 1997, pp. 59—78. 

33. For Theodore’s debates with Muslims see S. H. Griffith, The Church in the shadow ofthe 
mosque : Christians and Muslims in the world of Islam, Princeton 2008, pp. 60-3. 

34. For Théodore Abü Qurrah’s relationship with Michael see J. Codoner, Melkites and icon 
worship during the iconoclastic period, DOP 67 , 2013, pp. 135—87, esp. § 7: Théodore Abü Qurra, 
pp. 163-73. 
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the Armenians” do es not actually mention the Armenians at ail, nor i s it directed specifically 
against Armenian ideas. Rather, it i s a generic defence of Chalcedon, perhaps part of a more 
comprehensive work, written before a copy was sent to Armenia. 35 

When the Epistle was delivered to Asot in Tarôn, in response he invited Théodore 
Abü Qurrah to his court. In order to arrange a debate on the matter, Asot also asked Abü 
Râ’ita, the bishop of Takrit, to corne and represent the miaphysite position. 36 Habib ibn 
Hidma Abü Ra ita, to give him his fu.ll name, had gained famé as an apologist writing 
in Syriac and Arabie. His works were primarily addressed to the Syrian community 
in response to the challenge both of Islam and of heterodox Christians. However, he 
did not corne in person, but sent the young deacon Nonnus of Nisibis with a brief 
treatise that Abü Ra’ita had written to defend the miaphysite cause. 37 The debate was 
held before Asot and his nobles in 817, and according to ail later Armenian accounts 
Nonnus prevailed. The Chalcedonian Théodore Abü Qurrah was worsted and had to 
leave Armenia. From the theological point of view, therefore, the miaphysite position 
in Armenia was strengthened. This is neatly expressed by the later historian Vardan 
Arewelci: “The deacon Nanay came and disputed with Abü Qurrah, defeating him by 
the power of the Holy Spirit. So the prince expelled him, and was confirmed even more 
in the faith of Saint Gregory.” 38 As often happened, the later position of the Armenian 
Church was defined as the faith of Saint Gregory the Illuminator. 39 

Following this debate, Nonnus was commissioned by Asot’s son Bagarat to préparé a 
Commentary on the Gospel of Saint John. 40 The debate had been conducted in Arabie, 41 
and when Nonnus presented his Commentary to Bagarat some years later, it too was in 


35. See J. Lamoreaux, An unedited tract against the Armenians by Théodore Abü Qurrah, Le 
Muséon 105, 1992, pp. 327-41. For Theodore’s work in general see Théodore Abü Qurrah , transi, by 
J. Lamoreaux (Library of the Christian East 1), Provo UT 2005. 

36. For Abü Râ’ita see S. Griffith, Habib ibn Hidmah Abü Râ’itah, a Christian mutakallim of 
the first Abbasid century, Oriens Christianus GA, 1980, pp. 161-201, and Id., “Melkites,” “Jacobites,” 
and the Christological controversies in Arabie in third/ninth-century Syria, in Syrian Christians under 
Islam : the first thousand years, ed. by D. Thomas, Leiden 2001, pp. 49-53. 

37. For Nonnus and his own writings see Nonnus de Nisibe, Traité apologétique, étude, texte et 
traduction par A. van Roey (Bibliothèque du Muséon 21), Louvain 1949. 

38. ZuiLUi'pnufh ^ iiuuiJnLffhiuh ^uip rj-Luhuij qtupij-tuufbutli, |nuiuipui&huq lu^fuuiinnipbuilfp % U»||)^iuii|) 

[Vardan Arewelc‘i, Historical compilation, ed. L. Alisan], Venice 1862, p. 78. He is the first historian 
to mention this debate. 

39. For this trend to attribute later developments in the Armenian Church toiGregory himself see 
the Introduction to The Lives of Saint Gregory, transi, with introd. and commentary by R. W. Thomson, 
Ann Arbor MI 2010. 

40. For the commission to préparé the Commentary and for details concerning its préparation and 
eventual translation into Armenian, see the lengthy Introduction by the [unnamed] translator in \jui&uij)i 
U%unrtnj ^uirquiu|bm|i, ITblfhnLpiiLh 3m[^ujhhnL mLbmujpujhfih, 2,punn. 4?. QpiufhiuQ [Nonnus’ Commentary 
on the Gospel of St. John, ed. K‘. C‘rak‘ean], Venice 1920, pp. 1-13, also the critique of this édition in 
L. Maries, Un commentaire sur l’évangile de saint Jean rédigé en arabe (circa 840) par Nonnos (Nana) 
de Nisibe conservé dans une traduction arménienne (circa 856), REArm 1 , 1920—1, pp. 273-96. 

41. Although the copy of Théodore Abü Qurrah’s treatise had been translated into Greek, 
Théodore himself spoke Arabie. Abü Rà’ita’s contribution was in Arabie, and Nonnus knew Arabie, 
though most of his own writings are in Syriac. 
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Arabie. 42 According to the translatons Introduction that accompanies the text, Nonnus 
spent three years preparing this Commentary, having explored the libraries of numerous 
monasteries in Mesopotamia. In due course he presented it to Bagarat in Arabie, though 
the sources used by Nonnus were in Syriac. Syriac was known in ecclesiastical circles, but 
it was not a language used in princely courts. So we are led to ask: Why would Bagarat 
Bagratuni hâve wanted a Commentary on the Gospel of John in Arabie? A possible 
answer emerges from the circumstances of the time as explained by the later translator 
of the text from Ajrabic into Armenian. 

In the first place, the Gospel of John puts much emphasis on Christ’s divinity, and 
uses dialogue with Jews as a rhetorical means to that effect. So in the context of the debate 
at Asot Bagratuni’s court, where the anti-Chalcedonian view concerning the person of 
Christ prevailed, John’s Gospel makes an excellent starting-point. Secondly, al though the 
original debate at Asot Bagratuni’s court between Théodore Abü Qurrah and Nonnus 
was prompted by internai Christian différences, Asot’s son Bagarat saw the significance 
of John’s gospel, which would hâve been cited in the debate, in the wider context of 
discussions between Christians and Muslims concerning the person of Jésus Christ. 
What began as an overt defence of orthodoxy as viewed by Nonnus and his tradition 
could well be used for other purposes, especially as the text was in Ajrabic. What makes 
this suggestion plausible? 43 

Although there is no reference to Islam in this Commentary, which supports at length 
the Armenian Christological viewpoint of the ninth century, 44 the translator does note that 
later, when in captivity, Bagarat Bagratuni was particularly anxious to possess knowledge 
of the Christian faith. Here, the long colophon of the translator offers some interesting 
information. Bagarat was taken into captivity by the Muslims in 851. According to the 
translator of the Commentary: “Now when he was captured by the Hagarene nation, the 
great, noble and high-minded prince of the Armenians was anxious to possess complété 
knowledge of the faith in Christ. 45 And he always suffered no little zeal for Christ in 


42. That the Commentary was written in Arabie is also significant as evidence for the adoption 
of that language by the Christians of Muslim Syria and Mesopotamia. 

43. The suggestion was first made by B. Sargisean, Dei Tesoripatristici e biblici conservati nella 

letteratura armena : memoria , Venezia 1897, p. 26, before the text was published, and followed by 
later scholars; see C‘rak‘ean, Préfacé to Nonus (quoted n. 40), p. xvm, Maries, Un commentaire 
(quoted n. 40), p. 292, and S. Griffith, The apologetic treatise of Nonnus of Nisibis, Aram 3, 1991, 
pp. 115—38. The idea seems worth pursuing in greater detail in the context of the imprisonment of 
Armenian nobles. I 

44. This commentary is not cited in Armenian attacks on the origin of Islam; for a résumé of which 
see R. Thomson, Muhammad and the origin of Islam in Armenian literary tradition, in Armenian 
studies in memoriam HaïgBerbérian, ed. D. Kouymjian, pp. 829-58. It is quoted extensively by Grigor 
Tat‘ewac‘i (9»r|i(jnr Suipluuçjfi, IThlfhnLpfiLh 3m[^ujhhnL lh.huiujpujh[ih , % ftuifiurjiuG [ Commentary on the 
Gospel ofSt. John , ed. L. Zak‘aryan], Echmiadzin 2005), but its influence on later Armenian writers 
generally has yet to be properly studied. 

45. For Bagarat’s imprisonment in Samarra see T‘ovmay Arcruni (quoted n. 16), p. 118, 
N. Garsoïan, The Arab invasion and the rise of the Bagratuni (640-884), in The Armenian people 
from ancient to modem times. 7, The dynastie periods : from antiquity to the fourteenth century , ed. by 
R. G. Hovannisian, New York 1997, pp. 117-42, at p. 140, A. et J.-P. Mahé, Histoire de TArménie 
des origines à nos jours , Paris 2012, p. 121; he died in 852. 
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order to admonish and reprove the ranks of the schismatics, hercuacotk\ AG However [says 
the author of the colophon], thereafter Bagarat demonstrated no courageous bravery to 
match his grandeur, but rapidly fell away from the divine faith that he possessed, and 
immediately plunged into the pit of irréparable destruction. Casting aside the emblem 
of the covenant of the true faith, he brought terrible grief on the whole land of Armenia, 
although he became an angel in our ears by keeping fïrm the profession of the true faith 
in the depth of his heart.” And according to the Arcruni historian T‘ovmay: “At the time 
of his apostasy Bagrat said that apostasy because of danger of suffering does no harm, if 
one secretly keeps in one’s heart the confession of faith.” 47 

The translatons colophon continues with a eulogy of Nonnus and his efforts to 
compose the Commentary: “That great rhetor, accomplished in arts and sciences, put 
such effort into it that he became exhausted [...] It is necessary not to leave without 
remembrance the virtue of that man, but as in a portrait to indicate briefly his labour. 
Not as if in praise to eulogise him, for not even a great multitude of philosophers gathered 
in one place could compose a review worthy of him, but only in a few words to suggest 
this account for the édification of the audience. 

“He [Nonnus] was captured in our time by the Hagarene nations because of his zeal 
for the glorious teaching and his continually making opposition, and he was imprisoned 
with his sons. Through them they [the Muslims] often made enticing propositions, with 
numerous gifts, but they did not humble his indomitable thoughts for Christ. They 
were also tempted by different means—by the threat of prison and bonds and various 
torments—but he never was frightened to abjure his great faith in Christ. He remained 
in prison for a long time, 48 not only keeping himself whole in his pure faith, but also 
becoming for many a cause of salvation. Fearlessly he took care of the prisoners in the 
jail, teaching and confirming them in the faith of the all-holy Trinity.” 

Here we hâve a clear indication of the possibilities of extended conversations between 
Armenians and Muslims in Arabie, and of the value of an authoritative Christian text in 
the Arabie language. So let us retrace our steps a little, in order to see whether there are 
earlier references to such encounters in the Armenian sources. 

We first hear of Armenian prisoners in Muslim hands from the historian Sebêos. In a 
reference to Muslim expansion in the time of the caliph Umar (634-44), Sebêos notes: 
“This we heard from men who had been taken as captives to Xuzastan. Having been 
themselves eyewitness of these events, they gave this account to us.” 49 But he makes no 
reference to any knowledge of Arabie gained from their expériences. Lewond, writing at 
the end of the following century, is more helpful as he includes numerous references to 
Arabs speaking or writing to Armenian nobles and being understood. 5 ^ He also knows the 


46. Hercuacot is not a common Armenian term for Muslims, and in the Commentary itself it 
means non-orthodox Christians. 

47. Tovmay (quoted n. 16), p. 162. 

48. See Nonnus (quoted n. 37), pp. 24-5; he was probably released in 862. ^jiruiljnu ( hu&&uil{tïq|i, 

ujmJnLp/iLh Ztujng, *1. (Kirakos Ganjakec‘i, History of the Armenians , ed. K. Melik‘- 

Ohanjanyan), Erevan 1961, p. 79, describes Nanay’s sufferings in prison. 

49. Sebêos (quoted n. 2), p. 139; he is referring to Arab attacks eastwards towards Pars and the 
Gulf in the reign of‘Umar (634—44). 

50. But he never spécifiés the language used in such correspondence. 
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Arabie term kufayk\ i.e. the plural qurrà\ from qâri\ meaning a reciter of the Quran. 51 
The historian Yovhannës Drasxanakertc‘i notes that in 703 the Muslim general Ok‘bay 
greeted the corpse of the patriarch Sahak II with the words Salam alêk\ and that he read 
the letter the dead patriarch had in his hand. According to Yovhannës Sahak had written 
this letter in his own hand. 52 Lewond had merely said that the Muslim general greeted 
Sahak “in accordance with their custom,” and that he had read Sahak’s letter. 53 

If we are seeking evidence for Arabie speakers, the reported exchanges between judge 
and the accused in hagiographies might appear to be a good source, as briefly noted earlier. 
The earliest such documents in Armenian, however, say little about Armenian knowledge 
of Arabie or about Islam as a religion. It is noteworthy that David of Dvin, martyred 
around 700, and Vahan of Golt‘n, who was martyred in 737, are both said to reproach 
the judge in Arabie. But David was himself a Tacik who had converted to Christianity, 
while Vahan, though born a Christian, had been taken to Damascus as a child, had 
converted to Islam, and taken service in the caliph’s chancery. In these martyrdoms of 
the eighth century there is little by way of debate, though the judge goes to some effort to 
persuade the accused to convert, while the Christian pours scorn on the falsity of Islam. 54 

It is rather in the context of imprisonment that exchanges between Muslims and 
Armenians are most frequently described, which brings us back to the fate of Bagarat 
Bagratuni. In this regard our best informant is T‘ovmay Arcruni, notably in his description 
of the campaigns of Bugha designed to subject the Armenian nobility in the 850s, just 
after Bagarat had been taken to Samarra. According to the Armenian historian the caliph, 
that is al-Mutawakkil (847—61), gathered a large force under the general Bugha, who 
over the next two years wrought havoc in Armenia and brought numerous captives to 
Samarra. 55 In his elaborate description of the caliph’s gathering of forces from ail his 
empire and of his general’s insatiable delight in the flesh and blood of innocent men, 
T‘ovmay echoes many of the literary topoi found in Elisë’s famous account of the Persian 
war of 451. Indeed, in many ways Armenian historians of the Islamic period indicate the 
similarities between the relationship of Armenians as loyal subjects of the Sasanian shah 
and the récognition of the caliph’s authority by the later Armenian nobility: the parallels 
in their willingness to pay taxes and provide military support, but refusai to submit to 
the imposition of a foreign religion, the awrenk\ or traditional Armenian way of life, 
for which Vardan Mamikonean had died on the battlefïeld in the mid-fïfth century. 56 


51. Lewond (quoted n. 19), p. 115. The term amiray for Muslim générais, taken from Syriac, is 
found as early as Sebêos, but for the caliph the hybrid amirapet became standard: i.e. amiray plus the 
Armenian ending —pet for chief. 1 

52. Yovhannës Drasxanakertc‘i (quoted n. 16), pp. 95-6. He here refers to Arabie as a “barbarous 
language, ahcatroyz bar ,” p. 95. 

53. It is not clear to me why Z. Arzoumanian, History of Lewond, the eminent vardapet of the 
Armenians , Philadelphia PA 1982, p. 166, in his note referring to Yovhannës daims that Sahak’s letter 
was written by his own hand in Arabie; for the Armenian text of Yovhannës does not say that. 

54. David of Dvin: tlljuijuipuihn Lpfn.it umpp 'btui.pii np fi 'bm.fih IftuutujphgujL [Martyrdom of saint David 
who was slain in Duin] (Uni|ihpf 11), Venice 1854, pp. 39-45. Vahan of Golt‘n: H^pp ifutuh ^ujphwgh 

ut^fuutpÇfiu Zutjng ht. tfljutjutputitnLpfiLit uppnjh l fuj / îujhuij ^ngPitutgLnj [Lament for the evils of this land of 
Armenia and Martyrdom of saint Vahan ofGottn] (Uni|ibpf 13), Venice 1854. 

55. T‘ovmay (quoted n. 16), pp. 124-40. 

56. See R. Thomson, T‘ovmay Arcruni’s debt to Elise, REArm 18, 1984, pp. 227-35. 
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In Southern Armenia Bugha took advantage of disunity among the Armenian nobles 
in his attempt to seize Asot, prince of the Arcrunik‘, and T‘ovmay gives examples of 
correspondence between the disaffected nobles and the Muslim general. Alas, he does 
not explicitly indicate in what language the various letters were written, though one may 
doubt that Muslim générais were fluent in Armenian. As a caravan of Armenian prisoners 
made its way through Vaspurakan, some Armenians attacked it and freed the captives, 
only to be themselves surrounded and captured. Bugha attempted to persuade them to 
convert; but preferring death to life with remorse, says T‘ovmay, they refused, even after 
tortures, and were beheaded. At this point T‘ovmay describes how a Muslim, a tacik and 
a Parsik y who had earlier wanted to convert to Christianity but had been dissuaded, now 
publicly declared his Christianity. Shouting out: “I am a Christian,” until the executioners 
were enraged, he was martyred on the spot. T‘ovmay’s use of the term tacik for a Persian 
indicates that it no longer meant simply “Arab,” but had acquired the sense of “Muslim.” 57 
As for Muslim prisoners who fell into Armenian hands, T‘ovmay does not suggest that 
any effort was made to convert them to Christianity. 

Further correspondence purporting to corne from the caliph passed from Bugha to 
prince Gurgên Arcruni. These letters were fïlled with deceit says T‘ovmay, again echoing 
Elisê’s description of shah Yazkert’s cunning. 58 Gurgên joined the other Arcruni nobles 
in captivity in Samarra. There the caliph set up a public tribunal for the interrogation of 
the prisoners. T‘ovmay présents the confrontation between caliph and Armenian nobles 
in similar terms to the debates in Elise, complété with speeches of justification from the 
Armenian point of view. The caliph indicates that he will spare them their rebellious 
behaviour if they submit to the faith of Muhammad and his divinely-bestowed religion, 
awrênk\ and abandon their erring cuit. According to T‘ovmay, the nobles had not 
intended to turn away from the worship of the Son of God, but the faith of the holy 
apostles had no roots in their hearts. They loved the glory of men more than the glory 
of God; terror of death fell on them, and they did not wish to abandon the vain life of 
this transitory world. So they decided to appease the caliph, though inwardly to preserve 
their confession in Christ, and they were circumcised as Muslims on the spot. 59 

Armenian sources frequently note that circumcision was a requirement of conversion 
to Islam. In the Martyrdom of Hamazasp and Sahak Arcruni in 785/6 it is noted that 
their brother Merhujan accepted the Muslim faith (lit. “législation,” awrensdrut‘iwn) 
and was immediately circumcised. 60 Yovhannës Catholicos, referring to some of Bugha’s 
prisoners, says they promised to convert later and so were not circumcised immediately. 61 
But in none of these accounts of conversion does the recitation of the shahada figure. 
One might assume that this profession of faith had to be pronouncedl in Arabie, but our 
early Armenian historians make no mention of it. \ 

57. T‘ovmay (quoted n. 16), pp. 141-2. 

58. T‘ovmay, p. 149. 

59. T‘ovmay, pp. 153—60. 

60. Hamazasp and Sahak* ^ifwjwpwBnLpfiLB uppng fetuiubiug ZuiJtuquiuigujj Bl U lu lu Ij luj [Martyrdom 

ofthe holy princes Hamazasp and Sahak] (Umjibrf 12), Venice 1854, pp. 61-80. Summary account in 
tewond, 163-65. Hamazasp and Sahak are sculpted on the south façade of Gagik’s on 

Alt‘amar; see S. Der Nersessian, Aght'amar, Church ofthe Holy Cross , Cambridge^f^ÇjBj^;^.. f4—^ 

61. Yovhannës Drasxanakertc‘i (quoted n. 16), p. 129. 
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As is customary in the description of martyrdoms, T‘ovmay emphasizes the 
incorruption of the bodies of the martyred Armenians that had been left unburied outside 
the city. These were later taken away by Christians and buried so that a yearly festival on 
the date of their death could be celebrated. 62 T‘ovmay also emphasizes that it was at this 
time that Arabs began to settle more permanently in Armenia. Many Arabs had followed 
Bugha with their families, and now “they cast lots for terri tory, drew boundary Unes, 
and dwelt fearlessly in the castles of the land.” 63 And with elaborate parallels drawn from 
the prophet Joël, T‘ovmay depicts the désolation brought upon Armenia as the Arabs 
brought ruin to his country. Although Bugha kept many prisoners himself, he ordered 
others to be sold for the benefit of his troops. 

T‘ovmay naturally castigates Armenians who apostatized in prison. If such persons 
later repented sincerely, T‘ovmay does not mock their remorse. But he doubts the efficacy 
of such repentance, “for with difficulty are scars cleaned away by the exercise of words. 
However, in the house of Christ’s Father there are many mansions. Perhaps they will 
remain free of torments, although they will not enjoy the wedding with the bridegroom.” 64 
In addition to biblical parallels T‘ovmay adduces the historical example of Novatian, 
the third-century Roman priest at the time of the persécution of the emperor Decius. 
He and his supporters refused to communicate with Christians who had compromised 
with paganism. T‘ovmay drew his parallel from the Ecclesiastical History of Eusebius of 
Caesarea, a very influential text in Armenia. 65 

Lewond too had doubts about salvation for those who apostatized. In 786 a new 
governor came to Dvin, where three Arcruni princes met him. They were imprisoned and 
condemned to death: two died after torture, but one “separated himself from the flock 
of Christ, thus making himself subject to the eternal judgment. Since, however, such an 
apostasy was committed unwillingly and under the threat of death, perhaps Christ will 
show him mercy on account of his sincere repentance.” 66 

It is the context of such apostasies under pressure that we may see the motivation of 
Bagarat Bagratuni in commissioning the Commentary on the Gospel of John in the first 
place. The Arabie text provided material to rebut the arguments of the Muslims, even if 
Bagarat himself eventually succumbed. 67 On the other hand, the translation of that Arabie 
text into Armenian, made after the death of Bagarat and the release of Nonnus himself 
from prison, is not attributed to any reason associated with disputes with Muslims. It 
was accomplished at the behest of Mariam, grand-daughter of Bagarat’s brother Smbat, 
probably in the 870s. Mariam, who married the prince of Siunik‘, was noted for her 
patronage of monasteries and charitable activities, 68 and there is no suggestion on the part 

62. T‘ovmay (quoted n. 16), p. 162. V 

63. T‘ovmay, p. 152. 

64. T‘ovmay, p. 217. 

65. Eusebius of Caesarea, Ecclesiastical History (quoted n. 6), VI.43. 

66. Lewond (quoted n. 19), p. 162. 

67. It is in this context that Greenwood sees the translation of the Letter attributed to Léo III and 
its incorporation into the History of Lewond; see note 20 above. 

68. Z. Pogossian, The foundation of the monastery of Sevan : a case study on monasteries, 
economy and political power in IX-X century Armenia, in Le valli dei monaci : atti del convegno 
internazionale di studio , Roma-Subiaco y 17-19 maggio 2010 , a cura di L. E. Pani, Spoleto 2012, 

pp. 181-215. 
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of the translater that she had any connection with Muslims or was interested in combating 
Islam. The Arabie text of the Commentary was not preserved, and the Armenian version 
eventually became popular in monastic circles and an important source for later Armenian 
biblical commentaries. 69 

Not every encounter between Armenians and Muslims was violent or confrontational. 
The historian Yovhannës Drasxanakertc‘i mentions a discussion between the caliph 
and the patriarch John of Ôjun (catholicos 718-29). This follows on from an elaborate 
description of the patriarch’s outer splendour. The unnamed caliph States that Christ 
honoured modest and humble clothes, and is then horrified to discover that under his 
élégant outer garments Yovhannës wore a hair-shirt. 70 The continuator to T‘ovmay 
Arcruni’s History has Yusuf, the governor of Al-Arminiyya, discuss politics with the 
young prince Gagik Arcruni. According to our Armenian historian, Yusuf—“a man 
of powerful mind, but the most disagreeable among ail sons of men”—was amazed at 
Gagik’s vast érudition. Yusuf questioned him on the dynasties of kings and pre-eminent 
families, on the geography of ail lands, ancient and contemporary—which information, 
says the Armenian historian, is very pertinent for kings. In everything Yusuf observed the 
grâce of God in the valiant prince, and he greatly rejoiced at his visit to him. 71 However 
rhetorical, or even fanciful, these passages may be, nonetheless it is noteworthy that they 
do not include discussion of religious matters. In other words, nowhere do Armenian 
historians of the seventh to tenth centuries make reference to a structured debate on the 
différences between Islam and Christianity along the Unes of those held in Syria between 
caliph and patriarch. 72 

On the other hand, there were literary compositions describing similar debates in 
circulation in Armenia before the end of the tenth century. Two texts in Armenian describe 
in question and answer format exchanges between a Christian patriarch and a caliph 
concerning the tenets of Christianity and Islam that divide them. They hâve echoes of the 
thèmes discussed in Timothy’s famous Letter. The earliest exemplar is found in the first 
Armenian manuscript to be written on paper, in the year 981, Matenadaran no. 2769. 73 
The contents are a Miscellany, compiled by David the priest, Dawit* k‘ahanay y who seems 
to be only known for his work on chronicles. 74 The relevant items are: Investigation of 
faith byAharon, kingofthe Taciks y with the greatpatriarch Timothy in the form ofvarious 
questions on differentproblems y and likewise the responses from the orthodox one [fol. 79 b ] 
and Account ofa debate on the faith between a certain grace-filled Jacob and the caliph and 
the Jew [fol. 86 b ]. The latter text begins with the question of circumcision, the nature of 

69. See note 44 above. ( 

70. Yovhannës Drasxanakertc‘i (quoted n. 16), pp. 100-4. \ 

71. T‘ovmay (quoted n. 16), pp. 283—4. Gagik was of course the author’s hero. 

72. The most famous such debate was held between the patriarch Timothy I and the caliph 
Al-Mahdi; see Timotheos I, ostsyrische Patriarch, Disputation mit dem Kalifen Al-Mahdi y Textedition, 
Einleitung, Übers. von M. Heimgartner, (CSCO 631-2. Scriptores Syri 244—5), Lovanii 2010. For the 
wider picture see S. Griffith, Disputes with Muslims in Syriac Christian texts, in Religionsgespràche 
im Mittelalter y hrsg. von B. Lewis und F. Niewôhner, Wiesbaden 1992, pp. 251-73. 

73. See the ITtu m hui h *bfnnnLphiuh tu. ^ujLUjmnj 'hun-Pfi ^ptu^Luhujjfi, U». lTuipbi|nujiu& [David the priest s 
Book of knowledge andfaith y ed. A. Mat‘evosyan], Venice, facsimile 1995, printed édition 1997. 

74. See b. 0»uu|ip fuifiiu&iuj|i JuiTpuiq|ir d*uiifiu&uil|iu(piup|u&|i [N. Akinean, The Chronicle 

compiled by David the priest], Ztuh^u wJuopbwj [Handes Amsorya] 71, 1957, pp. 181-5. 
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Christ, Muhammad as the Holy Spirit, the descent of the Quran, and the worship of the 
Cross; while the Jew asks questions concerning relies, idolatry and sacrifices. These texts 
make no reference to any actual debate or discussion in Armenian of those issues, but 
were réminiscences of the Syrian tradition. After the tenth century there were encounters 
between Armenians and Muslims, though not necessarily in Armenia proper. The best 
known is perhaps the discussion between Gregory Magistros and the emissary of the 
Abbasid caliph, Abü Nasr al-Mànàzi, which took place in Constantinople in 1044/5. 75 

Lewond had referred to reciters of the Quran, and as time went on Armenians, or at 
least Armenian texts, évincé more and more knowledge of the tenets of Islam. Much of 
this material is abusive, or at least muddled, as one might expect. 76 It was many centuries 
before problems of Christian-Muslim contacts were reflected in more sober sources, such 
as legal codes or Penitentials ; 77 the earlier references to Muhammad and the origin of 
Islam in historians and martyrdoms are generally opprobrious. Still, knowledge about 
Islam was no doubt encouraged by intermarriage, by the increasing settlement of Arabs on 
Armenian territory, and by commercial contacts; the historians mention many examples 
of such social interaction. 

Commerce for traditional Armenian historians was not a topic in keeping with their 
social interests. It is normally equated with immorality. T‘ovmay Arcruni refers to the 
earthquake at Dvin in 892. “This populous city, surrounded by fortified ramparts and 
swarming and teeming with commerce and ail kinds of impurity, was overthrown from 
its foundations.” 78 Even much later, in the eleventh century, when city life was flourishing 
once again, the historian Aristakës Lastivertci warns of the inhérent danger of city life that 
is based on the profits of trade: moral corruption through avarice leads to the oppression 
of one’s fellow men. 79 

As for intermarriage, the Armenian historians do not indicate whether or not the 
Armenian wife kept her religion or converted. T‘ovmay indicates that two such women 
played a public rôle. For example, the sister of Bagarat Bagratuni, the same Bagarat 
who commissioned the Commentary by Nonnus, had married Musa bin Zurara, who 
controlled the fortress of Arzn near the border of Tarôn. On the occasion of conflict 
between Bagarat and Musa, in which Asot Arcruni lent his aid to Bagarat, the Muslim 
forces were defeated and fled to Bitlis. The Armenians besieged the city, but Musas wife 


75. See Magnalia Dei : biblical history in epic verse by Grigor Magistros, critical text, with introd., 
transi., and commentary by A. Terian (Hebrew University Armenian sériés 14), Leuven 2012. 

76. For a survey see Thomson, Muhammad and the origin of Islam (quoted n. 44). 

77. See The lawcode (Datastanagirk) ofMxit'ar Gos y transi, with comihentary and indices by 
R. W. Thomson (Dutch studies in Armenian language and literature 6), Amsterdam - Atlanta GA 
2000, especially pp. 47—57, “Mxit‘ar and the Muslims,” and The penitential of David of Ganjak y ed. by 
C. Dowsett (CSCO 216-7. Scriptores Armeniaci 3-4), Louvain 1961. 

78. T‘ovmay (quoted n. 16), p. 230. 

79. Aristakës Lastivertc i: ^luimJnLpfiLb U.pjiuuuulflujli Iwuutfit^hpmgLnjy h. \j. 8niqpui2jui& \ The History 
of Aristakës ofLastivert y ed. K. Yuzbasyan], Erevan 1963, pp. 74—6; on this historian’s attitude to city 
life see R. Thomson, Aristakës of Lastivert and Armenian reactions to invasion, in Armenian Karin - 
Erzerum , ed. by R. G. Hovannisian, Costa Mesa CA 2003, pp. 73-88. For city life in Armenia up to 
the tenth century see in general N. Garsoïan, The early-mediaeval Armenian city : an alien element?, 
in Ancient studies in memory of Elias Bickerman (= Journal of the ancient Near Eastem society 16-17, 
1984-5), New York 1987, pp. 67-83. 
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came out on foot and told them that they had performed sufficient acts of valour, and 
persuaded them to let the Muslim fugitives go their way. 80 Another Bagratuni princes s, 
the daughter of Sapuh, brother of Smbat (king 890—912), married Afsin the governor, 
ostikariy of Armenia. This was certainly not a love match, since Afsin had demanded 
hostages from Smbat as well as his niece. 81 In Partaw Afsin put many Armenian prisoners 
to death, but at the intercession of his wife spared a certain Arsak Varaznuni. 82 Whether 
or not these women remained Christians during their marriages, our historians do not 
say; they certainly do not give their names. One can, however, be fairly confident that 
they possessed enough Arabie to sway their husbands’ decisions. 

For the fïrst three centuries of Muslim domination in the Caucasus the Armenian 
historians give little information about the impact of Islamic culture. The question of 
conversion other than in dramatic circumstances of confrontation was not addressed. 
References to Islamic-fashion dress are few, 83 and intermarriage is mentioned only in 
passing. The impact of Islamic style, discernible in the sculpted reliefs on the exterior 
of the church at Alfamar, 84 was more prominent in the southeast of the country than 
elsewhere; but no overt reference to Islamic influence is made in the description of Gagik’s 
fortress of Ostan or palace and church on Alfamar as presented by the Continuator to 
T‘ovmay Arcruni. 85 

The Arabie language was clearly well known, and the important Commentary by 
Nonnus was translated in the second half of the ninth century. Yet only after the year 1000 
do we hear of translations of Islamic rather than Christian writings: works on astronomy, 
medicine, botany, and such technical subjects. One of the earliest literary translations 
from Arabie, that of the taie of the City of Bronze, was made at the very end of the tenth 
century on the order of David of Tayk\ 86 Other taies from Arabie soon followed. After 
that time Armenian became enriched with Arabie, Persian and later Turkish vocabulary. 87 

80. T‘ovmay (quoted n. 16), p. 110. 

81. Yovhannês Drasxanakertc‘i, pp. 179-80. 

82. T‘ovmay (quoted n. 16), p. 241. 

83. But see T‘ovmay (quoted n. 16), pp. 113, 174. 

84. S. Der Nersessian, in her discussion of the sculpture, Aght'amar (quoted n. 60), pp. 11-35, 
points to the Iranian origin of many of these motifs. 

85. T‘ovmay (quoted n. 16), pp. 290-9. 

86. This is the David who, after participating in an unsuccessful revoit against Basil II in 989/990, 
was forced to bequeath his estâtes to the Byzantine Empire. For the translation and the popularity of 
the taie in Armenia see J. Russell, The taie of the Bronze City in Armenian, in Médiéval Armenian 
culture , ed. by Th. J. Samuelian and M. E. Stone, Chico CA 1984, pp. 250-61. 

87. There hâve been several studies of the Arabie vocabulary that enteréd Armenian. These, 
however, deal with a period later than the one discussed here, being based on the borrowings found 
in writers of the Cilician period or later. The vocabulary of the colophons is particularly interesting, 
reflecting a less formai style. The useful collection of Arabie, Persian, and Turkish words in Sanjian’s 
study of Armenian colophons, however, is drawn from colophons of the l4 th century: Colophons of 
Armenian manuscripts 1301—1480 : a source for Middle Eastem history , selected, transi., and annotated 
by A. K. Sanjian (Harvard Armenian texts and studies 2), Cambridge MA 1969. And most of the 
indices of borrowings from Arabie are to be found in éditions of technical works, such as the extensive 
medical literature or lists of plants, etc, rather than Armenian Historiés or other texts. By the time one 
reaches the 13* or l4 th century much Arabie vocabulary is taken into Armenian via Persian or Turkish, 
not necessarily from the original source. As Pisowicz has remarked: “The Armenian language usually 
follows the languages geographically doser to it, and not the original Arabie source of the borrowing;” 
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These developments that demonstrate an increasing openness to the Islamic world, seem 
to corne surprisingly late. If pressed for an answer to this conundrum, one might point 
to an important transformation in Armenian society during the tenth century, namely 
the development of Armenian city life, beginning with the establishment of a Bagratid 
capital at Ani in 961. 

When the Muslims invaded Armenia from the 640s onwards, their governors based 
themselves in Dvin and other strategie urban centres. In order to subject the country they 
did not settle among the general populace, or make any effort to convert the Armenians 
en masse. They dealt with the noble families in the personae of the princes of the time, 
who lived on their great estâtes, just as ecclesiastical sees and monastic centres of learning 
were far removed from urban life. The Armenian historians of the period make it clear 
that the Muslims attempted to gain the loyalty of the princes by persuasion, force or 
threats. Résistance might be countered by death, i.e. martyrdom in Armenian eyes, and 
submission might involve an acceptance of Islam, which the princes might or might 
not later abjure. Marriage of local princesses to Muslim leaders could ease the situation. 
But there was no symbiosis of cultural exchange until Armenian leaders began to settle 
themselves in the developing cities. When such new centres developed, especially in 
the south, these were on the lands of Muslim émirs, places like Xlat‘ or Arcës. In other 
words, somewhat ironically, the Armenians learned more about Islamic culture and 
took greater interest in Arabie learning after the military control of the caliphate over 
the région declined, as Armenia’s prosperity increased during the tenth century, and as 
Armenians developed a greater love for city life, untypical of earlier traditional society. 88 


see A. Pisowicz, How did new Persian and Arabie words penetrate the Middle Armenian vocabulary? 
Remarks on the material of Kostandin Erznkac‘i’s poetry, in New approaches to médiéval Armenian 
language and literature, ed. by J. J. S. Weitenberg (Dutch Studies in Armenian language and literature 3), 
Amsterdam - Atlanta GA 1995, pp. 95-109. This means that there is difficulty in distinguishing direct 
Arabie borrowings in the writers after the eleventh century, who are much influenced by Turkish, 
Farsi, and later, Mongolian. 

88. See H. A. Manandian, The trade and cities of Armenia in relation to ancient world trade , 
transi, from the second revised ed. by N. Garsoïan, Lisbonne 1965, pp. 140—72. For the rise of Ani 
see T. Greenwood, The emergence of the Bagratuni kingdoms of Kars and Ani, in Armenian Kars 
and Ani, ed. by R. Hovannisian, Costa Mesa CA 2011, pp. 43-64. 



DÉCOR SCULPTÉ DE L’ÉGLISE 
DE LA SAINTE-CROIX D’ALTAMAR : 

LES SUJETS BIBLIQUES DE LA FRISE DE LA VIGNE* 

par Edda Vardanyan 


Érigée au début du X e siècle comme église palatine par le roi du Vaspurakan Gagik 
Arcuni, l’église de la Sainte-Croix d’Ah‘amar constitue par l’ampleur de sa décoration un 
monument exceptionnel de l’art arménien. Des bas-reliefs d’une densité peu commune 
couvrent ses façades, répartis en quatre registres (fig. 1). Ils ceinturent l’église à la hauteur 
de la corniche autour de la coupole, puis sur les corniches au-dessous de la toiture ; ils 
s’étendent ensuite sur la frise dite de la vigne au milieu des façades et, finalement, occupent 
la majeure partie de la surface murale. Cette dernière est encadrée en haut de protomés 
d’animaux en haut-relief et en bas d’un bandeau continu de grappes de raisin. Les quatre 
évangélistes sont représentés sur les frontons des façades. 

Reconnues comme un jalon important de l’art médiéval, l’église et sa décoration ont 
été décrites et étudiées à plusieurs reprises, notamment dans la monographie capitale de 
Sirarpie Der Nersessian, Aght’amar : church ofthe Holy Cross 1 . Les diverses analyses du 
décor sculpté ont donné la priorité tantôt à la technique d’exécution, tantôt au contenu 
religieux et à son exégèse, voire à la signification politique du monument comme 


* Je tiens à remercier M. Hrair Hawk Khatcherian qui a gracieusement mis à ma disposition ses 
images du monument, sans lesquelles un examen analytique des reliefs n’aurait pas été possible. J’adresse 
ma sincère gratitude à M. Jean-Luc Leservoisier pour sa lecture patiente et attentive de ce texte. 

1. S. Der Nersessian, Aghtdmar : church ofthe Holy Cross , Cambridge MA 1965. Pour l’historique 
de la bibliographie concernant le monument de 1853 à 1965, voir ihid, p. l-6i Pour les descriptions 
détaillées du décor de l’église au début du xx e siècle, voir b. Imasbtni, ^iuuujtiiriuljiuG|i G^uiGuiinr 
tjui&fkr. ifuiu U., U.qpuiifuir|i U. Kiui^ iliuGfp [E. Lalayean, Les monastères célèbres du Vaspurakan. 1, 
Le monastère de la Sainte-Croix d’Alfamar], Hqqtuqptulftuh ^iuhql;u [Revue ethnographique] 20, 1910, 
Tiflis, p. 197-212; H. Opeeah, KpaTKoe onncaHHe peAbe<j>oB AxTaMapcxoro xpaMa [I. Orbeli, Brève 
description des reliefs de l’église d’Alt‘amar], H36pauubie mpydu e deyx moMax. 1, H 3 ucmopuu xyAbmypu 
u ucicyccmea ApMeuuu X-XIIIes., [Œuvres choisies en deux volumes. 1, De l’histoire de la culture et de l’art 
arméniens des tf-xiu' siècles], Moscou 1968, p. 389-419; l. fluMbitti, ^ luuufnLpiuljiuh - ^uihfi ijuihpkpp 
[H. Oskean, Les monastères de Van — Vaspurakan ], vol. 1, Vienne 1940, p. 86-109. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 707-736. 
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Fig. 1 - Église d’Altamar, vue générale de l’église. 


expression de l’idéologie princière 2 . Toutefois, ces études ont privilégié une approche 
sélective des images, considérant le décor comme un assemblage d’images bibliques, 
mythologiques et apotropaïques, assorti de personnages historiques et inconnus 3 . De ce 
fait, l’identification d’un grand nombre de ces images, le principe de leur agencement et 
le message qu’elles véhiculent font toujours l’objet de débat. Par ailleurs, la connexion 
sémantique entre les frises et la signification de la totalité des représentations, n’ont pas 
été prises en considération. 

Ces questions non résolues incitent à reconsidérer le décor dans son intégralité afin de 
faire apparaître sa cohérence d’ensemble, celle d’un récit complet avec un début et une fin. 


2 . S. Der-Nersessian, H. Vahramian, Aght’amar (Documenti di architettura armena 8 ), Milano 
1974; U. irtjasaMawuù, (IriPujJwp [S. Mnac akany an, Alt‘amar] y Erevan 1983; Id., UriPujJuij », [Ahdmar], 
Erevan 1985 ; J. G. Davies, Médiéval Armenian art and architecture : the Church of the Holy Cross y 
Aght’amar y London 1991 ; C. Jolivet-Lévy, L’idéologie princière dans les sculptures d’Aghthamar, dans 
The Second International Symposium on Armenian art : collection ofreports , vol. 3, Erevan 1981 , p. 86-94 ; 
Ead., Présence et figures du souverain à Sainte-Sophie de Constantinople et à l’église de la Sainte- 
Croix d’Aghtamar, dans Byzantine court culture from 829 to 1204 y ed. by H. Maguire, Washington 
1997, p. 231-246, ici p. 238-246; L. Jones, Between Islam and Byzantium : Aght'amar and the visual 
construction of médiéval Armenian ru 1er s h ip, Ashgate 2007. 

3. La nécessité d’une nouvelle approche dans l’étude du monument a été signalée par 
O. Tep-Mapthpocob, HecKOAbKO HaÔAioAeHHH o Aeicope xpaMa CB.Kpecra Ha ocrpoBe AxTaMap 
[F. Ter-Martirosov, Quelques observations sur le décor de l’église de la Sainte-Croix sur l’île 
d’Alt‘amar], dans International scientific conférence on the occasion to 125 th anniversary of Academician 
Hovsep Orbeliy Yerevan — Tsakhkadzor y 13-16 October 2012 (inédit). 
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Il s’agirait de rapporter l’agencement des reliefs au monument dont ils constituent le décor 
- une église, donc un édifice cultuel. Les rapports complexes entre les représentations, 
la logique de leur groupement, leur signification fonctionnelle, pourront alors révéler le 
concept général du décor et, par conséquent, le message idéologique du monument. La 
frise de la vigne nous servira de guide pour percevoir la régularité et l’intégralité du décor 
sculpté. Ce projet dépassant le cadre d’un article, j’esquisserai ici quelques hypothèses 
qui donnent les prémices d’une recherche en cours. 

État actuel de l’interprétation de la frise de la vigne 

Dans les sources médiévales, la description des monuments d’architecture est soumise 
à une certaine « étiquette littéraire » favorisant une image généralisée qui gomme les 
détails concrets 4 . Ainsi, dans Y Histoire de la maison des Arcrunis , le continuateur de 
T‘ovma Arcruni consacre à l’église de la Sainte-Croix et son décor un passage qui est 
plus rhétorique que descriptif 5 . Mentionnant l’église construite « d’une façon prodigieuse 
avec un art admirable » et ses reliefs « splendides à voir », il ne dit rien du contenu des 
représentations ni de leur sens symbolique, si ce n’est qu’il s’agit d’un « sujet captivant 
pour les sages » 6 . 

Le chroniqueur consacre quelques lignes à la frise de la vigne : « Il [l’architecte Manuel] 
déploie, en ceinture, derrière l’église et sur les côtés, une frise superbe, avec des tableaux 
finement ciselés, représentant des ceps chargés de raisins avec des vendangeurs, des bêtes ou 
des serpents ; leurs images sont conformes à leurs espèces, avec une multitude de caractères 
variés dans tous les détails. » 7 L’évocation des « vendangeurs » par le continuateur de 
T‘ovma a conduit les chercheurs à reconnaître dans la frise des scènes profanes tirées 
de la vie quotidienne : des hommes qui cultivent un vignoble, entourés d’oiseaux et 
d’animaux. Une scène au milieu de la façade est, centrée sur un personnage couronné 
tenant un calice (fig. 2), a été interprétée comme le repos d’un roi aussitôt identifié comme 
Gagik Arcruni 8 . Cette identification a été défendue par certains chercheurs 9 , ou rejetée 
par d’autres au profit d’une figure symbolique 10 , mais la scène a toujours été considérée 


4. K. K)3eaiidih, ApxHTeiaypHafl TeMa b apMBHCKOH cpeAHeBeicoBOH HcropHorpa<j)HH [K. Yuzbasyan, 
Le thème d’architecture dans l’historiographie arménienne médiévale], dans The Second international 
symposium onArmenian art : collection of reports, vol. 3, Erevan 1981, p. 25-37. 

5. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. IX : U.ràrni(i|i bi ILGuiGniG, QujuiJnLpiiLh utwhh 

U.pbpni.hhujg , f&üuil]ui& p&UKjJirp, umuipuipuibp II Àui&npui<}riupjiu&&krp IT. 2,. ^wrp|i&jiu&-irk|jifjiu&|i 

[T‘ovma Arcruni et Anonyme, Histoire de la maison des Artsounis, éd. critique, introd. et les notes par 
M. Darbinyan-Melik‘yan], Erevan 2006, p. 326-328. 

6. Ibid. p. 327 ; trad. : A. et J.-P. Mahé, Introduction, dans Grégoire de Narek, Tragédie : Matean 
otberguTean : Le livre de lamentation , introd., trad. et notes par A. et J.-P. Mahé (CSCO 584. Subsidia 
106), Louvain 2000, p. 41-42. 

7. Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 41. 

8. Lalayean, 4,uiuu|niruil|iu&|i (cité n. 1), p. 202; Oskean, ujuufnLpujlftvh (cité n. 1), p. 94. 

9. Mnacakanyan, ILrifiujJujp , 1983 (cité n. 2), p. 122 ; Id. 1985, p. 41 ; Jones, Between Islam and 
Byzantium (cité n. 2), p. 57. 

10. S. Der Nersessian, L’art arménien, Paris 1977, p. 89; Jolivet-Lévy, Présence et figures du 
souverain (cité n. 2), p. 240. 
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Fig. 2 - Église d’Altamar, la frise de la vigne sur la façade est, détail. 

Photo H. Hawk Khatcherian. 


comme une scène profane 11 . Ces interprétations ont sans doute été inspirées par la 
description, dans la même Histoire y du cycle palatin représentant le roi et sa cour dans le 
décor du palais du roi Gagik 12 , qui serait, pour S. Der Nersessian, un des rares exemples 
de représentation de scènes profanes dans Part arménien 13 . Et si l’on connaît, dans le 
répertoire de Part aulique, plusieurs scènes inspirées par Piconographie religieuse 14 , les 
scènes dites « profanes » - certes, investies dans bien des cas d’une signification religieuse 15 
- dans Part ecclésiastique posent toujours question. C’est notamment le cas du personnage 


11. Selon une opinion répandue, les reliefs de la façade est sont consacrés au thème de la 
christianisation de l’Arménie, poussant probablement à identifier le personnage comme un des rois 
historiques, cf. n. 45. 

12. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. VIII, T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 323-325. 

13. S. Der Nersessian, Miniatures de la bataille des Vardaniens, dans Etudes byzantines et 

arméniennes , Louvain 1973, p. 701-704. I 

14. A. Grabar, Vempereur dans l’art byzantin, Strasbourg 1936, p. 95-97; lD\Les cycles d’images 
byzantins tirés de l’histoire biblique et leur symbolisme princier, dans L ’art du Moyen Age en Orient 
(Variorum reprints), London 1980, n° VIII. Un exemple souvent cité est le décor du palais de Digenis 
Akritas, décrit dans l’épopée byzantine homonyme (J. Mavrogordato, Digenis Abrites, Oxford 1956, 
p. 217-223) et maintes fois comparé aux reliefs d’Alt‘amar, cf. A. Bryer, Akhtamar and Digenis Akrites, 
dans Peoples and seulement in Anatolia and the Caucasus, 800-1900 (Variorum reprints), London 
1988, n° I, repr. de Antiquity 34, 1960, p. 295-297 ; 4. Pu.riH'MSittj, Uqpuiifuipp bi 0»|i(jbG[iu lUjp|unuiuQ 
[H. Bartikian, Alt‘amar et Digenis Akritas], dans Piu'maïUi, Zujj-pjn LqLuhrj-UiljLuh ^ h ui m qn ui n Lf3jn Lhb hp 
= H. Bartikian, Studia Armeno-Byzantina, vol. 1, Erevan 2002, p. 95-96. 

15. J.-C. Schmitt, Le corps, les rites, les rêves, le temps : essais d’anthropologie médiévale, Paris 2001, 
p. 42-52. 
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royal de la façade est, curieusement placé entre le médaillon qui renferme Adam, image 
symbolique du Christ 16 , et la figure de l’évangéliste Jean sur le fronton, qualifié par le 
chroniqueur, avec les trois autres évangélistes, comme «... la joyeuse couronne de la 
sainte Église, au-dessus de tous les autres saints » 17 . 

Le présent article a pour objectif de mettre en évidence le contenu religieux de la frise 
de la vigne, en partant à la fois de la notion de l’église chrétienne comme lieu mystique 
des sacrements 18 et de l’Église comme corps du Christ (1 Co 12,27; Rm 12,4-5). Le 
lien étroit qui unit les reliefs à ces notions se réfère à la sacralisation de l’espace, un 
procédé toujours effectué par des moyens symboliques, souvent incompréhensibles aux 
spectateurs d’aujourd’hui. Le motif de la vigne, qui a une signification précise dans la 
tradition chrétienne, largement exprimée par des moyens visuels, doit être observé sous 
le prisme du nouveau concept d’iconographie médiévale : « Quel qu’en soit le contenu 
thématique ou ornemental, le décor exalte la sacralité du lieu rituel. » 19 


La Maison d’Israël 

Dans l’Ancien Testament, à travers les discours des prophètes, la vigne représente 
l’image du peuple élu de Yahvé. Isaïe la désigne comme « la Maison d’Israël » (Is 5,7). 
C’est une vigne plantée et gardée par Dieu dont il est le vigneron. Israël est le vignoble 
dont les Hébreux (particulièrement les princes et les chefs du peuple) sont les rejetons 
(Ps 80 (79),9-16; Is 27,2-3; Jr 2,21 ; Ez 19,10-14) 20 . 

Avec Jésus qui se désigne lui-même comme « la vigne véritable », et nomme « les 
sarments » ceux qui demeurent en lui (Jn 15,1-7), la vigne cesse d’être l’image du seul 
peuple d’Israël, elle devient celle du royaume de Dieu. L’église chrétienne, en héritière 
du peuple élu, s’empare de cette image : chez les Pères de l’Église, l’allégorie d’Israël 
devient l’Église, le nouveau « peuple élu » 21 . Dotée d’un symbolisme profond, la vigne 
est largement utilisée comme élément décoratif dans l’art dès les premiers temps du 
christianisme. La vigne figure dans un contexte cultuel, sur les monuments funéraires, sur 
les sarcophages, dans les fresques des catacombes, sur les mosaïques 22 . Elle se développe 
parfois sous la forme du jardin paradisiaque accompagné de scènes tirées de la vie réelle. 


16. Der Nersessian, Aght’amar (cité n. 1), p. 20. 

17. Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 41. Signalons que des personnages laïcs figurent parfois 
dans le décor extérieur des églises arméniennes, y compris sur la façade est dans les scènes de donations 
(P. Cuneo, Les modèles en pierre de l’architecture arménienne, REArm 6,1969, p. 201-231, p. 201-231 ; 
Id., Architettura armena dalquarto aldiciannovesimo secolo, vol. 2, Roma 1988, p. 761, 816; C. Maranci, 
Building churches in Armenia : art at the borders of Empire and the edge otv the canon, The art 
bulletin 88/4, 2006, p. 656-675) ce qui n’est manifestement pas le cas de notre personnage royal. 

18. Dictionnaire encyclopédique de la Bible , Turnhout 1987, p. 381-385. 

19. J. Baschet, L'iconographie médiévale , Paris 2008, p. 93. 

20. Pour plus de références bibliques voir Dictionnaire encyclopédique de la Bible (cité n. 18), 


p. 1091-1092. 

21. J. Daniélou, Les symboles chrétiens primitifi , Paris 1961, p. 43-48; R. Murray, Symbols of 
church and kingdom : a study in early Syriac tradition , London — New York 2004, p. 95-130. 

22. J. Spier, The earliest Christian art : from personal salvation to impérial power, dans Picturing 
the Bible y the earliest Christian art , ed. by J. Spier, New Haven - London 2007, p. 1-23 ; R. M. Jensen, 
Early Christian images and exegesis, ibid. , p. 65-85; Id., Understanding early Christian art, London 
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Dans l’hypothèse que je propose, la frise de la vigne d’Alt‘amar met en scène, dans 
l’ordre de l’histoire du peuple d’Israël, des personnages de l’Ancien Testament depuis le 
patriarche Abraham jusqu’à la naissance de Jésus-Christ. Chaque personnage possède son 
cycle composé d’une suite d’épisodes. La narration se lit de gauche à droite commençant 
à gauche de la façade ouest. A présent sont identifiés les cycles d’Abraham, d’Isaac, de 
Jacob, de Joseph, de Moïse, de Josué, du roi David, du roi Ezéchias et ceux de cinq 
prophètes, dont Élie et Jean-Baptiste. Désignés par l’apôtre Paul comme les « grands 
croyants » (He 11), et par les Pères comme « justes », « fils de la promesse » (Origène, 
Hom. Gen. IX, 2, 3), « étoiles » dans le firmament spirituel (Origène, Hom. Gen . I, 7) 23 , ces 
personnages sont disposés dans une vigne semblable à celle que décrit Ezéchiel (Ez 17,6). 
Symbole de la fécondité paradisiaque promise par Yahvé à son peuple (Ps 128,1-3), c’est 
une vigne où les Hébreux « boiront le vin, cultiveront des jardins et en mangeront les 
fruits » (Am 9,13-14) 24 . Il n’est pas étonnant alors que la frise de la vigne d’Alt‘amar soit 
souvent comparée au Paradis 25 . 

Dans la construction des scènes et de chaque représentation, on décèle un système 
rigoureux de codage des situations, des positions, des gestes et même de l’habillement. 
Les vêtements des personnages permettent de les classer dans un ordre hiérarchique, 
leurs positions et leurs gestes ayant un sens bien précis. L’abondance et la variété des 
représentations animalières constituent une particularité de l’iconographie de la frise 
de la vigne. A l’instar des mosaïques paléochrétiennes du Proche-Orient, où des images 
animalières, parfois accompagnées de citations bibliques, ont un sens symbolique (même 
si leur signification exacte nous échappe) 26 , ces animaux ne représentent pas leur espèce. 
Ils ont une signification purement symbolique. Ce sont des signes qui personnifient 
des notions : éléments naturels ou cosmiques, ou bien des événements de la vie ou des 
sentiments. En l’absence d’analogies directes, l’interprétation sémantique des cycles 
vétérotestamentaires de la frise de la vigne fait souvent appel à l’imagerie provenant des 
cultures visuelles antique et orientale 27 . Deux cycles seront examinés, ceux du patriarche 


- New York 2000, p. 59-63 ; W. Rordorf, La vigne et le vin dans la tradition juive et chrétienne, 
Annales de l'université de Neuchâtel, 1969-1970, p. 131-146; P. Donabédian, Les thèmes bibliques 
dans la sculpture arménienne préarabe, REArm 22, 1990-1991, p. 253-314, ici p. 275-277. 

23. Origène, Homélies sur la Genèse , introd. de H. de Lubac et L. Doutreleau, texte latin, trad. et 
notes de L. Doutreleau (SC 7bis), Paris 1976, p. 245-251 et 41. Pour Origène, Israël est tout homme 
qui voit Dieu dans la pureté de sa foi et dans la purification de son esprit : Hom. Num. XVI, 7, 11 : 
Origène, Homélies sur les Nombres. 2 y Homélies XI-XIX, texte latin de W. A. Baehrens, nouvelle éd. par 
L. Doutreleau (SC 442), Paris 1999, p. 256-257. 

24. Cf. 1 M 14,8-13; Mt 8,11. I 

25. H. Maguire, Style and ideology in Byzantine impérial art, dans Rhetorh, nature and magic 
in Byzantine art (Variorum reprints), Ashgate 1998, n°XII, repr. de Gesta 28, 1989, p. 217-231, ici 
p. 219-220 ; 3. AiconaH, 06pa3 «Paa» bo BHeuiHeH AeicopauHH naMBTHHKOB cpeAHeBeKOBOH ApMeHHH h 
A peBHeü PycH [Z. Akopyan, L’image du « Paradis » dans le décor extérieur des monuments de l’Arménie 
médiévale et de l’ancienne Russie], dans Poccux u npoeoaiaemiu Bocmox : noeue uccAedoeauux no Mameptuvum 
U3 apxueoe u My3eÜHbix coôpauuü [La Russie et l'Orient Orthodoxe : nouvelles recherches d'après les documents 
des archives et des collections des musées ], Moscou 2007, p. 7-20. 

26. Voir par exemple B. Bagatti, Pavimento musivo di Qabr Hiran (Libano), Rivista di archeologia 
christiana 34, 1963, p. 93-104. 

27. Les affinités purement formelles (voir Der Nersesslan, L'art arménien [cité n. 10], p. 251, 
n. 7) des reliefs avec l’art sassanide et islamique, signalées par plusieurs chercheurs et reliées récemment à 
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Abraham et du roi David, en commençant par le dernier qui constitue, à mes yeux, la 
figure clé pour comprendre le concept général de la frise. 

Cycle du roi David (façade est) 

Sur la façade est, la frise de la vigne est interrompue en son milieu par une partie élevée 
qui repose sur les arches surmontant les deux niches de la façade. Ce fragment détaché de 
l’ensemble de la frise contient un groupe figuratif. Au milieu, dans un médaillon formé 
par le pampre, un personnage royal est assis à l’orientale sur un coussin, vêtu d’une robe 
longue marquée de nombreux plis. Barbu, les cheveux longs, couronné et nimbé, il tient 
de la main droite un calice devant sa poitrine, et tend la main gauche vers une grappe 
de raisin. Deux personnages, debout, le regardent. Celui de gauche, vêtu d’une tunique 
longue serrée par une ceinture ornée, se poste devant un grenadier garni de huit fruits. 
Il choisit d’une main la grenade la plus élevée, et tend l’autre vers le roi assis. Celui de 
droite, vêtu d’un long manteau aux basques découvertes, saisit une grenade de la main 
droite tandis que la gauche repose sur sa hanche. Aux deux extrémités, un lion expressif, 
la gueule ouverte, et un oiseau, à droite, se tournent vers la scène (fig. 2). 

Une nouvelle lecture de cette composition propose d’y voir le roi David assis au centre, 
son père Jessé, à gauche, et Samuel, à droite. La scène semble illustrer le passage de la 
Bible où Samuel porte son choix sur David (1 S 16,1-13) : « Et Jessé fit passer ses sept 
fils devant Samuel, et Samuel dit “Le Seigneur n’a pas fait choix de ceux-ci”. Samuel dit 
à Jessé : “Ne reste-t-il pas de garçons?” Et il dit : “Il y a encore le petit! voici qu’il fait 
paître le petit bétail” » (1 S 16,10-11) 28 . David est le huitième fils de son père 29 selon un 
autre passage : « Et David était le fils d’un Ephratéen. Celui-ci était de Bethléem de Juda 
et il avait nom Jessé et il avait huit fils, [...] et David, lui, est le cadet » (1 S 17,12-14) 30 . 
Sur notre relief, le grenadier possède huit fruits, autant que de fils de Jessé (fig. 3). Ce 
dernier tend une main vers David et montre de l’autre le huitième fruit, « le dernier ». 
La grenade que Samuel brandit se situe au même niveau que le huitième fruit de l’arbre 
indiqué par Jessé (fig. 4). Samuel a fait son choix : « Et le Seigneur dit à Samuel : “Lève-toi 
et oins David, car celui-ci est bon.” » (1 S 16,12) 31 . 

Personnage symbolique, père du roi David, Jessé est l’ancêtre du Messie annoncé 
par Isaïe (Is 11,1-2; Rm 15,12). Ephratéen de Bethléem, Jessé descend de Juda par 
Pérèç (Rt 4,18-22; 1 Ch 2,9-15; Mt 1,6; Le 3,22). Derrière lui, le lion, symbole de 
Juda, souligne cette ascendance 32 (fig. 3). L’image du lion a été retenue pour caractériser 
Juda à cause de la bénédiction de Jacob, qui prédit la priorité de Juda sur ses autres fils 

v 

la politique de Gagik Arcruni (Jones, Between Islam andByzantium [cité n. 2]), manquent de substance 
et ne seront pas traitées dans le présent article. 

28. La Bible d’Alexandrie. 91 , Premier livre des règnes , trad. du texte grec de la Septante par 
B. Grillet et M. Lestienne, introd. et notes par M. Lestienne (LXX), Paris 1997, p. 286-287. 

29. 1 Ch 2,9-15 lui compte sept fils. 

30. La Bible d’Alexandrie. 9, 1, Premier livre des règnes (cité n. 28), p. 298. 

31. Ibid. p. 287. 

32. Dans Homographie médiévale, les images de David et du lion de Juda sont souvent associées, 
comme par exemple sur la façade ouest de la cathédrale de Notre-Dame de Paris, dans la frise des rois 
de Judée où David est représenté debout sur un lion. 
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(Gn 49,8-12). La bénédiction a été prise comme une annonce messianique, reprise 
dans Ap 5,5 33 . Mis en évidence sur notre relief, la vigne et le lion aux « dents blanches » 
sont tous les deux mentionnés dans la bénédiction de Jacob (Gn 49,11-12). Le nom 
de Juda, à la fois une tribu issue du fils de Jacob et une région qui s’étend de Bethléem 
jusqu’à Hébron (Mt 2,5-6), est à mettre en rapport avec le choix de David par Samuel 
(1 S 17,12-14). 


La scène du choix de Samuel, plutôt rare 34 , fait partie habituellement des cycles 
consacrés à David 35 . Elle est souvent associée à celle de l’onction, où le rôle de Jessé est 
mis en exergue 36 , comme dans le célèbre Psautier de Paris du X e siècle, orné de grandes 
enluminures en pleine page, dont huit concernent l’histoire de David 37 . La scène 
d’Ah‘amar, en revanche, est focalisée sur le choix de Samuel, sans évocation de l’onction. 
L’iconographie qui met l’accent sur le « plus jeune » fruit du grenadier, nous rappelle que 
David était le huitième fils de Jessé 38 . Dans la Bible, le chiffre huit indique une renaissance, 
le commencement d’un nouveau cycle, la vie nouvelle. C’est le cas pour les huit personnes 
sauvées du Déluge dans l’arche de Noé (Gn 8,18 ; 1 P 3,20-21 ; 2 P 2,5) ou pour le jour 
de la circoncision des nouveau-nés (Gn 17,12) 39 . Dans ce symbolisme, le huitième jour du 
Seigneur occupe une place centrale, en dehors du temps septénaire, au-delà de la semaine 
cosmique, et sans fin 40 . La théologie le dote d’une signification liturgique : « [...] c’est le 
jour cosmique de la création, biblique de la circoncision, évangélique de la résurrection, 
ecclésial de l’Eucharistie, eschatologique enfin du siècle à venir. » 41 


33. « Voici : il a remporté la victoire, le Lion de la tribu de Juda, le Rejeton de David ; il ouvrira donc 
le livre aux sept sceaux » (Ap 5,5). Le mot « Rejeton » rappelle le rameau issu de la racine de Jessé (Is 11,1) 
et donne chez les Pères de l’Église une annonce messianique : La Bible d'Alexandrie. 1 , La Genèse , trad. 
du texte grec de la Septante, introd. et notes par M. Harl (LXX), Paris 1986, p. 308-309, notice de 49,9. 

34. C. Hourihane, King David in the index of Christian art y Princeton 2002, p. 103, en cite 
seulement sept. 

35. Ibid. p. 15-30. Parmi les plus anciens exemples, on peut citer un panneau de porte en bois 
sculpté du IV e s. de Saint-Ambroise de Milan (T. Mroczko, The original programme of the David 
cycle on the doors of San Ambrogio in Milan, Artibus et historiae 3/6, 1982, p. 75-87), les fresques de la 
chapelle III du monastère et la nécropole de Baouît où l’un des tableaux représente la scène de rencontre 
de Samuel avec Jessé accompagné de ses fils, et un autre le choix de David par Samuel (J. Clédat, Le 
monastère et la nécropole de Baouît [Mémoires publiés par les membres de l’Institut français d’archéologie 
orientale du Caire 12], Le Caire 1904, p. 17-18). 

36. Parfois la scène se compose de ces trois protagonistes, Hourihane, King David (cité n. 34), 

fig. 3, 4, 7. 

37. BnF cod. gr. 139, voir dans A. Cutler, The aristocratie psalters in Byzantium , Paris 1984, 
p. 63-71, fig. 245-252; voir aussi Bible de Léon (940), Bib. du Vatican ms. Reg. (Gr. 1, fol. 263 r . 

38. L’idée est soulignée dans le psaume apocryphe 151 « J’étais le cadet de mes frères et le plus 
jeune des fils de mon père », qui a connu une grande diffusion en Orient chrétien surtout au X e siècle, 
Dictionnaire encyclopédique de la Bible (cité n. 18), p. 95. Sur l’influence de ce psaume sur l’histoire de 
David dans l’art byzantin, voir M. Philonenko, David humilis et simplex : l’interprétation essénienne 
d’un personnage biblique et son iconographie, Comptes rendus de TAcadémie des inscriptions et belles- 
lettres 1977, p. 536-548 et Id., L’histoire du roi David dans l’art byzantin : nouvel examen des plats 
de Chypre, dans Les pays du Nord et Byzance (Scandinavie et Byzance), Uppsala 1981, p. 353-357. 

39. Cf. aussi Ex 22,29-30; Lv 9,1 ; 14,10; 15,13, 29; 22,27; 23,15-16, 36; R. Staats, Ogdoas 
als ein Symbol für die Auferstehung, Vigiliae Christianae 26/1, 1972, p. 29-52. 

40. J. Daniélou, Bible et liturgie, Paris 1951, p. 355-387. 

41. Ibid., p. 361. 




Fig. 3 - Église d’Altamar, la frise de 
la vigne sur la façade est. Détail, Jessé. 
Photo H. Hawk Khatcherian. 


Fig. 4 - Église d’Aitamar, la frise de la 
vigne sur la façade est. Détail, Samuel. 
Photo H. Hawk Khatcherian. 



Fig. 5 - Église d’Aitamar, la frise de la vigne 
sur la façade est. Détail, le roi David. 
Photo H. Hawk Khatcherian. 
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Un détail, dès le premier regard, attire l’attention du spectateur : David est renfermé 
dans un médaillon formé par un pampre qui l’isole de la scène narrative (fig. 5). Le calice 
dans la main droite devient un élément clé et charge d’une signification symbolique le 
geste de sa main tendue vers une grappe. Cette imago clipeata met en exergue la figure 
de David comme roi, prophète et prêtre. Sa position, assise à l’orientale sur un coussin, 
est celle des rois dans les reliefs d’Alt‘amar (le roi de Ninive sur la façade sud), mais aussi 
dans l’enluminure (les rois bibliques et les souverains laïcs 42 ). Le seul qui soit nimbé et 
couronné dans toute la frise de la vigne, il est aussi le seul désigné comme « roi » dans 
la généalogie du Christ donnée par Matthieu (Mt 1,16) 43 . Cette marque d’honneur est 
attribuée au plus grand roi de l’Ancien Testament, fondateur du royaume d’Israël et de 
la « maison de Juda » (2 S 2,2-4; 1 Ch 11,1-3), organisateur du culte (1 Ch 16,l-3) 44 . 
Néanmoins, la figure de David ne peut être associée à la prêtrise proprement liturgique 45 . 
Sur notre relief, le calice, tenu par un personnage de l’Ancien Testament, désigne un 
attribut du rite et préfigure le sacrement de l’eucharistie. 

A la fin du I er siècle, la Didaché ou la Doctrine des Apôtres , recueil de textes provenant 
de la tradition vivante du début de l’Église, parle, dans ses directives liturgiques, du vin 
eucharistique comme de la « sainte vigne de David » : « Pour l’Eucharistie, rendez grâces 
de cette matière : d’abord pour la coupe : “Nous te rendons grâces, notre Père, pour la 
sainte vigne de David, ton serviteur, que tu nous as révélée par Jésus, ton serviteur. Gloire 
à toi dans les siècles!” » {Didaché 9,2 ) 46 . Pour le judaïsme déjà, la vigne représentait 
l’image de l’espérance eschatologique et de l’attente messianique 47 . Dans les fresques de 
la synagogue de Doura-Europos, la royauté de David est illustrée par une grande vigne, 
à laquelle sont associées deux scènes de la bénédiction de Jacob sur ses fils (Gn 48-49), 
ainsi que le lion de Juda et le « trône de David », roi idéal de la maison de Juda promis 
à Jacob (Is 9,5-8, Mi 5,l-7) 48 . Situé dans le registre supérieur, le « trône de David » 
symbolise, selon l’interprétation d’André Grabar, le Messie sur le trône de son règne 
eschatologique, entouré des tribus d’Israël. L’ensemble du panneau préciserait qu’il est 
bien question de la vigne messianique 49 . Le christianisme transfère, lui, cette attente 
sur le « nouveau David », le roi messianique survenu en la personne du Christ (Mt 1,1 ; 

42. S. Der Nersessian, Miniaturepainting in theArmenian kingdom of Cilicia : frorn the twelfth to 
thefourteenth centuiy , 2 vol., Washington 1993, fig. 619, 648 ; Ea r>.. L’art arménien [cité n. 10], fig. 75. 

43. Sur l’importance du rôle de David dans les généalogies du Christ, voir La Bible dAlexandrie. 8, 
Ruth , trad. du texte grec de la Septante, introd. et notes par I. Assan-Dhôte et J. Moatti-Fine (LXX), 
Paris 2009, p. 56-61, 112-113. 

44. Dictionnaire encyclopédique de la Bible (cité n. 18), p. 333. I 

45. T. Mathews a contesté l’hypothèse de J. Davies d’y voir le roi Trdat \Tiridate) (Davies, 
Médiéval Armenian art and architecture [cité n. 2], p. 81-83) car ce dernier n’était pas prêtre. Il s’oppose 
à l’association de la scène à l’eucharistie à cause de la position assise du personnage (T. Mathews, 
Compte rendu de Davies (J. G.), Médiéval Armenian art and architecture : the Church ofthe Holy Cross, 
Aght’amar. The Pindar Press, London, 1991, REArm 25, 1994-1995, p. 453-455). 

46. La Doctrine des douze apôtres (Didaché), introd., texte, trad., notes, appendice et index par 
W. Rordof et A. Tuilier (SC 248), Paris 1978, p. 174-177. 

47. Rordorf, La vigne et le vin (cité n. 22). 

48. A. Grabar, Le thème religieux des fresques de la synagogue de Doura (245-256 après J.-C.), 
dans L'art de la fin de lAntiquité et du Moyen Âge, vol. II, Paris 1968, p. 689-734, ici p. 700-703. 

49. Ibid. , p. 704-705. 
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Le 1,27; Rm 1,3-4; 2 Tm 2,8; Ap 5,5), tandis que l’Église incarne raccomplissement 
partiel de cette attente. Dans la Didaché , la « vigne de David » désigne l’Église, c’est-à-dire 
le peuple des élus de Dieu, essentiellement fondée sur la vocation messianique d’Israël 50 . 

Ainsi, l’ensemble de la frise de la vigne d’Alt‘amar déroule l’idée de la « vigne de 
David », vigne messianique où s’enracine le Christ, « vraie vigne » (Jn 15,1), et « fils de 
David » (Mt 1,6. 20). L’exégèse comme l’iconographie expriment l’interrelation et la 
dépendance entre le peuple d’Israël et le Messie. On retrouve ce symbolisme chez Origène 
pour qui les chrétiens s’enivrent « du sang de la vigne véritable qui pousse de la racine 
de David » (Hom. sur les Juges VI, 2) 51 . Clément d’Alexandrie la met en rapport avec le 
Christ : « Sur nos âmes blessées, il a versé le vin, le sang de la vigne de David » ( Quis dives 
saluetur 29, 4) 52 . Le même auteur la lie avec la prophétie messianique dans la bénédiction 
de Jacob (Gn 49,10-12) « Et son poulain [...] il l’a attaché à la vigne : son peuple simple 
et tout petit, il l’a attaché à son Logos, que la vigne désigne allégoriquement : elle donne 
le vin, comme le Logos donne le sang, l’un et l’autre étant des boissons salutaires à 
l’homme, le vin pour le corps, le sang pour l’esprit » {Péd. I, 15, 3 ; cf. II, 19, 3) 53 . C’est 
avec le même sens que dans l’art chrétien primitif, la vigne et la grappe de raisin ornent 
les monuments funéraires et décorent les églises. 

Si la signification de l’oiseau placé derrière Samuel n’est pas encore claire 54 , néanmoins 
l’ensemble du cycle nous paraît avoir trouvé tout son sens autour de la figure de David 
chargée de messages symboliques. Ainsi, la discussion ci-dessus permet d’arriver aux 
conclusions suivantes. Une place particulière est accordée au roi David dans la frise de 
la vigne. Tenant l’attribut de l’eucharistie d’une main, et désignant de l’autre la vraie 
« vigne de David » révélée par Jésus {Didaché 9,2), il confère à la frise un symbolisme 
christologique (Jn 15,1-5). Son emplacement sur l’axe central de la façade est affirme la 
filiation davidique de Jésus, le « nouveau David » et en même temps le « nouvel Adam » 
dont on voit l’image dans un médaillon juste au-dessous de celui de David (fig. 2). En 
tant que huitième fils de son père, le chiffre huit symbolisant l’équilibre cosmique et le 
renouveau, la figure de David annonce une nouvelle ère dans l’histoire du Salut. Riche 
de connotation eschatologique, le cycle de David s’inscrit parfaitement dans le contexte 
iconographique de la façade est, constitué selon le concept de la Jérusalem Nouvelle 55 . 


50. La Didaché 
(cité n. 18), p. 354. 

51 • Origène, Homélies sur les Juges , texte de la version latine de Rufin, introd., trad., notes et index 
par P. Messié, L. Neyrand, M. Borret (SC 389), Paris 1993, p. 157. \ 

52. Clément d’Alexandrie, Quel riche sera sauvée texte grec, O. Stàhlin et L. Früchtel, introd., notes 
et index par C. Nardi, P. Descourtieux, trad., P. Descourtieux (SC 537), Paris 2011, p. 176-177 ; voir 
aussi Clément d’Alexandrie, Le Pédagogue. Livre /, texte grec, introd. et notes de H.-I. Marrou, trad. 
de M. Harl (SC 70), Paris 1960, 15, 3, p. 138-139; et Clément d’Alexandrie, Le Pédagogue. Livre II y 
texte grec, trad. de C. Mondésert, notes de H.-I. Marrou (SC 108), Paris 1965, 19, 3 - 20, 1, p. 46-49. 

53. Clément d’Alexandrie, Le Pédagogue. Livre I (cité n. 52), p. 139 ; Livre IL p. 47-49. 

54. L’oiseau ne s’identifie pas à une colombe, et ne peut donc pas être interprété comme la 
personnification de l’esprit de l’Eternel (1 R 16,13) comme c’est le cas dans le Psautier de Paris , BnF 
cod. gr. 139, fol. 7 V , voir dans Cutler, The aristocratiepsalters (cité n. 37), p. 66, fig. 251. 

55. Ce sujet mériterait une étude particulière et sera discuté ultérieurement. 


a été estimée presque à l’égal des Écritures : Dictionnaire encyclopédique de la Bible 
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Cycle du patriarche Abraham (façade ouest) 

La frise débute par des animaux sculptés : un cerf au repos accompagné d’un faon, 
debout, puis une ourse et ses deux oursons. Au centre de la frise, un cep de vigne portant 
deux grappes épouse la forme de l’architecture et bifurque légèrement. Une arborescence 
massive et majestueuse le domine et surmonte la frise. A gauche, un personnage dont 
la tête est endommagée s’élance vers le cep de vigne et montre ostensiblement un objet 
rond et cannelé qu’il tient à deux mains. A droite du cep, la frise continue, après un léger 
décrochage vers le haut : un homme, dos à la végétation, lutte contre un ours. A côté de 
lui, un autre homme, assis, vêtu d’une robe longue, s’accroche à deux tiges croisées. Le 
fragment suivant présente deux béliers affrontés. A la fin du cycle, un archer transperce 
un ours de deux flèches (fig. 6). 

Pour cette frise, vue précédemment à la lumière des codes de l’art byzantin et de 
l’art islamique comme l’opposition des forces positives et négatives de la nature 56 , mon 
hypothèse propose d’y voir un cycle consacré au patriarche Abraham. Ce premier cycle 
de la frise de la vigne honore, me semble-t-il, le grand ancêtre du peuple de la Bible, le 
père des nations (Gn 17,5-6; 22,18), et, pour les chrétiens, le père de tous les croyants 
(Rm 4,11, 16 ; Ga 3,7, 16, 29). Il faut noter que la succession des scènes n’est pas soumise 
à la stricte chronologie des événements bibliques. Il faut, pour la comprendre, diviser le 
cycle en trois fragments : le groupe des animaux dans la partie gauche, le groupe central 
avec l’arborescence et les deux hommes qui la flanquent, et, enfin, les figures de la partie 
droite. 

Commençons par le groupe central (fig. 7) dominé par l’arborescence majestueuse, 
composée de trois troncs entrelacés, et chargée de grappes de raisin, de feuilles, de grenades 
et d’oiseaux 57 . Mon hypothèse invite à y voir l’Éternel apparu à Abraham près des Chênes 
de Mambré (Gn 18,1). A gauche, Abraham vêtu d’une tunique, la jambe gauche pliée, 
en mouvement comme s’il courait, brandit à deux mains un pain, formant ainsi, avec 
l’arborescence, la scène de l’Hospitalité d’Abraham. A droite, Lot, torse nu, vêtu d’un 
pantalon court, lutte avec les Sodomites (Gn 19,1-10), figurés par un ours. 

Les trois êtres apparus à Abraham (Gn 18,1-8) ont été très tôt assimilés à la Trinité 58 . 
Symbolisant leur nombre et le lieu de la rencontre près de l’arbre de Mambré, l’arborescence 
confère aussi un aspect incorporel aux visiteurs, comme le décrit Philon d’Alexandrie pour 
qui Dieu est « sans changement » et destiné à la « perception invisible » 59 . Dans l’exégèse 
chrétienne il s’agit bien d’une vision de Dieu par Abraham 60 . Origène désigne l’arbre 
de Mambré comme « arbre de la vision » car Abraham, pur de cœur, était capable de 
voir Dieu ( Hom . Gen. IV, 3, 5) 61 ; pour Justin c’est d’un arbre que « Dieu s’est fait voir 


56. Jones, Between Islam and Byzantium (cité n. 2), p. 61-64. 

57. La symbolique de cet assemblage sera discutée ultérieurement. 

58. Voir les références dans La Bible d’Alexandrie. 1 , La Genèse (cité n. 33), p. 173. 

59. Ojqnfiji 3uiquiqu UannniAnj (« Philonis De Deo »), ce fragment est conservé seulement en version 
arménienne, 4>/iinhft bppujjkgLnj ITkwgnpgp fi Zujju, ^juujmmujirnipbiuifp U*. U.iqbrbiuGg [M. Awgerean] 
= Philonis Judaeiparalipomena Armena> transi, per j.-B. Aucher, Venetiis 1826, p. 613-619. 

60. Pour Philon, le nom de « Mambré » signifie « venant de la vision » cf. La Bible d’Alexandrie. 
1, La Genèse (cité n. 33), p. 173. 

61. Origène, Homélies sur la Genèse (cité n. 23), p. 153, 155. 




Fig. 6 - Église d’Altamar, la façade ouest. Photo H. Hawk Khatcherian 


d’Abraham » {Dial. 86, 5) 


Sur notre relief, remplacement surélevé de l’arbre correspond 
au récit de la Genèse : trois hommes se tenaient au-dessus d’Abraham (Gn 18,2) qui, 
pendant la réception, se tenait sous l’arbre (Gn 18,8). Philon d’Alexandrie s’arrête sur 
ce point : « [...] il a été dit qu’“ils se tenaient au dessus de lui”. Car yieu est au-dessus 
de toute la création, ainsi que les puissances de Dieu qui administrent, prennent soin 
et dirigent » {Quaes. et sol. IV, 2) 63 . Les exégètes chrétiens expliquent aussi pourquoi ils 
viennent « au-dessus de lui » et non pas « en face de lui » : « Il s’était, en effet, soumis à 
la volonté de Dieu, c’est pourquoi le texte porte que Dieu se tenait “au-dessus de lui” » 


62. Justin Martyr, Dialogue avec Tryphon , éd. critique, trad., commentaire, par Ph. Bobichon, 
vol. 1, Fribourg 2003, p. 423. 

63. Philon d’Alexandrie, Quaestiones et solutiones in Genesim. III-IV- V- VJ, trad. et notes par 
Ch. Mercier (Les œuvres de Philon d’Alexandrie), Paris 1984, p. 155. 
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Fig. 7 - Église d’Altamar, la frise de la vigne sur la façade ouest. 
Détail, l’Hospitalité d’Abraham et Lot. Photo H. Hawk Khatcherian. 


(Origène, Hom. Gen . IV, 2) 64 . On remarque aussi dans les manuscrits grecs anciens cette 
place d’Abraham, inférieure à celle des anges, bien que la scène de l’Hospitalité d’Abraham 
y soit soumise à un réalisme narratif 65 . 

Si la position des bras d’Abraham est habituelle, comme sur les monuments antérieurs, 
pour exprimer la présentation d’offrandes 66 (fig. 12), le mouvement de ses jambes attire 
l’attention. En effet, selon le texte biblique, Abraham, en voyant arriver ses visiteurs « courut 
à leur rencontre » (Gn 18,2). Selon Philon, « il est raisonnable de dire qu’aussitôt après avoir 
vu, “Il courut en avant”. En effet, ceux qui n’ont pas vu tardent et temporisent, mais celui 
qui a vu court vers tout ce qui mérite qu’on s’y hâte et qu’on y coure » ( Qiuies . et soi IV, 3) 67 . 

v 


64. Origène, Homélies sur la Genèse (cité n. 23), p. 149. 

65. K. Weitzmann, M. Bernabo, with the collab. of R. Tarasconi, The Byzantine octateuchs , 
Princeton 1999, fig. 257-264. 

66. Cf. la Rencontre d’Abraham et de Melchisédech dans les mosaïques de la basilique Sainte- 
Marie-Majeure de Rome : H. Karpp, Die frühchristlichen und mittelalterlichen Mosaiken in Santa 
Maria Maggiore zu Rom , Baden-Baden 1966, fig. 29; le Sacrifice dAbel et de Melchisédech dans les 
mosaïques de la basilique Saint-Vital de Ravenne : La hasilica di San Vitale a Ravenna = The hasilica 
ofSan Vitale Ravenna , a cura di P. A. Martinelli, Modena 1997, fig. 441. 

67. Philon d’Alexandrie, Quaestiones (cité n. 63), p. 159. 
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Fig. 8 - Église d’Altamar, la frise de la vigne sur la façade ouest. 

Détail, Melchisédech, deux béliers (la dispute des bergers d’Abraham et de Lot), 
La destruction de Sodome et de Gomorrhe. Photo H. Hawk Khatcherian. 



Fig. 9 - Église d’Altamar, la frise de la vigne sur la façade ouest. 
Détail, la postérité d’Abraham. Photo H. Hawk Khatcherian. 


On retrouve ce mouvement expressif d’Abraham dans une enluminure de l’évangile du 
X e siècle dit de Vehap‘ar, exécuté dans la région du Vaspurakan 68 (fig. 10). 

La forme du pain offert par Abraham, bien connue dans l’Antiquité 69 et répandue au 
Proche-Orient, est attestée dans l’art préchrétien 70 et paléochrétien 71 ffig. 12). On le voit 


68. Matenadaran d Erevan, ms. n° 10870, fol. 5 V , cf. ^tuqqhh ^h^wifiujnfi Iki^hmutpuAip, qujp .* 
bJuihui^ujhnLPjnLh = The Gospel ofthe Catholicos Vazgen : facsimile [étude codicologique et paléographique 
par A. Mat‘evossian, étude des enluminures par T. Izmailova], Erevan 2000. 

69. DACL 2, l,p. 1101-1102, fig. 1601, 1602. 

70. E. R. Goodenough, Jewish symbols in the Greco-Roman period. 5, Fish y bread y and wine y 
New York 1956, p. 62-95, fig. 73-101. 

71. Cf. les scènes de l’Hospitalité d’Abraham et du Sacrifice d’Abel et de Melchisédech dans les 
mosaïques de la basilique Saint-Vital de Ravenne : La basilica di San Vitale a Ravenna (cité n. 66), 
fig. 411, 441 ; l’Hospitalité d’Abraham et la Rencontre d’Abraham et de Melchisédech dans les 
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Fig. 10 - L’Hospitalité d’Abraham, évangile dit de Vehapar, 
Maténadaran d’Erevan, ms. 10870 fol. 5 V . © Maténadaran d’Erevan. 


aussi, rond et cannelé, dans l’enluminure arménienne (fig. 10 et 11). Désigné par les Pères 
comme le « pain caché et mystique » (Origène, Hom. Gen. IV, l) 72 , mis en rapport avec 
le calice de David sur la façade est de l’église d’Ah‘amar, il acquiert la signification du 
« pain de vie » (Jn 6,35) et s’inscrit dans le concept christologique de la frise de la vigne. 

Dans l’enluminure arménienne, deux rares exemples de l’Hospitalité d’Abraham 
illustrent le même concept dans sa dimension à la fois vétérotestamentaire et eucha¬ 
ristique 73 . La première enluminure se trouve dans l’évangile de Vehap‘ar, déjà citée, la 
seconde, dans un évangile exécuté près du Vaspurakan en 1316 74 (fig. 11). Inspirée par 
un modèle plus ancien, cette dernière met davantage l’accent sur le thème eucharistique. 


mosaïques de la basilique Sainte-Marie-Majeure de Rome : Karpp, Die frühchristlichen (cité n. 66), 
fig. 29, 32. 

72. Origène, Homélies sur la Genèse (cité n. 23), p. 149. Voir ibid. la note 2 de la p. 148 pour 
d’autres références concernant le pain mystique. 

73. I. Rapti, Image et rite dans l’enluminure arménienne du Moyen Age, dans Pratiques de 
l’eucharistie dans les Eglises d’Orient et d’Occident (Antiquité et Moyen Age), éd. par N. Bériou, B. Çaseau 
et D. Rigaux, Paris 2009, p. 779-818, ici p. 783-789. 

74. Maténadaran d’Erevan, ms. n°4818 fol. 5 V , La miniature arménienne: collection du 
Maténadaran , éd. T. Mazaéva, H. Tamrazyan, Erevan 2006, fig. 162. 
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Fig. 11 - L’Hospitalité d’Abraham, évangile de 1316, 
Maténadaran d’Erevan, ms. 4818 fol. 5 V . © Maténadaran d’Erevan. 


La table est chargée de pains, de vin et du veau sacrifié par Abraham (Gn 18,7). Une 
grande vigne, surchargée de pampres, se substitue au chêne et englobe le Christ assis sur 
un siège surélevé, dominant la composition. En marge de l’enluminure, un commentaire, 
provenant probablement d’un apocryphe, précise que cette vigne s’est enracinée à l’endroit 
même de la réception offerte par Abraham : « Ils ont mangé la viande du veau, ils ont 
planté ses côtes et ils sont partis. A cette heure et à cet instant précis, la racine a pris racine. 
La vigne sortait par la lucarne et pendait au bord [du toit] [...]. Bénédiction. » 75 Notre 
relief souligne également cette association : comme dans l’image du roi David, il présente 
Abraham en ancêtre du Christ, « fils d’Abraham » (Mt 1,1) à partir dubuel s’enracine « la 
vraie vigne », et il fait de son offrande un symbole eucharistique. ■ 

Alors qu’Abraham reçoit la divinité, de l’autre côté de l’arbre, Lot la défend des 
Sodomites (Gn 19,7-9) (fig. 7). Considéré comme l’un des « justes » de l’Ancien 
Testament (2 P 2,7-8), Lot est pour les chrétiens un modèle de foi, grâce à son hospitalité, 
à sa piété et à sa confiance en Dieu 76 . Il fait partie des précurseurs du Christ dans le 


75. \jnfiu quirpuiG qifjiuû IjhriuG, qlfnqbrb inniGlj uirl||i& ni b|uiü: 4?b|b iquifubii, fb|b tHuifbû, 
uirifunnbquii uirifuiinü: Q&q brqjiffi bjui&br Juuiqnq, p&q ÀuijrG ljui|ubr [...] : unrfiGni[p|ii&]. 

76. J. Daniélou, Les saints païens de VAncient Testament , Paris 1955, p. 139-146. 
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monde païen, sans être toutefois un personnage éminent. Sur notre relief, contrairement 
à Abraham, vêtu d’une tunique, on aperçoit Lot, les cheveux courts, torse nu, portant 
un pantalon court, ce qui marque, dans le codage symbolique de la frise de la vigne, son 
infériorité par rapport aux personnages principaux. Deux anges rendirent visite un soir à 
Lot (Gn 19,1-10). Voici comment Origène commente cet épisode : « Donc trois hommes 
viennent auprès d’Abraham “au milieu du jour”; deux auprès de Lot, et “le soir”. Car 
Lot ne recevait pas la grande lumière de midi : mais Abraham fut capable de recevoir le 
plein éclat de la lumière » (. Hom . Gen. IV, l) 77 . Placé au-dessous de T Arbre-Trinité qui 
reçoit la lumière, le cep de vigne paraît rester dans l’ombre. Peut-on voir dans ce cep 
qui bifurque le symbole des deux anges visiteurs de Lot, différents des anges reçus par 
Abraham? Cette question a fait l’objet d’exégèse 78 . 

Les manuscrits grecs illustrent l’épisode, souvent intercalé dans le cycle d’Abraham, 
en faisant des Sodomites une foule agitée 79 , alors que, sur le relief d’Alt‘amar, Lot lutte 
avec un ours à la gueule menaçante. Tout le long de la frise de la vigne, l’ours se voit 
dans des scènes de combat. Adversaire des héros du « peuple élu », cet animal incarne 
les ennemis d’Israël, ceux qui sont désignés dans l’Ancien Testament par le terme 
« étrangers » (uijpuqq|i, allophyloi en grec) 80 . Il est à noter que l’interprétation de l’ours 
dans le programme iconographique de la frise de la vigne s’inscrit dans l’histoire culturelle 
de cet animal. Dès l’époque paléolithique il fait l’objet du culte animalier le plus répandu 
dans l’hémisphère nord. Son caractère anthropomorphe affirmé a incité à le penser comme 
une réplique animalière de l’homme, comme un ancêtre, un proche parent, un dangereux 
cousin 81 . Son culte était largement répandu dans l’Arménie ancienne, ce qu’attestent bien 
l’archéologie et la tradition orale des contes et des légendes jusqu’à l’époque moderne 82 . 
Les textes bibliques ont eu une influence décisive pour faire de l’ours l’instrument du 


77. Origène, Homélies sur la Genèse (cité n. 23), p. 145-147. 

78. Selon Origène, « Lot a donc reçu ceux qui ont mission de perdre, il n’a pas reçu celui qui 
pouvait sauver ; tandis qu’Abraham a reçu en même temps celui qui sauve et ceux qui perdent » : 
Origène, Homélies sur la Genèse (cité n. 23), IV, 1, p. 147. 

79. Cf. Weitzmann — Bernabo, The Byzantine octateuchs (cité n. 65), fig. 271-273; 
K. Weitzmann, H. L. Kessler, The Cotton Genesis : British Library Codex Cotton Otho B V7, Princeton 
1986, p. 81, pl. VIII, fig. 22, voir aussi fig. 223, 224; K. Weitzmann, The miniatures ofthe Sacra 
parallela : Parisinus Graecus 923-, Princeton NJ 1979, pl. IX, fig. 29; S. Tsuji, Nouvelles observations 
sur les miniatures fragmentaires de la Genèse de Cotton : cycles de Lot, d’Abraham et de Jacob, 
CArch 20, 1970, p. 29-46, p. 29-46. 

80. Dans le texte arménien de la Bible, le terme uij^uiq(||i (« étranger >0 se rencontre 360 fois, 
systématiquement à propos des adversaires des Hébreux, cf. ZiuJuipuippujnSqpujpujp Ikumi^uibutfinp 
[Concordance de la Bible en arménien ancien /, Etchmiadzin 2012, p. 72-74. En Arménie, au Moyen 
Age avancé, ce terme commence à s’appliquer aux musulmans : P. Cowe, Relations between the 
kingdom ofVaspurakan and Ani, dans Armenian Van/Vaspurakan , ed. by R. G. Hovannisian, Costa 
Mesa 2000, p. 73-85, ici p. 83. 

81. Ce rapprochement est dû en partie à la faculté de l’ours de se tenir debout sur ses pattes arrière 
et à ses pratiques sexuelles : M. Pastoureau, L'ours : histoire d'un roi déchu , Paris 2007, p. 23-52 et 
87-119 ; C. Heck, R. Cordonnier, Le bestiaire médiéval : l'animal dans les manuscrits enluminés , Paris 
2011, p. 571-575. 

82. O. Tep-Mapthpocob, MedeeMonox u dpyzue nepconaMU apMjwacoü MucfioAozuu 
[F. Ter-Martirosov, L'ourson et les autres personnages de la mythologie arménienne ], Erevan 1996. 
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châtiment divin 83 . L’église chrétienne a accentué encore sa dévalorisation : il incarne le 
péché, le mal ou même le diable 84 . En Arménie médiévale aussi, il a incarné les forces 
« noires », son nom étant tabou 85 . D’après Yovsëp‘ Orbeli, jusqu’au début du xx c siècle, 
parmi la population de la région du lac de Van, son nom était remplacé par le mot « bête », 
toujours au singulier même s’il s’agissait d’un certain nombre d’animaux 86 . Cette même 
perception s’applique aux reliefs d’Alt‘amar : comme un équivalent de l’homme sauvage, 
l’ours s’identifie à « l’ennemi des Hébreux », qu’il soit un adversaire précis, un groupe 
ou une armée d’ennemis. En conséquence, il symbolise aussi les païens (on y reviendra). 

Passons maintenant à la partie droite de la façade (fig. 8). La frise contient deux 
béliers affrontés, tête contre tête, sous des grappes de raisins. Il me semble que cette 
image illustre la lutte entre les bergers des troupeaux d’Abraham et de Lot (Gn 13,7), 
et donc leur séparation (Gn 13,1-13). L’épisode de cette séparation entre l’oncle et le 
neveu est important car Lot, avec sa famille, se dirige vers Sodome tandis qu’Abraham 
reste dans le pays de Canaan (Gn 13,12). La mosaïque de Sainte-Marie-Majeure à Rome 
illustre clairement l’événement : on y voit deux groupes de famille, dont celle de Lot 
qui se dirige vers la droite où un fond architectural indique Sodome (fig. 13) 87 . Les 
octateuques proposent presque le même procédé : répartis sur des registres superposés, les 
deux groupes se séparent en sens opposé 88 . En revanche, la dispute des bergers reste un 
sujet rare dont un exemple exceptionnel se trouve dans le manuscrit des Sacra parallela 
(ix 6 s.) 89 . Ici, une enluminure marginale montre deux groupes de bergers, leurs troupeaux 
de béliers et de brebis mêlés, qui se disputent en levant leurs bâtons (fig. 14) 90 . Le relief 
d’Alt‘amar conserve le même aspect dramatique, si ce n’est que, par convention, les 
deux béliers incarnent les chefs des troupeaux opposés 91 . Cette scène de séparation 
délimite le territoire : en choisissant le pays du Jourdain, Lot part vers Sodome, « à l’est » 
d’Abraham 92 . 


83. J. Voisenet, Bêtes et hommes dans le monde médiéval : le bestiaire des clercs du V e au XII e siècle , 
Turnhout 2000, p. 68-69. D’une manière générale, il est un symbole de fureur et de danger dans les 
métaphores de l’Ancien Testament, cf. 1 S 17,33-34; Dn 7,1-8 et 15-22. 

84. Dans la tradition médiévale européenne, diverses scènes religieuses et moralisatrices font 
souvent porter à l’ours le péché de l’homme. Dans la littérature et l’iconographie hagiographique, 
il incarne le paganisme. Plus tard, la satire sociale l’emporte dans les fables et dans l’iconographie : 
Pastoureau, L'ours (cité n. 81) ; Heck - Cordonnier, Le bestiaire médiéval (cité n. 81), p. 571-575. 

85. En arménien le mot iur£ (« ours ») est synonyme du mot uli (« noir »), 2. ILiUift-bitti, Zmjbphh 

uipJuitnuilfuih puifiuipuih [H. AcaRyan, Dictionnaire étymologique de l'arménien ], vol. 1, Erevan 1971, 
p. 334-335. Sur les tabous sur le nom de l’ours dans les langues indo-européennes, voir Pastoureau, 
L'ours (cité n. 81), p. 72-75. ' 

86. H. Opeeah, IlaMflTHHKH apMHHcicoro 30AnecTBa Ha ocrpoBe AxTaMap [I. Orbeli, Monuments 
de l’architecture arménienne sur l’île d’Alt‘amar], dans H36pautme mpydbi e deyx moMax. 1 (cité n. 1), 

p. 15-204, ici p. 165-166. 

87. Cf. Karpp, Die frühchristlichen (cité n. 66), fig. 37. 

88. Cf. Weitzmann - Bernabo, The Byzantine octateuchs (cité n. 65), fig. 204-207. 

89. BnF ms. grec 923, fol. 248 r . 

90. Weitzmann, The miniatures ofthe Sacra parallela (cité n. 79), p. 39, pl. VII, fig. 22. 

91. P. Darcheville, Bestiaire de l'art sacré, Paris 201 1, p. 82. 

92. La Bible d'Alexandrie. 1 , La Genèse (cité n. 33), p. 155-157, notice de 13,1-13. Dans cette 
composition, la signification de l’oiseau perché sur l’arc de pampre n’est pas claire à présent. 
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C’est cette direction qu’indique le groupe à l’extrémité de la frise, composé d’un archer 
tuant un ours de deux flèches (fïg. 8). L’image symbolise la destruction de Sodome et 
Gomorrhe, l’exemple de la colère divine qui détruit les pécheurs par le feu (Gn 19,24-25). 
L’exégèse rapproche l’événement avec le précédent, relatés un peu loin l’un de l’autre dans 
la Bible. Ainsi, Ephrem le Syrien, en commentant la séparation de Lot et d’Abraham, 
insiste sur la punition des bergers de Lot, des mauvais tout comme les Sodomites, qui 
périront avec eux, tandis que Lot sera sauvé 93 . Dans l’art médiéval, la destruction de 
Sodome et de Gomorrhe fait souvent partie du cycle d’Abraham, cependant sous des 
formes plus réalistes qu’à Alt‘amar, en mettant l’accent sur la fuite de la famille de Lot 94 . 
Sur notre relief, l’ours incarne les pécheurs de Sodome et de Gomorrhe tandis que les 
deux flèches soulignent la présence de deux villes. L’archer est représenté avec un genou 
à terre, l’autre en avant. On voit cette posture à plusieurs reprises dans notre frise de 
la vigne. Attestée aussi bien dans l’art de l’Orient ancien que dans l’art gréco-romain, 
elle se rattache dans la plupart des cas à une divinité en action. Sur la frise de la vigne 
d’Alt‘amar, à chaque fois, le personnage qui agit dans cette position porte une tunique 
longue qui couvre ses coudes et ses genoux. Vu le contexte des scènes où il est incorporé, il 
me semble qu’il ne s’agit pas d’un personnage concret, mais d’une figure conventionnelle 
qui symbolise l’accomplissement de la volonté de Dieu. Dans le texte biblique sur la 
destruction de Sodome et de Gomorrhe, cette volonté s’exprime par la désignation du 
« Seigneur » qui fit pleuvoir du soufre et du feu depuis le ciel (Gn 19,24-25) 95 . 

La figure la plus énigmatique du cycle d’Abraham est l’homme qui croise devant sa 
poitrine deux tiges, assis à gauche des béliers (fïg. 8). Indique-t-il le lieu où reste Abraham, 
e pays de Canaan ? Aucun texte biblique ne s’associe directement à cette image qui suscite 
des hypothèses multiples. 

, Le rapprochement des deux tiges par les mains du personnage pourrait se rattacher 
à l’annonce de la terre promise et d’une descendance nombreuse, délivrée par Dieu à 
Abraham à plusieurs reprises (Gn 13,14-18; 15,5-8, 18-20; 22,17), dont une fois, juste 
après sa séparation de Lot : « Dieu dit à Abraham après que Lot se fut séparé de lui : 
“Lève les yeux, regarde du lieu où tu es maintenant, vers le Nord, le Sud, le Levant et la 
Mer; toute la terre que tu vois, c’est à toi que je la donnerai ainsi qu’à ta descendance 
pour toujours. [...] Lève-toi, parcours cette terre dans sa longueur et sa largeur, car je 
te la donnerai” » (Gn 13,14-17) 96 . Ephrem le Syrien interprète l’expression « dans sa 
longueur et sa largeur » en allusion à la Croix 97 . En effet, les arbres croisés font penser à 
la sémantique de la croix 98 . Mais les gestes du personnage retiennent particulièrement 
l’attention : alors qu’il retient une tige de la main et de la jambe gauches, il fixe de la 
main droite la croisée des arbres en leur milieu, comme dans un g^ste de greffage. Vu 


93. Sancti Ephraem Syri in Genesim et in Exodum commentant trad. R.-M. Tonneau (CSCO 153. 
Scriptores Syri 72), Louvain 1955, p. 54-55. 

94. Cf. Weitzmann — Bernabo, The Byzantine octateuchs (cité n. 65), fig. 274-276. 

95. Sur les commentaires philoniens et patristiques consacrés à la notion du « Seigneur » dans ce 
passage, voir La Bible d'Alexandrie. 1, La Genèse (cité n. 33), p. 182, notice de 19,24. 

96. Ibid. , p. 156. 

97. Sancti Ephraem Syri in Genesim et in Exodum commentarii (cité n. 93), p. 55. 

98. Pour le symbolisme du thème de l’arbre, symbole de la Croix d’où vient le Salut, voir Justin 
Martyr, Dialogue avec Tryphon (cité n. 62), p. 423. 
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Fig. 12 - Sacrifice de Melchisédech, 
mosaïque de la basilique Saint-Vital de 
Ravenne, détail. D’après La basilica di San 
Vitale a Ravenna (cité n. 66), fig. 441. 



Fig. 13 - La séparation d’Abraham et de Lot, 
mosaïque de Sainte-Marie-Majeure à Rome. 
D’après Karpp, Die frühchristlichen 
(cité n. 66), fig. 37. 



Fig. 14 - La disbute des bergers 
d’Abraham et de Lot, enluminure 
marginale, Sacra paralella , 

BnF ms. grec 923, fol. 248 r . 
D’après Weitzmann, The miniatures 
of the Sacra parallela (cité n. 79), 
pl. VII, fig. 22. 


* 
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l’importance prêtée à la signification des gestes, une autre hypothèse s’impose, sans nier 
la précédente, conformément à l’ambiguïté sémantique propre à la culture médiévale. 

Cette hypothèse invite à voir dans notre personnage Melchisédech, le roi cananéen de 
Salem. Désigné comme prêtre du dieu Très-Haut (Gn 14,18) et prêtre éternel (He 7,1-3), 
il est le prototype du roi-Messie davidique assimilé au Christ, « prêtre selon l’ordre de 
Melchisédech » (Ps 110 (109),4 ; He 5,6)". Sa robe longue avec des plis couvre ses bras et 
ses jambes et évoque celle de David que la frise de la vigne montre, plus qu’un roi, chargé 
des fonctions « sacerdotales ». La Bible relate la rencontre d’Abraham avec Melchisédech 
qui le bénit au nom du dieu Très-Haut en lui offrant du pain et du vin (Gn 14,18), une 
offrande considérée par les théologiens comme la préfiguration de l’eucharistie. Mais 
dans les récits apocryphes, qui accordent à Melchisédech une place importante, l’on 
trouve d’autres épisodes le concernant. Dans la Caverne des trésors , apocryphe syriaque 
(v € -vi e s.) attribué à l’école exégétique d’Éphrem le Syrien, Melchisédech est « le roi de 
la terre entière, et le père de tous les rois » 10 °. Le texte le relie d’abord à la bénédiction 
d’Abraham par Dieu (Gn 15 : 1) : « Melkisédeq [sic] fit participer Abraham aux saints 
mystères par le pain et le vin de l’offrande du salut. Dieu parla alors à Abraham et lui 
dit : “Ta récompense sera très abondante dès lors que Melkisédeq t’a béni. Moi aussi, je 
te bénis et je multiplierai beaucoup ta descendance.” » 101 D’après l’apocryphe, sur l’ordre 
de Dieu, Melchisédech a placé au centre de la terre le corps d’Adam et, jusqu’à la fin 
de sa vie, il a veillé sur lui en tant que prêtre du dieu Très Haut 102 . C’est précisément à 
l’endroit de sa rencontre avec Melchisédech qu’Abraham a voulu sacrifier Isaac, là où fut 
fondée Jérusalem et où fut fixée la croix du Christ 103 . Le texte lie explicitement le lieu 
de crucifixion et l’arbre de sabek (Gn 22,13) 104 : « c’est en cet endroit que fut fixée la 
Croix du Christ notre Sauveur. Et c’est là qu’avait poussé l’arbre qui porta l’agneau qui 
sauva Isaac. Ce même endroit est le centre de la terre, le tombeau d’Adam, et aussi l’autel 
de Melkisédeq, Golgotha [...] Cet arbre, qui était apparu à Abraham, était la Croix du 
Messie [...] » 105 Les apocryphes arméniens développent le thème de l’arbre en question 106 . 
Selon un récit intitulé Histoire de l'arbre de Sabek , Melchisédech planta un cyprès à 
Golgotha, là où Adam a été enterré 107 . Par les soins de Dieu, une vigne vint se greffer 
sur le cyprès : « Ayant grandi avec l’arbre, elle l’a caché et il a donné beaucoup de fruits 
et de grappes de raisins, très grands, beaux et d’un goût doux. En se greffant, tous deux, 


99. Dictionnaire encyclopédique de la Bible (cité n. 18), p. 806-807 ; Daniélou, Les saints païens 
(cité n. 76), p. 129-137. 

100. La caverne des trésors. Les deux recensions syriaques , éd. A. Su-Min Ri (CSCO 486/487. 

Scriptores Syri 207/208), Louvain 1987, p. 89. I 

101. Ibid. y p. 85. \ 

102. Ibid, y p. 65-69. 

103. Ibid, y p. 89, 157. 

104. Dans le texte grec de la Bible le mot sabek est la transcription du mot hébreu qui désigne un 
buisson, des broussailles, auquel correspond déjà « arbre » : La Bible d'Alexandrie. 1, La Genèse (cité 
n. 33), p. 195, notice de 22,13. 

105. La caverne des trésors (cité n. 100), p. 87. 

106. M. E. Stone, Armenian apocrypha relatingto Abrahaniy Atlanta, 2012, p. 94-100. 

107. L’apocryphe arménien trouve une interprétation du mot sabek. Dieu ordonne Sédék, prêtre du 
mont des Oliviers et le renomme Melchisédech. Le cyprès qu’il plante a été appelé « arbre de Sédék ». 
Cet arbre s’assimile avec l’arbre de sabek> cf. ibid. 
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vigne et cyprès, sont devenus un seul arbre. » 108 C’est le vin de cette vigne merveilleuse 
que Melchisédech a offert à Abraham avec le pain, les deux symbolisant reucharistie ; sur 
le même arbre apparaîtra le bélier pour remplacer Isaac lors de son sacrifice ; de cet arbre, 
plus tard, on préparera la croix du Christ 109 . Il est à noter que l’association de l’arbre de 
sabek avec la croix du Christ a beaucoup influencé l’iconographie arménienne du Sacrifice 
d’Abraham. L’arbre à deux branches, symbolisant la croix du Christ, est un motif surtout 
en usage au Vaspurakan 110 . Ainsi, si Melchisédech est bien le personnage qui figure dans 
la frise de la vigne, il évoque sa prêtrise (même en dehors du champ liturgique), associée 
à la fois à l’eucharistie et au sacrifice 111 . 

Revenons au groupe des animaux, à gauche de la façade, qui ouvre le cycle d’Abraham 
et qui comprend un cerf (ou un chevreuil) accroupi avec un faon, puis une ourse et ses 
deux petits, l’un qu’elle allaite, et l’autre allongé sur son dos (fig. 9). Ces animaux me 
semblent symboliser les nations dont Abraham est le père. 

Le cerf ou le chevreuil et la biche bénéficient d’une perception « favorable » dans les 
Écritures. Animaux mythologiques, ils sont associés au cycle de la vie et symbolisent 
le soleil, la lumière, la longévité, le Christ (le cerf), la résurrection, l’âme chrétienne 
(Ps 41 (42),2), les apôtres, la fragilité et la pureté des hommes innocents (le faon) 112 . Au 
cours des siècles, les artistes chrétiens s’en sont servi de diverses manières pour représenter 
l’âme fidèle 113 . Dans son article « Le cerf mythologique dans l’art arménien médiéval », 
Asatur Mnacakanyan retrace l’histoire de ce motif dans la tradition arménienne et montre 
sa diffusion aussi bien artistique que littéraire, depuis la mythologie jusqu’aux vies des 
premiers martyrs nationaux 114 . Pour expliquer la filiation entre les déesses païennes 
(Artémis, Diane, Anahit) et la Vierge Marie 115 , il cite plusieurs légendes, provenant surtout 
des régions pré-Euphratéennes de l’Asie Mineure et du Vaspurakan, qui illustrent ce 
passage des croyances païennes vers le culte chrétien 116 . Ces légendes trouvent un écho chez 
les poètes médiévaux. Yovhanntës Varagec‘i, dans Y Ode à la naissance du Christ , compare 
la Vierge avec une mère-biche, et le Christ avec son faon nouveau-né : « Le matin de cette 


108. Ibid. y p. 96, 99. 

109. Ibid. y p. 94-100. 

110. 4?3nUb8U.\», r h[u£uiqhk[i Çujj Jft^jutt^utpjuth ujpilhuutfi uiuuu[uibutpui\inifliui\i [H. IC YOSEYAN, Etudes 

sur la théologie de l'art arménien médiéval h Etchmiadzin 1995, p. 6-12. 

111. Stone, Armenian apocrypha (cité n. 106), p. 99, n. 28. 

112. Voisenet, Bêtes et hommes (cité n. 83), p. 83-84 ; Heck - Cordonnier, Le bestiaire médiéval 

(cité n. 81), p. 230-235. ' 

113. L. Charbonneau-Lassay, Le bestiaire du Christ , Bruges 1940, p. 241-264; M. Pastoureau, 
Bestiaires du Moyen Age , Paris 2011, p. 66-68. 

114. IL U\lT8U.MUA*3UA*, r L|icjiupiu&iul|iu(i hrj^brniG if|i£&uiipjirjiu& fiuij uirijbuinnuf [A. MNAC AKANYAN, 
Le cerf mythologique dans l’art arménien médiéval], Piuhphp ITwmhhujriujpujh/i [Banber Matenadarani] 12, 
Erevan 1977, p. 7-49. 

115. Dans les Actes des apôtres 19,21-40, la destruction du temple d’Artémis symbolise la 
substitution de la nouvelle religion à l’ancienne. Dans le panthéon arménien, Anahit est l’équivalent 
d Artémis, cf. *1». U»i.hcu.\i, Zfih ^tvuvutp IjiuJ ^hpiuhnuiulftuh Ijpohp Ztujng [L. Alisan, Les croyances anciennes 
ou les religions païennes en Arménie], Venise 1910, p. 279-298. 

116. Mnacakanyan, 0*|içjiupiu(!iiulpju& (cité n. 114). 
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nuit terrible la biche a mis bas, elle a mis au monde un faon tacheté. » 117 Les évangiles 
arméniens enluminés, bien que plus tardifs, mettent en évidence ce symbolisme 118 . Dans 
un évangile de 1323, enluminé par Toros Taronac‘i 119 , la page de titre de l’Évangile 
de Jean s’ouvre par un encadrement qui présente au centre la Vierge allaitant. Elle est 
accompagnée d’une biche et de son faon d’un côté, et d’un cerf de l’autre, comme des 
symboles de l’Incarnation du Verbe et de la Résurrection (fig. 15). On voit souvent un 
cerf ou une biche, en tant qu’enluminure marginale, associés aux passages de l’Évangile 
où Jésus est interpellé par le titre messianique de « fils de David » afin d’implorer de lui 
le salut (Mt 9,27 ; Mc 10,47-48; Le 18,38-39). C’est le cas de l’évangile de 1335 120 où 
une biche accroupie accompagne le passage de Le 18,38-39 (fig. 16). Une telle association 
souligne l’ascendance de Jésus du peuple élu. Sur le relief d’Alt‘amar, l’image incarne les 
Hébreux issus d’Abraham. 

Par contre, l’ourse et ses oursons représentent une image des païens. C’est la seule fois 
où on voit, dans cette scène, « la bête » paisible, comme la confirmation d’une mention 
biblique que la perte de ses petits la rend agressive (2 S 17,8) 121 . Les bestiaires font de 
l’ours une image des païens qui ont besoin des soins spirituels de l’Église, tout comme 
les oursons qui, petits, informes et presque morts à la naissance, acquièrent force et vie 
après avoir été léchés par leur mère 122 . Cette seconde naissance a été comparée par des 
théologiens au baptême 123 . 

Le groupe animalier désigne donc la descendance d’Abraham. Il illustre la promesse 
faite à Abraham d’être le père des nations (Gn 17,5-6), ce qui s’applique à sa postérité 
aussi bien juive (Mt 3,9 ; Jn 8,39) que païenne. C’est d’elles que va se former plus tard 
la communauté chrétienne (Ga 3,27-29). La descendance d’Abraham a eu différentes 
interprétations iconographiques 124 . Dans l’art byzantin, elle s’exprime parfois avec l’image 
symbolique des fils d’Abraham, Ismaël et Isaac, dont sont issus les peuples musulmans et 


117. 3iujfi umuiioinJiG uifibq (jJ^brJiû bq&|il|& à&bp Juiujin finrp if pbrbj ... : Siuq Ühhrj.hwh 
'Rpfiuwnufi Humnibn /, dans N. Karamianz, Verzeichniss der armenischen Handschrijten der kôniglichen 
Bibliothek zu Berlin , Berlin 1888, ms. n° 84, p. 68. 

118. Évangiles conservés au Maténadaran d’Erevan, n os 9422 (1280), fol. 107 r , page de titre de 

Marc {La miniature arménienne [cité n. 74], fig. 114) ; 7651 (xm e s.), fol. 10 r , page de titre de Matthieu 
{Miniatures arméniennes, éd. L. Dournovo, R. Drampian, album, Erevan 1969, fig. 51) ; 3505 (1321), 
fol. 176 r , page de titre de Jean; 5437 (1591), fol. 23 r , page de titre de Matthieu (Mnacakanyan, 
r b)iguipiuGiul|iu& [cité n. 114], fig. 3 et 4) ; 10670 (1303), fol. 2 r , la Nativité avelc deux cerfs près de la 
crèche. \ 

119. Maténadaran d’Erevan, ms. n° 6289, fol. 226 r : Miniatures arméniennes (cité n. 118), fig. 60. 

120. BnF ms. or. arm. 333, fol. 191 : A. Vernay-Nouri, Livres d'Arménie : collections de la 
Bibliothèque nationale de France , Paris 2007, p. 83, n° 35d. 

121. Voisenet, Bêtes et hommes (cité n. 83), p. 68-69. 

122. Pastoureau, Bestiaires du Moyen Age (cité n. 113), p. 63-65 ; Heck - Cordonnier, Le 
bestiaire médiéval (cité n. 81), p. 572. Cette figure de l’ours léchant ses petits pour leur insuffler la vie 
vient de l’Antiquité, cf. Hieroglyphica d'Horapollon (II, 83) dans The hieroglyphics of Horapollo, transi, 
by G. Boas, New York 1950, p. 104. Voir aussi Voisenet, Bêtes et hommes (cité n. 83), p. 69, n. 132. 

123. Pastoureau, L'ours (cité n. 81), p. 99-101 et 237-238. 

124. Cf. Weitzmann - Bernabo, The Byzantine octateuchs (cité n. 65), fig. 250-252. 
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Fig. 15 - La page de titre de l’Évangile selon Matthieu, évangile de 1316, 
Maténadaran d’Erevan, ms. n° 6289, fol. 226 r . © Maténadaran d’Erevan. 

chrétiens 125 , l’un représentant le peuple selon la chair, et l’autre selon la foi (Ga 4,22-31) 126 . 
Ce sujet accentue le rôle des chrétiens dans la descendance d’Abraham comme les « fils 
de la promesse » (Rm 9,7-10 ; Ga 4,28). 

En conclusion, le cycle d’Abraham, certes d’interprétation complexe, puise sa source à 
la fois dans les Écritures et dans les apocryphes. Le choix des scènes et leur ordonnancement 
s’éclaircissent si on les relie aux figures de la frise principale sur la même façade (fig. 6). 
Ainsi, le pain dans les mains d’Abraham, et le modèle de l’église porté par le roi Gagik 
Arcruni, leurs deux offrandes, se situent sur le même axe 127 . En face, toujours sur le même 
axe, se trouvent le Christ et Melchisédech avec les arbres qui préfigurent la Croix. Alors 
que Gagik, selon le chroniqueur, est représenté « de telle sorte qu’on dirait qu’il implore 
la rémission de ses péchés » 128 auprès du Christ, Melchisédech, désigné comme « roi de 
justice » et « roi de paix » (He 7,2), incarne l’espérance de la récompense eschatologique. 

125. Sur une fresque macédonienne du xm e siècle, Abraham tient deux m^daillions avec deux 
personnages entourés de peuples. D’après A. Grabar, ce sont les descendants d’Abraham, Isaac et 
Ismaël, A. Grabar, Sur les sources des peintres byzantins des xm c et XIV e siècles, CArch 12, 1962 
p. 351-380, p. 358-363. 

126. Origène considère Isaac comme une figure du Verbe de Dieu : Origène, Homélies sur la 
Genèse (cité n. 23), XIV, 1, p. 337. 

127. D’une manière analogue, dans l’évangile de Vehap‘ar, l’Hospitalité d’Abraham, la seule 
enluminure en pleine page, partage le feuillet du manuscrit avec le portrait des donateurs figurés au 
recto, afin de souligner leur piété : Rapti, Image et rite (cité n. 73), p. 785. 

128. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 328, trad. dans 
Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 41. 
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En effet, ce sont la justice et la paix qui font, comme des dons eschatologiques, de 
Melchisédech un prototype du Christ 129 . 


Hypothèses de lecture du décor dans son 
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Fig. 16 - Biche, enluminure 
marginale, évangile de 1335, 
BnF ms. or. arm. 333, fol. 191. 

D’après Vernay-Nouri, 
Livres d'Arménie (cité n. 120), 
p. 83, n° 35d. 


La frise de la vigne représente l’histoire du 
peuple élu de Dieu. Comme le montrent les cycles 
de David et d’Abraham, elle porte le message de 
l’achèvement de cette histoire par le Christ et 
désigne l’Église 130 . La transformation de cette vigne 
en « Nouvel Israël » est soulignée par le personnage 
disposé à l’angle des façades nord et ouest. Il prend 
la forme d’un être hybride « végétalisé », composé 
d’un tronc d’arbre à tête humaine et de rameaux 
pour les bras 131 (fig. 17), une forme qui désigne les 
prophètes dans le système de codage introduit par la 
frise de la vigne. Dernier à la fois dans la suite de la 
frise et parmi les prophètes y figurant, ce personnage 
représente saint Jean Baptiste, précurseur du Messie. 
Placé de telle façon qu’il embrasse les deux façades 
de ses bras-branches, il établit un lien entre la fin 
du dernier cycle qui lui est consacré et le début du 
premier cycle, celui d’Abraham qui débute par le 
groupe d’animaux symbolisant sa postérité (fig. 9). 
Grâce au geste de Jean Baptiste, la frise de la vigne 
recommence son tour dans un sens nouveau : le cerf 
avec son petit deviennent le symbole de la naissance 
du Christ, tandis que les « fils d’Abraham », celui 
de judéo-chrétiens et de pagano-chrétiens qui 
composent désormais l’Église (Ga 3,27-29). La 
vigne cesse d’être l’image du seul peuple d’Israël, 
elle devient l’image du royaume de Dieu où tous 
les hommes sont appelés à travailler la vigne du 
Seigneur (Mt 20,1-16; 21, 43) 132 . Ainsi, la frise 
de la vigne, ayant son commeiiicement et sa fin en 


129. Dictionnaire encyclopédique de la Bible (cité n. 18), p. 806-807. 

130. La vigne qui désigne l’Église est nommée « supracéleste toujours vivante » par Clément 
d’Alexandrie, Quel riche sera sauvé ? (cité n. 52), 37, 6, p. 197. 

131. Sur le procédé de l’hybridation et de « végétalisation » du corps humain dans l’art médiéval, 
voir J. Baschet, J.-C. Bonne, P.-O. Dittmar, Le monde roman : par-delà le bien et le mal , Paris 2012, 
p. 139-181. 

132. Cf. Clément d’Alexandrie, Les Stromates. 6, introd., texte critique, trad. et notes par 
P. Descourtieux (SC 446), Paris 1999,1, 2,4, p. 61. 
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Fig. 17 - Église d’Altamar, la frise de la vigne, détail, l’angle des façades nord et ouest, 

St Jean Baptiste. Photo de H. Hawk Khatcherian. 


elle-même, se conçoit comme une structure cyclique de régénération du temps dans une 
« ère nouvelle » 133 . 

La frise de la vigne ouvre donc une nouvelle problématique quant à la signification de 
l’ensemble du décor de l’église et à la connexion sémantique entre les différentes frises. 
Compte tenu de la structuration verticale du programme iconographique des édifices du 
culte chrétien 134 , son emplacement au milieu des façades me permet d’avancer quelques 
hypothèses sur la répartition thématique des frises. Les frises supérieures à la frise de la 
vigne seraient consacrées aux sujets bibliques antérieurs à Abraham, les frises inférieures 
illustrant le temps du Christ et la glorification de l’Église. L’ensemble du décor formerait 
ainsi le récit de l’histoire du monde depuis sa création 135 . Si l’on structure ce récit depuis la 
croix qui domine la coupole de l’église, la considérant comme symbole du Créateur et du 
commencement (Gn 1,1 ; Jn 1,1), les frises se superposent en suivant lie déroulement du 


133. Sur le concept cyclique dans les religions, voir M. Ellade, Le mythe de l'étemel retour , Paris 

1969. 

134. A. Komeh, CnMBOAHKa apxHTeKTypHbix <{>opM b paHHeM xpHCTHaHCTBe [A. Komec, Symbolisme 
des formes architecturales paléochrétiennes], dans Hcicyccmeo 3anadnoü Eeponu u Bmanmuu [L'art de 
l'Europe occidentale et de Byzance], Moscou 1978, p. 209-223. 

135. T‘ovma Arcruni s’en sert de ce procédé en commençant son histoire par la Création, voir la 
« Préface de l’auteur » et livre I, chap. 1 : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 7-27. 
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récit : 1) le cycle de la Création pour la frise occupant la corniche autour de la coupole 136 ; 

Thistoire de l’humanité d’Adam à Abraham pour la frise sur les corniches sous la 
toiture; 3) l’histoire du peuple élu depuis Abraham jusqu’au Christ 137 pour la frise de la 
vigne ; 4) le « temps » de l’Eglise pour la frise principale qui se développe sur la majeure 
partie de la surface murale. 

Sans entrer dans les détails, je voudrais formuler une hypothèse concernant 
l’ordonnancement et la fonction de la dernière frise. Les fragments qui subsistent me 
semblent évoquer les fêtes de l’Eglise et exprimer le cycle annuel des offices liturgiques. 
Représentés symboliquement, parfois par des scènes vétérotestamentaires, ces fragments 
faisant suite à la frise de la vigne montrent que l’Eglise est le nouveau peuple élu, fondé sur 
l’Ancienne Loi 138 . Inspirés, comme le note à juste titre S. Der Nersessian, des personnages 
énumérés dans la commendatio animae™, ils illustrent l’œuvre du salut que la liturgie 
reflète à travers les sacrements. On trouve une telle représentation symbolique du 
calendrier liturgique dans les monuments paléochrétiens, par exemple dans les mosaïques 
de la Rotonde de Saint-Georges à Salonique (v^-vi 6 s.). La Jérusalem céleste apparaît 
comme une ville-temple dans laquelle les saints orants forment un cercle et symbolisent 
le cycle annuel des offices liturgiques. Ici, chaque saint représente le mois de l’année dans 
lequel il est commémoré, son nom et celui du mois étant désignés par des inscriptions 140 . 
Il me semble que les scènes de la frise principale d’AIfamar appliquent le même principe : 
les fêtes célébrées par l’Eglise forment un cercle sur les façades de l’église, et cette structure 
cyclique exprime la continuité de la liturgie céleste et terrestre. Le bandeau continu de 
grappes de raisin sur lequel repose la frise vient compléter cette hypothèse en confirmant 
que l’Eglise est fondée sur le Christ, le « vrai vin » 141 . 

On lit chez le chroniqueur que l’intérieur de l’église représente « la seconde Jérusalem 
et la porte de la céleste Sion » 142 . En effet, à la richesse du décor sculpté répondent les 
ceintures murales à l’intérieur de l’église. Ces fresques, commençant dans le dôme par 
es cycles de la Genèse liés au jardin d’Eden, se poursuivent par des scènes de la vie du 
Christ jusqu’à son Second Avènement 143 . Ainsi on peut considérer tout l’ensemble de 



136. La frise comprend 40 représentations zoomorphes et 6 anthropomorphes, des têtes humaines 
dont une couronnée. La répétition de certains animaux et l’emplacement des têtes humaines font 
supposer que la frise est consacrée au cycle de la Création, répartie (d’après l’état actuel des recherches) 


en sept jours. 

137. Les paroles du chroniqueur sur l’ensemble de reliefs d’Alt‘amar « depuis Abraham et David, 

jusqu’à Notre Seigneur Jésus Christ » s’appliquent à la lettre à la frise de la vigne, cf. Continuateur de 
T‘ovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 327, trad. dans Ma^é, Introduction (cité 
n. 6), p. 41. \ 

138. Sur cette approche dans la littérature patristique orientale, voir Murray, Symbols ofchurch 
andkingdom (cité n. 21), p. 239-246. 


139. Der Nersessian, Aght’amar (cité n. 1), p. 22. 

140. R. Cormack, Byzantine art. Oxford 2000, p. 26-27. 

141. Cf. Davies, Médiéval Armenian art and architecture (cité n. 2), p. 62. D’après mon hypothèse, 
les protomés d’animaux en haut relief qui surmontent la frise indiqueraient le calendrier liturgique, 
mais pour le moment je m’abstiens de commentaires encore immatures. 

142. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 328, trad. dans 
Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 41. 

143. Der Nersessian, Aght’amar (cité n. 1), p. 36-49. 
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la décoration de l’église d’Alt‘amar comme une image de la création, dans l’attente de 
la Jérusalem céleste. 

En même temps, le corps de l’église-bâtiment où se passe la liturgie terrestre est 
conçu, dans toutes ses formes architecturales et décoratives, comme une reproduction de 
l’univers 144 , dont la symbolique cosmique a été élaborée dès le vn e siècle par les théologiens 
arméniens 145 . Certes, on ne manque de remarquer le contraste entre la conception 
symbolique des frises sculptées et le réalisme des fresques à l’intérieur de l’église. Faut-il 
rapprocher cette conception des commentaires de Philon d’Alexandrie concernant la 
différence entre les espaces intérieur et extérieur d’un édifice cultuel ? Selon Philon, si 
l’intérieur est sacré et divin, l’extérieur, bien que sacré, n’a pas la même origine : l’extérieur 
désigne les forces changeantes du monde, c’est-à-dire des objets terrestres, qui subissent 
les changements, alors que le monde céleste est invariable et constant 146 . 

Chapelle palatine par son statut, l’église d’Aifamar est d’abord un sanctuaire voué au 
culte de la Sainte-Croix. Sa réalisation exceptionnelle devient plus compréhensible à la 
lumière des idées de son commanditaire, Gagik Arcruni. Roi « doué d’une intelligence 
universelle » 147 et doté d’une connaissance théologique profonde, comme en témoigne 
sa lettre au patriarche de Constantinople 148 , il (plutôt que les architectes et les maîtres 
artisans 149 ) conçoit son église sur plusieurs dimensions du fonctionnement des images 150 . 
Quels étaient alors les motifs de Gagik Arcruni ? Concevant son royaume comme un 
« nouvel Israël » 151 , il affirmait son pouvoir en y restaurant des fondations religieuses 
préexistantes et en y rétablissant les traditions spirituelles ancestrales. La vénération de 
la Sainte Croix et de ses reliques y tenait une place centrale 152 . S’agit-il, dans le cas de 
l’église d’Alfamar, d’un sanctuaire organisé pour exalter la présence d’une précieuse 


144. St. Germanus of Constantinople, On the divine liturgy , with transi., introd. and commentary 
by P Meyendorff, New York 1984, p. 57-65 ; A. Grabar, Le témoignage d’une hymne syriaque sur 
l’architecture de la cathédrale d’Édesse au vi e siècle et sur la symbolique de l’édifice chrétien, dans L 'art 
de la fin de l'Antiquité et du Moyen Age , vol. 1, Paris 1968, p. 31-50; Id., Symbolisme cosmique et 
monuments religieux, ibid., p. 71-72; W. T. Woodfin, A « Majestas Domini » in middle-Byzantine 
Constantinople, CArch 51, 2003-2004, p. 45-53. 

145. K‘yoseyan, 'hptluiithhp (cité n. 110), p. 45-82. 

146. Philonis Judaeiparalipomena Armena (cité n. 59), p. 529. 

147. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. VIII : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 323-325. 
D’après l’historiographe, Gagik traçait de sa propre main les dessins et les plans de son palais, ibid. 

148. 0*iuqp ^uiqljujj, M^iuuujnirujljujGli 2,uijnçj piuqunnrji, iun. IjujjupÛ Bni&uiçj friufuiGnu, t|uiu& 
Zuiuumnj [Épître de Gagik, roi arménien du Vaspurakan à l’empereur grec Romanos, sur la foi], dans 
ITwuthhwq/ipp Zwjng . 10, gujp [Matenagirk ( H ayoc\ 10, X siècle ], Antélias 2009, p. 793-799. 

149. Le chroniqueur mentionne la collaboration d’un religieux dans l’élaboration de l’iconographie 
des scènes, Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n.^), p. 327, Mahé, 
Introduction (cité n. 6), p. 41, n. 163. 

150. La révision de la répartition du décor de l’église de la Sainte-Croix ne contredit pas les 
interprétations précédentes selon lesquelles le programme iconographique s’insérait dans le plan divin 
du Salut révélant son idéologie princière, Jolivet-Lévy, L’idéologie princière (cité n. 2), p. 89. Les 
personnages qui y figurent, y compris dans la frise de la vigne, sont à la fois des préfigurations du Christ 
et des archétypes bibliques d’un monarque. VHistoire de la maison desArcrunis comporte de multiples 
exemples de ces références. 

151. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. XII : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 333. 

152. Z. Pogossian, Locating religion, controlling territory : conquest and légitimation in late 
ninth century Vaspurakan and its inter-religious context, dans Locating religions : contact, diversity 
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relique 153 ? En l’absence d’une indication spécifique dans les sources, cette conjecture 
demeure hypothétique. Mais à la lumière de cette hypothèse, l’édifice peut être perçu 
comme un reliquaire. En effet, sa décoration est plus conforme à un objet de culte qu’à 
une construction architecturale. Une telle approche aurait pu déterminer le choix du 
programme iconographique du même que le plan de l’église 154 . Cette singularité est 
soulignée par la présence sur la façade ouest de l’effigie de Gagik Arcruni, tenant entre 
ses mains le modèle de l’église, qualifié d’un « vase d’or empli de manne, et une cassette 
dorée pleine d’encens » 155 (fig. 6). Ce modèle reproduit les formes exactes de l’église, ce qui 
le distingue des autres modèles représentés sur les monuments arméniens 156 . L’ensemble 
de ces observations éclaircissent les objectifs du roi Gagik Arcruni qui, selon les propos 
du chroniqueur, a conçu sa capitale d’Alt‘amar comme la Jérusalem Nouvelle et la « ville 
du grand Dieu » 157 . 


and translocality , Leiden 2014 (à paraître). Je remercie Zara Pogossian pour m’avoir fait connaître son 
article encore inédit. 

153. Pour un exemple d’église construite pour la relique de la Sainte-Croix, voir Unirp ^pjiqnp 

liiurbl|iug|i, U.ufwpwh^li Umpp Q ujutJnLpfiLhp [Saint Grigor Narekac‘i, L'histoire de la sainte-Croix 

d*Aparank\ trad. en arménien moderne, A. Petrosean], Erevan 2005. \ 

154. La corrélation des formes et de la décoration entre églises et reliquaires est bien connue. Les 
reliquaires paléochrétiens ont des formes architecturales, cf. M.-C. Comte, Les reliquaires du Proche- 
Orient et de Chypre à la période proto byzantine (rf-viii' siècle) : formes y emplacements y fonctions et cultes , 
Turnhout 2012. Les formes des reliquaires arméniens plus tardifs imitent les églises de plan centré, cf. 
Treasures of Etchmiadzin, Holy Etchmiadzin 1984 (sans pagination). 

155. Continuateur de T‘ovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 328, trad. dans 
Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 41. 

156. Orbeli, naMHTHHKH (cité n. 86), p. 73, 84. 

157. Continuateur de Tovma Arcruni, chap. IX : T‘ovma Arcruni (cité n. 5), p. 328, trad. dans 
Mahé, Introduction (cité n. 6), p. 42. 



L’INVENTION DE L’ALPHABET ARMENIEN 
ET SA FONCTION DE MODÈLE 
DANS LES PROCÈS D’ACCULTURATION 
DE L’ARMÉNIE ET DE LA SUBCAUCASIE 


par Boghos Levon Zekiyan 


L’hommage que des collègues et amis ont voulu faire, comme « témoignage du 
rayonnement de son œuvre et des amitiés suscitées tant en France qu’à l’étranger », à 
Jean-Pierre Mahé, membre de l’Institut, directeur d’études à l’École pratique des hautes 
études et illustre chercheur qui consacra une vie entière à enrichir nos connaissances 
dans le domaine de l’histoire des religions et des études caucasiennes, offre un cadre très 
propice pour une réflexion approfondie sur un thème qui lui est particulièrement cher : 
le processus d’alphabétisation et de la création de la culture littéraire de l’Arménie. Ce 
mouvement s’accompagna quasi simultanément de phénomènes similaires, bien que 
d’allures et de teneurs assez différentes, dans les pays limitrophes : l’Ibérie classique, la 
Géorgie, et l’Albanie du Caucase. Processus d’alphabétisation qui se situe, avec toute 
vraisemblance, dans une continuité idéale à l’égard du mouvement de conversion à la 
religion chrétienne, qui atteignit les royaumes d’Arménie, de Géorgie et de l’Albanie 
caucasienne, à quelques années de distance l’un après l’autre, à l’aube du IV e siècle. 

La conversion officielle du royaume de l’Arménie à la foi chrétienne, aux débuts du 
rv* siècle 1 , scelle le destin du pays qui sera désormais lié de façon étroite, voire indissoluble, 


1. 301/303 selon la datation traditionnelle. La critique moderne a proposé des dates alternatives qui 
oscillent entre 279 et 315. Notre préférence va à la date de 314/315, proposée par Hakob Manandyan et 
réélaborée par Polos Ananean. Il est important de noter que cette datation ne réduit point ce qui pendant 
des siècles a constitué un titre d’honneur pour les arméniens : celui d’avoir été ,1e premier royaume 
national chrétien dans l’histoire, étant donné que la royauté d’Édesse, qui embrassa la foi chrétienne, 
bien avant, vers 217, était une royauté-cité, la royauté d’une ville et de ses alentours plutôt que d’un 
?ays entier et de son peuple. Quant à l’édit de Milan, celui-ci ne fit pas du christianisme la religion de 
’Empire, mais il lui reconnut la liberté de culte ; sur ce point ledit édit devançait les temps se révélant 
}lus proche de la sensibilité « moderne » pour la liberté de conscience et de religion. Tout en étant 
?ien conscient de ce fait, on ne saurait pas quand même sous-estimer ce que la conversion « officielle » 
du royaume apporta à l’Arménie, en termes d’un élan qualitativement neuf dans son itinéraire de 
civilisation, de même qu’à notre culture méditerranéenne commune. Que l’on pense seulement au 
patrimoine remarquable de productions littéraires, perdues dans leur original grec et conservées à 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 737-754. 
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avec cette option historique. Bien que l’événement comme tel, tout en étant précédé par 
une pénétration lente mais croissante du message chrétien dans le pays 2 , fut, dans une 
large mesure, imposé d’en haut par le pouvoir royal, la nouvelle religion connut par la 
suite en Arménie un accueil assez favorable pour aboutir progressivement à une synthèse 
nouvelle du point de vue de l’anthropologie religieuse, une typologie historique quasi 
entièrement nouvelle du rapport entre identité ethnique et identité religieuse. 

Cette nouvelle synthèse est déjà pleinement visible à travers le siècle et demi qui 
sépare la conversion officielle du pays du soulèvement du peuple arménien, quoique 
désormais privé de sa royauté, contre le projet sassanide d’imposition forcée de la religion 
mazdéenne en vue de son engloutissement total par la grande marée iranienne. C’était le 
moment fatidique de l’épopée, mieux, du martyre des saints Vardanank‘ (St Vardan et 
ses compagnons). La nuit du 26 mai 451, veille de la Pentecôte, qui précéda la bataille, 
le généralissime Vardan Mamikonian anima ses compagnons d’armes avec les paroles 
suivantes : « Celui qui croyait que le christianisme était pour nous comme un vêtement, 
maintenant devra se rendre compte qu’il ne peut nous l’enlever comme la couleur de 
notre peau » 3 . C’était le baptême de sang de la chrétienté arménienne. 

Le modèle d’Awarayr dans sa dynamique d’un tel mariage entre religion et identité 
culturelle, entre Église et sentiment national, scellé par le martyre, aura des répercussions 


travers les traductions arméniennes du V e siècle. Une mise à point, de haut intérêt, sur le sujet eut lieu 
à Vienne lors du congrès sur la christianisation du Caucase (cf. Die Christianisierung des Kaukasus : 
Referate des intemationalen Symposions , Wien, 9.-12. Dezember 1999 , hrsg. von W. Seibt, Wien 2002). 

2. Après la critique radicale des débuts du xx e siècle, les recherches plus récentes revisitent la 
question sous une nouvelle lumière : U.\,in>bin> [B. Ananian], Traces de christianisme en Arménie 
antérieures à la prédication de St Grégoire l’Illuminateur], PwqJujtl^uf 136, 1978, p. 8-64 (en arménien 
avec rés. en français p. 64-66) ; B. Outtier, La christianisation du Caucase, dans II Caucaso : cemiera 
fra culture dal Mediterraneo alla Persia y secoli IV-XI : settimane di studio del Centro italiano di studi 
sulValto Medioevo 43 :20-26aprile 1995 , Spoleto 1996, vol. 1, p. 553-570. 

3. Sur la bataille d’Awarayr, ou Vardananc (génitif de Vardanank *) selon la dénomination courante, 
et l’époque historique en général, voir R. Grousset, Histoire de VArménie des origines à 107l y Paris 1947, 
rééd. 1973, p. 187-232 ; Histoire du peuple arménien , sous la dir. de G. Dédéyan, Toulouse, 2007 [2 e éd. 
de Histoire des Arméniens, sous la dir. de G. Dédéyan, Toulouse 1982], p. 184-194; A. Khazinedjian, 
L'Eglise arménienne dans l’Eglise universelle , Paris 2002, p. 187-216. René Grousset, un des chercheurs 
qui cerna le mieux les dynamiques intérieures de l’histoire arménienne, écrit : « La journée d’Avaraïr, si 
elle se termina par une défaite arménienne, n’en sauva pas moins l’Arménie ». Tout en restant dans la 
catégorie traditionnelle de « défaite » et n’échappant pas, par cela même, à une certaine contradiction 
interne, l’illustre historien dégage très lucidement la profonde signification d’Awarayr pour la survivance 
arménienne. Bien qu’inférieur en nombre les Arméniens par leur résistance à Awarayr avait de fait 
bloqué l’avancement de l’énorme machine de guerre persane et, en soulevant les esprits, avait pu 
déclencher cette formidable résistance, conduite avec des méthodes parfaites d’une guérilla dans les 
gorges inaccessibles des hautes montagnes de l’Arménie, qui, à la fin, contraignit l’adversaire à renoncer 
à ses projets belliqueux et in fine à traiter la paix dans les termes voulus par les Arméniens. Telle a été la 
vraie portée de cette bataille du point de vue stratégique et strictement militaire. Souvent on rencontre 
chez les Arméniens une fausse opinion dominante selon laquelle il n’y a eu, en l’occurrence, qu’une 
victoire purement morale, en contrepoint d’une défaite militaire. D’où la réaction bien fréquente chez 
les Arméniens, surtout chez certains courants de pensée « laïciste » ou « paganisant », qui consiste à 
affirmer que le peuple arménien est las de ces « victoires morales » et de cet esprit d’« inertie » et de 
« passivité fataliste » auquel le christianisme l’aurait tristement accoutumé. Rien de plus simpliste et 
superficiel, à notre avis, qu’une telle approche des faits ! Les paroles citées par Vardan Mamikonian sont 
relatées par Elise, dans son histoire : De Vardan et de la guerre des Arméniens, chap. V. 
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sur la totalité de l’histoire arménienne ; celle-ci sera constamment couronnée par des 
formes de martyre collectif, martyre qui atteint le sommet dans le génocide, consommé 
en 1915-1916 dans le chaos de la première guerre mondiale. De fait, bien que l’intention 
génocidaire du gouvernement ottoman révolutionnaire des Jeunes Turcs se fondât en 
premier lieu sur des facteurs autres que la religion, celle-ci a constitué en pratique le critère 
décisif pour décider qui vivrait et qui mourrait : tous ceux, à quelques exceptions près, qui 
embrassèrent l’islam purent se sauver 4 . Ce génocide, le Metz Yeghem , le « Grand Mal/le 
Grand Crime », comme le nomment les Arméniens le désignant quasiment d’un nom 
propre, se greffe directement dans Xhumus ecclésial, théologique et spirituel de témoignage 
sacrificiel du martyre d’Awarayr ; avec une différence notable : celle de ne présenter aucune 
forme de résistance armée, sinon sporadiquement, comme dans le cas immortalisé par 
Franz Werfel dans son roman Les quarante jours de Moussa Dagh , résistance qui aurait 
pu réduire peut-être, même si partiellement, la portée de la tragédie, si elle avait pu se 
développer de façon généralisée 5 . 


L’invention de l’alphabet dans sa portée théologique et « idéologique » : 

LA « RÉVOLUTION COPERNICIENNE » DE MeSROP MaSTOC* 


Le martyre communautaire de l’Église arménienne ne saurait s’expliquer sur un 
plan historique sans la prise en compte d’un événement fondamental dans l’histoire 
arménienne : la création de l’alphabet et de la culture littéraire de l’Arménie au début 
du V e siècle (404/405) par le saint vardapet 6 Mesrop Mastoc 7 , en étroite liaison avec 


4. Indépendamment du fait du martyre expressément subi, c’est-à-dire accompagné par la 
confession explicite que d’innombrables victimes proférèrent — confession témoignée par une littérature 
de mémoires illimitée et par l’« histoire orale », enregistrée, de milliers de survivants que nous-même 
avons pu rencontrer dans notre expérience personnelle —, il y eut en tout cas cette situation existentielle 
objective qui a été définie dans la littérature théologique récente comme « Status confessionis », 
« Matyrium des Volkes », « Pueblo crucificado ». 

3. Une des raisons principales pourquoi une résistance armée générale ne s’est pas concrétisée 
consiste dans le fait que les partis politiques arméniens, alliés des Jeunes Turcs, dans la révolution qui 
abattit le Sultan Hamid II, et presque dépourvus de toute expérience politique internationale d’état, 
consignèrent, au lendemain même de la chute de Hamid, en 1908, dans l’ivresse du moment, armes 
et munitions au gouvernement sans même attendre que les promesses de réformes pour les Arméniens 
deviennent effectives. Il y eut et il existe encore un courant de pensée, assez diffus, qui voudrait voir 
la raison de ce manque de recours aux armes dans l’éducation erronée du peuple à une sorte de fausse 
résignation « chrétienne ». La question est bien compliquée et sans doute existe-tUl une part de vérité 
dans cette conviction. Mais les erreurs stratégiques commises par les responsables arméniens n’ont pas 
manqué d’aggraver une situation déjà fort difficile. 

6. Vardapet , littéralement « maître, docteur », est une figure hiérarchique typique dans l’Église 
arménienne, d’une grande importance dans la tradition. 

7. Remarquons que l’œuvre de Mesrop précède de quatre siècles et demi l’œuvre analogue, pour 
les peuples slaves, de saints Cyrille et Méthode. On pourra mieux évaluer le génie de son intuition, si 
l’on considère que quelque chose de semblable n’arriva en Occident qu’avec la Réforme protestante 
et dans l’Église latine catholique seulement avec Vatican II. Ce n’est pas tellement dans l’idée même 
de la formation d’un alphabet que consiste la fécondité extraordinaire de l’intuition de Mesrop, mais 
dans le fait d’en avoir fait un principe actif de la régénération culturelle et de la survie d’un peuple, 
comme nous allons voir. 
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le catholicos — le chef suprême de l’Église arménienne 8 — St Sahak et avec l’aide de 
nombreux disciples. Le zèle missionnaire de Mesrop lui fît parcourir les coins les plus 
reculés de l’Arménie et des régions limitrophes. L’idée de la création d’un alphabet lui 
fut inspirée, sans doute, en première instance par les nécessités pastorales de sa mission 
de prêcheur itinérant, mais la façon dont il l’a conçue, élaborée et réalisée va bien au-delà 
des impératifs pratiques du moment pour sceller de manière définitive l’union autant 
singulière qu’exemplaire en Arménie, du moins dans ses traits axiologiques essentiels, entre 
foi et culture, entre identité nationale et foi religieuse. Une des conséquences historiques 
et institutionnelles de cette union fut aussi le fait que, malgré les liens si étroits entre la 
foi chrétienne et la conscience nationale, des phénomènes tels que le césaropapisme - 
l’empereur ou le roi chef de l’Église, typique de Byzance - ou bien le papocésarisme - le 
pape ou le patriarche souverains temporels, typique de Rome - aient eu en Arménie une 
résonance assez limitée pour ce qui en est des luttes acharnées entre les deux pouvoirs. 
Nous ne pensons pas que cela soit dû seulement ou en premier lieu à la discontinuité dans 
le temps de la souveraineté politique en Arménie et à sa disparition précoce. En général 
le clergé arménien, dans les siècles passés, toujours sur le qui-vive en raison des menaces 
pesant sur son Église 9 s’est bien plus distingué par son ministerium que par ses ambitions 
d’hégémonie, même si les dignitaires ecclésiastiques occupaient une place privilégiée au 
sein de la hiérarchie sociale arménienne. 

Qu’il nous soit permis ici d’essayer d’approfondir la problématique de la création de 
l’alphabet arménien et de chercher à en éclaircir, en particulier, les questions liées aux 
motivations qui l’ont pu inspirer. Mettre en doute ou nier que l’idée de l’alphabet se soit 
développée dans une relation intime avec le processus d’enracinement dans le pays de la 
nouvelle foi chrétienne est inconcevable. C’est évident : le souci missionnaire, avec ses 
instances kérygmatiques et catéchétiques, joua un rôle fondamental dans l’activité du saint 
vardapetyiastoc . Ceci dit, il serait simpliste de le réduire aux modèles missionnaires qui 
ont existé dans l’univers chrétien des premiers siècles, sans l’encadrer et la réinterpréter 
pleinement dans le contexte de son propre milieu historique et surtout du génie personnel 
de son auteur et de la corrélation toute particulière établie par lui entre les différentes 
dynamiques de ses plans et de son activité : religieuse, ethnique et culturelle qui sans nul 
doute sous-tendent la conception et la réalisation. C’est précisément sur cette corrélation, 
multiple et originale, que nous voudrions revenir. 

Nous pouvons expliquer ce que nous entendons dire par un processus inverse. Si 
les langues et les liturgies locales occupèrent, en général, un espace restreint dans la 
chrétienté occidentale jusqu’à la Réforme luthérienne, ceci est dû indiscutablement à 
la conception dominante, au sein de cette chrétienté, du rapport entre la religion d’un 


8. À partir des débuts du V e siècle, le titre de « catholicos » a été porté par les primats des Églises non 
patriarcales se trouvant au dehors des frontières de l’Empire byzantin. L’Église arménienne appartenait 
à leur nombre. Il s’agit probablement de la substantivation de l’adjective qualifiant le terme « évêque » 
(âjuaicoTtoç KaGoXiKoç). 

9. Cf. B. L. Zekiyan, Riflessioni preliminari sulla spiritualità armena : una cristianità di 
« frondera » : martyria ed apertura all’oikumene, OCPG 1, 1995, p. 333-365. 



L’INVENTION DE L’ALPHABET ARMÉNIEN 


741 


côté et l’identité ethnique et la langue populaire de l’autre. Dans le cadre d’une idéologie 10 
impériale d’Etat, la religion adoptée et canonisée par celui-ci, comme cela a été le cas 
pour le christianisme dans l’Empire romain à partir de Théodose le Grand, trouverait 
son expression cultuelle et liturgique dans la langue même dans laquelle s’exprimaient le 
pouvoir et le droit de l’Empire. Une identité ethno-religieuse, définie par un propre rite 
et une propre langue, aurait trouvé dans ce contexte — il va sans dire — un espace mince 
ou nul, sinon comme une réalité qui, même acceptée ne pourrait pas être introduite 
dans le cercle de la représentation de la majesté et de la gloire de l’Empire. Tout autre 
était la situation des communautés chrétiennes mineures qui fleurirent au-delà, ou aux 
marges, des frontières de l’Empire, tant d’Occident que d’Orient non sans relever certaines 
différences de comportement entre les deux pars dans le domaine des rites, des langues 
et de la célébration liturgique. 

À ce stade, il convient de rappeler que les événements historiques, même ceux qui 
figurent parmi les plus originaux et qui sont marqués par un génie créatif, ne sont presque 
jamais des faits spontanés mais le résultat d’une lente maturation. Dans le cas de l’Eglise 
arménienne, l’influence du monde syriaque est prégnante 11 . Toutefois, il est patent 
que l’œuvre de Mesrop Mastoc comprend une conscience pleinement développée de 
la triple corrélation entre religion, langue et identité ethno-culturelle. Ce qui sous-tend 
cette invention, c’est une nouvelle conception de cette corrélation et, en particulier, une 
nouvelle perception de l’identité culturelle et nationale. Cette nouvelle conception se 
référait à celle du monde syriaque non pas simplement comme un échelon plus mûr, 
plus élaboré, toujours pourtant dans le sens d’une même évolution, mais surtout quelque 
chose qui était qualitativement neuf. Il y a, dans l’œuvre de Mesrop Mastoc 4 , quelque 
chose qui vraiment semble révolutionnaire ! 

Ce qui est nouveau dans cette œuvre, c’est qu’elle entre dans l’histoire comme 
le réceptacle d’un plan général de salut pour le peuple et la nation, c’est-à-dire pour 
1 'ethnos> non seulement en vue du salut éternel des âmes mais aussi, et sans des évaluations 
déformantes ou réductrices, en vue de la survivance en ce monde, donc aussi de la 
survivance dans l’ordre ecclésial, de Xethnos même, de son identité et de sa culture, de 


son patrimoine génétique et historique, en opérant ainsi une transposition sémantique 
substantielle du niveau et des registres de tout le discours. Koriwn, le disciple et 
hagiographe de Mesrop, le témoin par excellence de son œuvre pour la postérité, condense 
cette idéologie mesropienne en deux sentences lapidaires : a) lorsqu’il scelle sa narration 
de l’invention de l’alphabet en affirmant que Mesrop a enduré de pénibles tourments 
pour secourir sa nation (azg) ; b) lorsqu’il résume la substance de l’œuvre mesropienne 
dans le fait que les grands Moïse et Paul, avec toute la cohorte des Apôttres et même avec 
l’Évangile du Christ, source de la vie du monde, se révélèrent comme s’ita étaient nés dans 
l’idiome des Arméniens (hayabarbark%ïméno$ionzs> ceux que la linguistique courante 
aurait qualifié aujourd’hui comme de « native speaker ») et comme des pratiquants de la 


10. Nous employons le terme « idéologie » conformément à l’usage qu’en ont fait, dans une 
perspective anthropologique et philosophique à la fois, François Châtelet et ses collaborateurs, comme 
'équivalent à peu près de la notion allemande de Weltanschauung : F. Châtelet, Introduction., dans 
Histoire des idéologies , sous la dir. de F. Châtelet et G. Mairet, vol. 1 Paris 1978, spécialement p. 10-11. 

11. Cf. W. Boeder, Identitât und Universalitât : Volkssprache und Schriftsprache in den Landern 
des alten christlichen Orients, Georgica 17, 1994, p. 66-84. 
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langue arménienne (hayerenaxawsk). Aussi, grâce à cette opération, le pays d’Arménie se 
montrait particulièrement heureux, attrayant et merveilleux (Koriwn, Vie de Mastoc\ xi). 

Que le projet global de Mesrop allât au-delà du simple travail du kérygme et de la 
catéchèse ; que son objectif profond fut celui de déclencher en même temps un processus 
radical de créativité culturelle propre et multiforme dans la langue même de la nation, 
ressort clairement du fait qu’il veut diffuser son alphabet aussi chez les Arméniens vivant 
dans les territoires soumis à l’Empire byzantin qui pour leur part pouvait lire l’Évangile 
et les Écritures en grec. Mesrop va spécialement jusqu’à Constantinople pour demander 
personnellement à l’empereur la permission d’y enseigner et diffuser son alphabet 
(Koriwn, ibid. y xvn). 

Si nous considérons ce projet mesropien dans sa profondeur, nous nous apercevons 
qu’il comportait, au fond, l’introduction ou la formulation, dans l’histoire de notre 
civilisation, d’une nouvelle notion, d’une nouvelle conception de Xethnos. De fait, il 
transposait le discours de la survivance du peuple du niveau de l’appartenance à un 
système politique/étatique au niveau de la possession d’une culture comme élément 
d’identification. Mesrop transposait l’effort de survivance du peuple arménien du terrain 
politique/étatique au terrain privilégié de la culture. Dès lors la question de l’identité 
constituera pour les Arméniens un problème de nature culturelle beaucoup plus que de 
nature politique. Il n’est pas exagéré de dire que Mesrop, au moins dans le milieu de 
notre substrat méditerranéen, est l’une des principales figures à avoir transposé la question 
de l’unité et de la survivance d’un peuple du plan « sociopolitique » de l’unité du clan, 
de la race, de la royauté au plan de la culture, de son organisation et, donc, de ses effets 
unitaires. Jusqu’à ce moment-là, une transposition similaire des fondements de l’unité 
du peuple du niveau du pouvoir politique sur un plan spirituel, et dans le cas spécifique, 
essentiellement sur celui de la foi religieuse, s’était avérée dans l’expérience ethno-religieuse 
du peuple hébreu à la suite de la perte de la propre souveraineté politique et basculer dans 
le phénomène de la diaspora 12 . 

Cette dimension de l’œuvre de Mesrop est mise en lumière par Movsës Xorenac‘i - 
qui lui est lié sans le moindre doute par une filiation spirituelle, indépendamment de la 
question débattue de sa chronologie - avec une clarté et une concision dignes du grand 
historien, considéré par la tradition arménienne comme le « Père de l’histoire ». Xorenaci, 
lorsqu’il doit introduire la figure de Mesrop sur la scène de son histoire, écrit : « Voyant 
le royaume de l’Arménie arrivé à sa fin, Mesrop trouva en ces troubles matière à exercer 
sa patience ». Avec l’intuition propre du génie, Mesrop comprend que la structure et 
l’identité étatiques ne pourront pas offrir à son peuple une fondation et une garantie 
suffisantes pour l’avenir dont la vision s’assombrit devant ses yeubc. Il pense donc à sa 
propre « révolution copernicienne ». Certes, on ne peut pas exclure avec certitude que les 
paroles de Xorenac‘i, dans leur formulation si cristalline, ne soient pas plutôt une sorte de 
lecture a posteriori au moment de l’écriture de son Histoire , je répète, indépendamment de 
toute question philologique de chronologie. En fait, le plus souvent, les génies « sentent » 
plutôt qu’ils ne formulent, ils agissent sous l’effet d’une intuition fulgurante beaucoup 


12. Ce terme qui pratiquement s’applique aujourd’hui à tous les groupes ethniques qui, par suite 
à une émigration, vivent en dehors de leur territoire d’origine, jusqu’à des temps récents ne désignait, 
dans la plupart des cas, que la dispersion du peuple juif depuis l’époque la plus ancienne. 
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plus que de raisonnements réfléchis. Les paroles de Xorenac‘i, même dans l’hypothèse 
d’une lecture développée en rétrospective, expriment les profondeurs de l’intuition de 
Mesrop, la dynamique qui sous-tend la construction de son idéal. 

L’expérience arménienne, telle qu’elle nous est relatée et, surtout témoignée, à partir 
de Koriwn et Xorenac‘i, semble marquer, dans l’histoire de l’Eglise, l’affirmation, au sein 
de la chrétienté universelle, d’un modèle ecclésial nouveau et particulier. Ce modèle se 
répandra dans toute la Subcaucasie 13 au cours des rv^-vn 6 siècles à côté des autres modèles 
déjà développés en d’autres régions de l’Antiquité chrétienne 14 . La réalité ethnique 
constitue, à y regarder de près, une partie importante du message évangélique. En effet, 
les derniers mots du Christ avant son Ascension, l’ultime ordre du Seigneur ressuscité 
sont mvxa xà ë0vr| (Mt 28,19). Le message du salut ne s’adresse pas à l’homme en tant 
que simple individu isolé, mais à une personne qui est insérée dans un contexte vital de 
multiples corrélations communautaires et sociales au niveau de Yoikoumenè. La réalité de 
Xethnos constitue, dans l’histoire, le point de développement des plus amples dimensions 
et des implications des plus profondes et complexes de cette contextualisation 15 . Ce sont 
ces paroles du Seigneur qui sont à la base de l’élévation et de l’intégration, dans l’ordre 


13. Nous entendons par « Subcaucasie » le Caucase du Sud — connu aussi, suivant une perspective 
russe, sous le nom de Transcaucasie —, en plus les régions au sud e au sud-ouest de cette dernière qui 
constituaient jadis l’Arménie historique, cette notion étant définie non pas par des frontières politiques 
qui changeaient au cours des siècles, mais comme le terroir où s’est formée et s’est consolidée, durant plus 
de deux millénaires, l’identité ethno-culturelle du peuple arménien : cf. B. L. Zekiyan, Lo studio delle 
interazioni politiche e culturali tra le popolazioni délia Subcaucasia : alcuni problemi di metodologia e 
di fondo in prospettiva sincronica e diacronica, dans II Caucaso (cité n. 2), p. 427-482, ici p. 433-434, 
441-444. La notion de « Subcaucasie » nous offre l’avantage de nous permettre d’englober, sous un 
terme unique, la réalité complexe du Caucase du Sud et de la plus grande partie de l’Arménie historique 
qui occupait l’Anatolie nord-orientale. La terminologie de « Subcaucasie » a été adoptée par d’illustres 
savants tels que Jean-Michel Thierry, Gianroberto Scarcia et d’autres. 

14. Dans une étude précédente, nous avions identifié comme modèles les plus importants l’« Église 
impériale » et l’« Église rito-confessionnelle » : B. L. Zekiyan, Un singolare itinerario di spiritualità 
dalla frondera all’oikumene : riflessioni sulla spiritualità armena, Chiese cristiane d'Oriente : religioni e 
sette del mondo : rivista trimestrale di cultura religiosa , 1/4, 1995, p. 48-53. 

15. Pour un exposé plus élaboré de la notion théologique de Xethnos , cf. B. L. Zekiyan, Vangelo, 
Chiese e culture, Presenzapastorale 65, 1995, p. 15 [1047]-23 [1055]. Voir aussi : Nations etpeuples y 
numéro 121 de Concilium : revue internationale de théologie 25, 1979; H. Fries, Kirche und IGrchen, 
dans Problème und Aspekte der Fundamentaltheologie , hrsg. von R. Latourelle, G. O’Collins, Leipzig 
1985 [traduit de Problemi eprospettive di teologia fondamentale , Queriniana 1980], p. 366-383 ; Chemins 
de la christologie africaine , sous la responsabilité de F. Kabasélé et al., Paris 1986; Legenti nelpiano di 
salvezza , numéro 26 de Parola , spirito e vita — Quademi di lettura biblica , 1992/21 Nous avons cherché 
à approfondir la place et la fonction de Xethnos dans l’ordre de la rédemption chrétienne, en partant 
des données de l’expérience et de la vision de l’Église arménienne, surtout dans les études suivantes : 
B. L. Zekiyan, Das Verhâltnis zwischen Sprache und Identitât in der Entwicklung der armenischen 
NationalbewuBtseins : Versuch einer begrifflichen Formulierung aus geschichtlicher Erfahrun, dans 
Über Muttersprachen und Vaterlànder : zur Entwicklung von Standardsprachen und Nationen in Europa , 
G. Hentschel (Hrsg.), Frankfurf am Main 1997, p. 277-297; Id., Die Christianisierung und die 
Alphabetisierung Arméniens als Vorbilder kultureller Incarnation, besonders im subkaukasischen 
Gebiet, dans Die Christianisierung des Kaukasus (cité n. 1), p. 189-198; Id., I processi formativi 
délia coscienza d’identità deU’Armenia cristiana e l’emergere di una Chiesa etnica, dans La Persia e 
Bisanzio : conveçno intemazionale , Roma, 14-18 ottobre 2002 (Atti dei Conveeni Lincei 201), Roma 
2004, p. 391-410. 
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de réconomie du salut, et de la rédemption conséquente, de la réalité ethnique, comme 
de toute réalité terrestre en dehors du péché, ces paroles qui fondent tout le discours 
théologique sur Xethnos. 

Mais, en même temps, la notion mesropienne de Xethnos que Xorenaci formulera, 
développera et analysera, se situe à l’origine de cette conception « laïque » de l’unité 
de Xethnos , fondée sur les données culturelles qui font la communauté d’un peuple, 
et dégagée de la nécessité de l’unique fois dans le vrai Dieu, comme c’était le cas chez 
Philon d’Alexandrie dans sa définition de Xethnos juif. C’est cette nouvelle conception qui 
permettra à Xorenac‘i de pouvoir englober dans la même définition ethnique la réalité 
entière du peuple arménien et toute son histoire, païenne et chrétienne. Nous pouvons 
affirmer, à juste titre, que de Mesrop à Xorenac‘i, se réalise une nouvelle synthèse et se 
développe une nouvelle typologie d’identité de peuple. C’est la synthèse entre la polis 
grecque et Xethnos juif philonien. Une synthèse, dont on ne saurait surestimer, à notre 
avis, l’importance, comme un modèle, historique et théorique à la fois, alternatif à l’État- 
nation, dont la crise n’aurait pas besoin d’être démontrée. Un modèle alternatif qui, 
bien compris et approfondi, et revisité pour les adaptations et les corrections nécessaires, 
pourrait jeter quelques lumières sur les problèmes posés par les émigrations massives qui 
caractérisent notre époque et qui, très souvent, créent désormais de l’embarras en face 
des insuffisances des modèles en circulation. 


Quelques précisions conceptuelles et précautions méthodologiques 

Il semble nécessaire à ce stade d’éclaircir et de préciser davantage quelques concepts 
fondamentaux afin de prévenir, dans un domaine assez sensible et délicat, des confusions 
d’idées et des malentendus. 

1. En premier lieu, le terme qui traduit en arménien tant le grec ë0voç que le néo-latin 
« nation » dans ses formes phonétiques variantes, est uiqq azg 16 . Azg , dans la conception 
et l’expérience arméniennes, n’est jamais la « nation » dans le sens de l’« État-nation » 
moderne occidental, définitivement codifiée avec la philosophie des Lumières, la 
Révolution française et l’expansion de son idéologie à travers le monde entier. La notion 
arménienne de « nation lazg» est plutôt la réalité même de Xethnos 17 . 


16. Dans le passage cité de l’Évangile, et presque toujours dans le Nouveau Testament, ethnos est 
rendu en arménien par la simple transcription du mot grec, comme het'anos qui a pris par la suite dans 
l’usage courant de l’arménien classique la signification de « païen » suivant la trajectoire sémantique du 
mot goyim de l’Ancien Testament. Il faut signaler ici l’article du M gr Claudio Gugerotti sur Koriwn et sa 
théologie de l’histoire : C. Gugerotti, L’invenzione dell’alfabeto in Armenia : teologia délia storia nella 
Vit a di Mastoc* di Koriwn, dans La traduzione dei testi religiosi, a cura di C. Moreschini e G. Menestrina, 
Brescia 1994, p. 101-126, repris dans Id., Caucaso e dintomi : viaggio in una cristianità di frontiera , 
pref. di G. Ravasi, introd. di B. L. Zekiyan, Roma 2012, con il titolo « Inventare l’alfabeto è fare 
teologia : Koriwn », p. 3-39. Mgr. Gugerotti, qui a été Nonce Apostolique au Caucase du Sud et qui 
est actuellement en poste à Minsk en Biélorussie, nous semble être aussi le premier chercheur à se poser 
expressément la question d’une théologie de l’histoire chez Koriwn. 

17. Qu’il nous soit permis de renvoyer ici à nos études suivantes : B. L. Zekiyan, Le croisement 
des cultures dans les régions limitrophes de Géorgie, d’Arménie et de Byzance, Annali di Ca Foscari 
{Sérié Orientale 17) 25/3, 1986, p. 81-96; Id., L’« idéologie » nationale de Movsês Xorenac‘i et sa 
conception de l’histoire, Handes Amsorya 101, 1987, col. 471-485; Id., Les identités polyvalentes et 
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2. Une deuxième remarque se rapporte à la dialectique entre T universel et le particulier. 
Il n’est pas à s’étonner qu’au cours des siècles, mais surtout dans un passé récent où toutes 
sortes de théologies les plus diversifiées (théologie de l’histoire, du travail, de la sexualité, 
des réalités terrestres, de l’amour, de la liberté, de la libération etc.) se sont développées, 
la notion de Xethnos ou de la « nation » aient pu susciter si peu d’attention et d’attraction 
au point que personne n’ait pas pensé à une « théologie de l’ ethnos !nation », si l’on met 
de côté quelques développements sur la « théologie des peuples » 18 . Deux appréhensions 
conditionnaient, certes, cet état de choses : a) celle de trahir l’universalisme foncier du 
message chrétien ; b) celle d’étatiser - sous l’influence de l’idéologie de l’Etat-nation - 
et donc de séculariser, de « profaner » en quelque sorte la notion sacrée de « peuple de 
Dieu ». À cela s’ajoute, pour une très grande partie du xx e siècle, l’horreur inspirée par 
les idéologies fasciste et nazie. 

Toutes ces appréhensions, et d’autres encore possibles, sont valables, certes, mais il ne 
faut pas oublier qu’il n’existe aucune réalité en ce monde qui soit exempte de tout risque 
par rapport à l’ordre de la grâce et au salut éternel. En ce qui concerne l’universalité, en 
particulier, il n’est pas possible de ne pas se rappeler des excès commis, au nom de cette 
même universalité, par les Eglises de Rome - aussi bien de la Rome ancienne ainsi que 
de la Nouvelle Rome -, excès qui aboutirent au fond à des pratiques d’inspiration et de 
méthodes impérialistes, au détriment de la spécificité et des droits des Eglises locales et 
particulières. C’est un principe à ne jamais oublier que la voie maîtresse qui porte à la 
solution des apories n’est pas celle de se créer des tabous à double poids et à double mesure, 
mais celle de prendre effectivement conscience des ambivalences, voire des ambiguïtés, et 
de la complexité à la fois, de la réalité telle qu’elle est, et de s’efforcer en toute humilité à 
en comprendre les dynamiques intérieures et la dialectique profonde des développements 
ainsi que des voies du dépassement de ses antinomies. 

La théologie contemporaine nous offre un instrument valable pour pouvoir traiter et 
élaborer sous la lumière de la foi la réalité ethnique. Cet instrument est la redécouverte 
des notions d’Eglise locale et d’Eglise particulière 19 . Quant à Xethnos dans l’Eglise, et plus 
précisément à l’Eglise ethnique, celle-ci représente dans le cadre de l’Eglise universelle 


Sergueï Paradjanov : la situation emblématique de l’artiste et le problème de la polyvalence ethnique 
et culturelle, Filosofia Oggi 16, 1993, p. 217-231. Voir en outre M. Nichanian, R. Pomponio, La 
struttura negata : cultura armena nella diaspora. Cconvegno-seminario intemazionale 1, Milano 1979; 
M. Nichanian, La struttura negata : cultura armena nella diaspora. Convegno-seminario intemazionale 
Université de Paris 7U1 septembre 1979 = Infrastructure de la culture arménienne diasporique. La culture : 
Mouvement socio-culturel ou structure figée Milano 1981 ; What is to be asked : proceedings, Colloquium /, 
2 nd ed., Cambridge MA 1986; V. A. Arutjunova-Fidanjan, The ethno-confes^ional self-awareness of 
Armenian Chalcedonians, REArm , n.s., 21, 1988-1989, p. 345-363; A. LmovXL’art des Arméniens 
chalcédoniens, dans Atti del quinto simposio intemazionale di arte armena : Venezia y Milano , Bologna y 
Firenze : 1988, 28 maggio - 5 giugno , a cura di B. L. Zekiyan, Venezia 1992, p. 479-495 ; G. Traîna, Il 
complesso di Trimalcione : Movsës Xorenac ‘i e le origini delpensiero storico armeno (Eurasiatica 27), Venezia 
1991, en particulier, p. 69-109; Identitàtin der Fremde, hrsg. von M. Dabag, K. Platt, Bochum 1993. 

18. Voir n. 15. 

19. Cf. entre autres : Chiese locali e cattolicità : atti del colloquio intemazionale di Salamanca 
(2-7aprile 1991), a cura di H. Legrand et al. , Bologna 1994. Les deux notions d’« Église locale » et 
d’« Église particulière », tout en étant intimement liées, ne coïncident pas pour autant. La première 
a surtout été élaborée dans la théologie allemande (Karl Rahner) et la deuxième dans la théologie 
française (Yves Congar). 
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une des expressions du plus haut niveau, quant à son emplacement sur l’échelle 
communautaire, et des plus étendues soit par rapport à la notion d’Église locale, soit par 
rapport à la notion d’Église particulière. C’est cette dimension de la réalité ethnique qui 
devrait constituer la base d’une vraie théologie de Xethnos , ou, plutôt, pour nous exprimer 
dans un langage plus conforme à la tradition orientale, d’une vision et d’une conception 
théologique de Xethnos , de son entité, de sa place, et de sa fonctionnalité dans l’économie 
du salut. Cette démarche ne s’est malheureusement pas concrétisée. L’expérience et la 
vision théologiques que l’Église arménienne a mûries, au cours des siècles, mais surtout à 
la grande époque de sa première formation, à l’égard de la réalité ethnique et de sa place 
dans l’économie du salut, dans ce qu’elles contiennent de meilleur et de plus évangélique, 
pourraient-elles offrir à notre réflexion théologique contemporaine une aide valable et 
providentielle pour redécouvrir, à la lumière du message du Christ Ressuscité, une des 
dimensions historiquement les plus significatives du concept même d’Église particulière ? 


3. La notion moderne de « modèle » (pattern ), qui trouve dans la science contemporaine 
d’amples applications dans une riche gamme de variantes sémantiques, peut nous fournir 
une aide précieuse dans notre domaine de recherche pour ce qui touche en particulier aux 
relations entre des phénomènes semblables dans les pays et les cultures limitrophes de la 
région subcaucasienne. Il est vrai que la notion de « modèle » est strictement liée à celle 
de « structure » et de « système » dans les sciences de la nature et les sciences sociales. Mais 
ces notions n’impliquent pas un déterminisme fatal, au moins pour ce qui concerne les 
sciences humaines ou sociales. En plus, la notion de « modèle » n’a pas une application 
univoque dans les différentes branches du savoir et elle fonctionne conformément à des 
particularités sémantiques selon les cas. L’histoire n’est autre que l’acheminement de la 
collectivité humaine, à travers le temps, dans la multiplicité de ses structures, modèles, 
forces, fonctions, lesquels forment l’objet propre de la recherche portant sur l’homme, 
dans la variété de ses dimensions anthropologiques, sociologiques ou ethnographiques. 
Tous les facteurs qui font l’objet de cette recherche doivent être donc considérés comme 
ceux-là mêmes qui, chacun à sa façon, contribuent à l’évolution de l’humanité et de 
l’histoire. 

Sur la base de ces prémisses nous pouvons définir de la façon suivante ce que 
nous entendons par « modèle » dans le processus de l’évolution historique avec une 
attention particulière au processus de l’acculturation chrétienne des peuples de la 
région subcaucasienne. La notion implique en substance les deux fonctions suivantes : 
a) le modèle fonctionne comme une source d’inspiration, c’est-à-dire comme un point de 
référence avec lequel on se situe dans quelque rapport, même d’une manière implicite ou 
même inconsciente ; b) le modèle fonctionne comme un facteur qui esVen état d’expliquer, 
au moins en partie, les développements successifs. 

De cette formulation il apparaît clairement que les deux fonctionnements en question 
se font écho ; en deuxième lieu, il est aussi clair qu’ils ne doivent pas être pris dans 
un sens exclusif, c’est-à-dire comme des fonctions totalisantes et exclusives. Les deux 
fonctionnements en question doivent être compris, au contraire, dans un sens inclusif 
de façon à laisser un espace au jeu d’autres facteurs. 
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Un aperçu préliminaire sur les pays et les cultures limitrophes 


La réflexion que nous venons de développer sur l’œuvre de Mesrop et ses dynamiques 
internes nous aide aussi à mieux comprendre un autre aspect du processus de l’alphabé- 
tisation du Caucase : pourquoi l’invention des alphabets géorgien et albanais, 
indépendamment de la question débattue sur leur origine directe et leur formation, 
n’a pas immédiatement donné naissance à un développement littéraire analogue à celui 
connu en Arménie. Cette différence s’explique principalement par le fait que le processus 
d’alphabétisation qui s’est déroulé en Géorgie et en Albanie dans la première moitié 
du V e siècle représente l’importation d’un modèle extérieur contrairement au contexte 
arménien. L’exemple de l’alphabet de Daniel le Syrien qui précéda de peu l’œuvre de 
Mesrop en Arménie, ou celui de Wulfila chez les Goths d’Asie Mineure, se rapprochent 
sensiblement des cas géorgien et albanais. 

L’évolution constatée en Arménie dans la première moitié du V e siècle ne se concrétisera 
en Géorgie que beaucoup plus tard, sous l’impulsion du monachisme qui connut des 
centres de fort rayonnement, surtout au mont Athos et sur la Montagne noire en 
Antiochène. Cette floraison littéraire, marquée par un rapprochement avec le monde 
byzantin, fut certes le point d’arrivée d’une évolution progressive à partir de la séparation 
des Églises géorgienne et arménienne, sous l’impulsion du catholicos Kyrion, le Quirinus 
des sources latines. Sa démarche, quoique douloureuse, fut sans doute, dans le contexte 
de l’époque, clairvoyante pour les destins de sa nation, de son ethnos. L’Église d’Ibérie en 
se soustrayant à la sphère d’influence arménienne - influence d’un pays et d’une Église 
d’une étendue supérieure et d’une remarquable vitalité - connut une étape très importante 
vers la pleine formation de sa conscience religieuse et nationale 20 . Ce processus atteindra 
sa maturation au X e siècle avec l’émergence d’une floraison littéraire éclatante. 

Pour ce qui est de l’Albanie caucasienne, on ignore toujours s’il a existé une littérature, 
au sens strict du mot, dans la langue de ce pays. Il va de soi que quelques inscriptions 
ou des fragments d’ouvrages littéraires sont insuffisants pour parler d’une littérature 
organique au vrai sens du terme. Même si l’on suppose, comme naguère le P. Ananian, 
qu’il y a eu une « littérature » albano-caucasienne, l’évolution historique de ce pays à 
partir du V e siècle semble attester que cette littérature hypothétique ne joua pas un rôle 
comparable à celui que jouèrent, dans la vie et dans la culture des Arméniens et des 
Géorgiens, leurs littératures nationales respectives 21 . Malheureusement, une conscience 


20. Il est vrai : « war der dogmatische Waffengang zwischen dem Katholikos Kyrion und 
den Würdentràgern der armenischen Kirche zu Beginn des 7. Jahrhunderts hichts anderes als der 
sichtbare letzte Akt einer innerlich schon làngst vollzogenen Handlung » (K. Kèkelidze, Geschichte 
der kirchlichen georgischen Literatur auf Grund des ersten Bandes der georgischen Literaturgeschichte, 
bearb. von M. Tarchnisvili in Verbindung mit J. AEfalg [Studi e testi 185], Città del Vaticano 1955, 
p. 186). Cela n’exclut pas, cependant, le rôle important joué dans ce processus par le catholicos Kyrion, 
supérieur en tout cas à celui que lui attribue généralement l’historiographie géorgienne traditionnelle 
(par ex. M. Tamarati , L’Eglise géorgienne des origines jusqu’à nos jours, Rome 1910; K. Salia, Histoire de 
la nation géorgienne, Paris 1980; trad. angl. de K. Vivian sur la 2 e éd. française : History ofthe Georgian 
nation, Paris 1983). 

21. Nous ne pensons pas que la récente découverte des palimpsestes sinaïtiques puisse, 
substantiellement, altérer ce jugement. Nous voudrions même ajouter que rien n’exclut la possibilité 
de nouvelles découvertes, dans le futur, de textes albanais caucasiens, comme le préconisait jadis de façon 
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nationale collective susceptible de constituer le creuset d’une culture littéraire et d’une 
idéologie nationale propres n’a pas pu se développer totalement chez les Albaniens du 
Caucase. 


Une identité conçue et affirmée dans une perspective d’intégration 

Il faut, avant tout, préciser ce que nous entendons par « intégration », un mot 
dont l’usage est devenu si courant qu’il risque d’être dévoyé. Par « intégration » nous 
n’entendons pas le mélange ou l’amalgame d’une identité dans l’autre. Ceci serait 
plutôt de l’« assimilation », métaphore tirée du processus de métabolisme qui signifie la 
décomposition d’un élément qui perd ses caractéristiques, pour se mêler avec les éléments 
de l’organisme et forger ainsi une nouvelle identité. L’« intégration », telle que nous 
l’entendons, signifie, au contraire, la rencontre d’identités différentes de façon à procéder 
à des échanges vitaux et enrichissants, voués à se compléter 22 . 

Dans le processus de la formulation et de l’affirmation de l’identité arméno-chrétienne, 
à travers l’œuvre de Mesrop, de Sahak et de leurs collaborateurs, au cours du V e siècle, 
un trait particulier retient l’attention : ni le point de départ, ni l’objectif fixé de leur 
démarche n’étaient inspirés par une volonté de s’opposer à quiconque — Grecs, Syriens 
ou même Perses -, afin d’affirmer leur propre identité. Non seulement Mesrop et Sahak, 
eux-mêmes, étaient instruits et firent instruire leurs disciples dans les cultures grecque 
et syriaque, mais en plus, ils avaient d’excellentes relations personnelles tant avec les 
Grecs qu’avec les Syriens. Le récit de Koriwn et celui des chroniqueurs ultérieurs sont 
parfaitement clairs. La grave crise du milieu du v* siècle avec l’Empire sassanide était 
uniquement due à la volonté de ce dernier d’imposer aux Arméniens par les armes la 
religion mazdéenne, en heurtant de front la religion ancestrale (fiuijrb&|i bi p&}il| ort&f). 
Même après le changement de politique effectué par l’Empire byzantin, au moment de la 
crise des Vardananc\ qui laissait seuls les Arméniens face à l’ennemi, encore au début du 
vi e siècle, le synode de Duin de 506, tenu sous le catholicos Babgën d’Ot‘mous, rappela 
l’accord de ces derniers sur le plan de la foi « avec le roi béni des Romains » 23 . 


explicite, et quasi prophétique, le père Ananian (H.ujpp IT^pngft [Vie deMastoc], Venise 1962, p. 208). 
En effet, des textes sporadiques, de nature catéchétique, parénétique ou homilétique, ne peuvent pas 
être le témoignage d’une littérature vivante et efficace qui ait été le reflet, l’expression et l’animatrice 
d’une conscience collective et historiquement consistante d’une identité nationale. Par ailleurs, une 
conscience nationale ne peut pas être construite a posteriori sans se fonder sur une histoire réelle, sinon 
en projection pour le futur. Naturellement ce n’est pas ici le lieu pour entamer une recherche consacrée 
aux raisons historiques d’une telle situation. Probablement il s’est passé quelqiie chose de semblable 
à ces phénomènes assez fréquents dans la vie des peuples que l’on définit comme « marginaux » du 
x>int de vue sociopolitique, qu’une culture ou des cultures « prestigieuses » finissent par supplanter leur 
angue et culture indigènes. Il n’empêche, la culture géorgienne comprend dans ses racines profondes 
des influences arméniennes. En revanche, l’islamisation puis la « turcification » massives ont annihilé 
toute forme d’expression propre de l’ancienne culture albano-caucasienne. 

22. Dans nos travaux nous avons souvent évoqué cette question et d’autres qui s’y rapportent. 
Parmi ces travaux, outre ceux indiqués dans les n. 13, 13 et 17, mentionnons ici B. L. Zekiyan, 
The Armenian way to modemity : Armenian identity hetween tradition and innovation , specificity and 
universality (Eurasiatica 49), Venezia 1997, en part. p. 15-26, 83-96. 

23. 9/r /PriPng [Livre des Lettres /, Tiflis 1901, p. 49; 2 e éd. par N. Bogharian [b. ^nquirbuiG], 

Jérusalem 1994, p. 159 : piuphpiahh/nj PuiguiLnpfth ZnnnJng. 
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Cette attitude ne changera que vers la moitié du VI e siècle, probablement sous 
l’influence de la politique arménienne de Justinien - qui devrait plus proprement être 
définie comme une « politique anti-arménienne » —, ainsi que nous avons cherché à le 
montrer ailleurs 24 . Dès lors, les Arméniens ne cesseront de s’opposer au monde byzantin. 
Un constat assez similaire s’impose désormais pour les relations arméno-géorgiennes. Le 
VI e siècle ouvre donc clairement l’ère de l’affirmation de l’identité religieuse arménienne 
en opposition avec le monde chalcédonien 25 . 


Un siècle auparavant, Mesrop œuvrait encore pour l’universalité de l’Église, comme 
le montre clairement le récit de son disciple Koriwn, cela dans la plus pure tradition des 
premiers chrétiens. Indépendamment de la question de l’authenticité des missions de 
Mesrop chez les populations limitrophes de la Subcaucasie, le fait même que Koriwn 
lui attribue ces missions montre à quel point était ancré chez le maître et le disciple la 
perspective missionnaire de l’Église. Mais ce qui est absolument à remarquer, c’est le 
fait que la sensibilité et la théologie ethniques de Mesrop donnent à son universalisme 
chrétien, à sa « catholicité », une ouverture qui est, à certains égards, sans précédents : 
de fait, il cherche à faire incarner le message chrétien non seulement dans la langue et 
dans la culture des Arméniens, mais aussi de tous les peuples avec qui il arrive à établir 
un contact missionnaire. C’est cette même typologie missionnaire qui sera développée 
quatre siècles plus tard par les apôtres des peuples slaves, Cyrille et Méthode. 

Il n’existe chez Mesrop, ni chez Cyrille et Méthode, aucune trace de cet impérialisme 
culturel et « ecclésial » qui a marqué au cours des siècles la quasi-totalité de l’histoire 
du mouvement missionnaire et, en particulier, de celui des époques modernes. Mesrop 
se détache aussi du modèle dominant des premières missions chrétiennes, fortement 
conditionnées par la culture hellénistique et la koinè grec. Mais, malgré l’impression d’un 
apparent éloignement de la tradition primitive, le modèle qu’il propose, qu’il invente 


24. B. L. Zekiyan, La rupture entre les Églises géorgienne et arménienne au début du vn e siècle : 
essai d’une vue d’ensemble de l’arrière-plan historique, REArm , n.s., 16, 1982, p. 155-174. 

25. Ce type d’attitude s’explique en premier lieu par les ambitions d’hégémonie de ce même Empire, 
désormais en pleine maturité, conscient de ses propres objectifs et excessivement sûr de soi-même. Cette 
sûreté et ces ambitions s’étaient déjà clairement exprimées au concile de Chalcédoine, dans le célèbre 
canon 28 de ce dernier (cf. V. Monachino, Genesi storica del can. 28 di Calcedonia : il can. 28 e 
S. Leone Magno, Gregorianum 33, 1952, p. 261-291, 531-565 ; Id., Il canone 28 di Calcedonia : genesi 
storica , L’Aquila 1979). Malheureusement, il faut ajouter que la romanité occidentale n’a su se soustraire, 
au moins dans ses rapports avec le monde arménien, à de semblables tentations cf hégémonie lorsqu’elle 
est venue à se trouver, au cours du bas Moyen Âge, dans un contact étroit et presque continuel avec 
l’Église arménienne, dans le cadre, en particulier, d’abord de la Baronie et, par la suite, de la Royauté 
arménienne de Cilicie. De telles ambitions n’étaient nullement requises, même par la plus rigoureuse 
profession de foi romaine catholique de la primauté pétrine, pourvu que l’on l’entendît de façon saine 
et équitable, sans la transformer en un instrument, subtil et sournois à la fois, d’impérialisme ecclésial. 
C’est pourquoi, malgré la teneur assez prometteuse des contacts initiaux, s’est imposée à la fin, une 
fois encore, une affirmation de l’identité arménienne qui ne fut pas toujours exempte de forts accents 
contradictoires. Pour une vue d’ensemble des dynamiques de groupe en acte, entre les Églises romaine 
et arménienne, à l’époque cilicienne et après, voir B. L. Zekiyan, Les disputes religieuses du XIV e siècle, 
préludes des divisions et du statut ecclésiologique postérieur de l’Église arménienne, dans Les Lusignans 
et Poutre-mer : actes du colloque, Poitiers-Lusignan, 20-24 octobre 1993 , Poitiers 1995, p. 305-315. 
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pratiquement, rejoint par sa profondeur le sens et les intentions fondamentales de l’ultime 
message du Sauveur. 


L’œuvre de Mesrop, la floraison littéraire et l’époque de la formation 
de l’idéologie de l’Arménie chrétienne (v^vii 6 siècle) 


La première moitié du V e siècle a été définie par la philologie et la critique littéraire 
comme l’âge d’or de la culture arménienne. Malgré les réserves soulevées par des analyses 
récentes, il reste que l’invention de l’alphabet en Arménie fut immédiatement suivie par 
un développement extraordinaire de la culture littéraire, à la différence de ce qui s’est passé 
chez les voisins géorgiens et albaniens. Ce n’est pas notre intention de passer ici en revue 
les étapes et les expressions de cette floraison littéraire. Nous voudrions simplement mettre 
en évidence certains traits structurels de cette floraison, parmi ceux qui se rapportent 
à cette nouvelle formulation d’une conscience d’identité ethnique et chrétienne dont 
Mesrop a été le principal inspirateur et promoteur. Le genre littéraire où ces traits se 
décèlent mieux est l’historiographie arménienne médiévale qui soutient la comparaison 
- mutatis mutandis — avec celle des Empires byzantin et arabe. Certains de ces textes 
historiques ont suscité des questions philologiques assez sérieuses que l’on ne peut ignorer. 
Si certaines œuvres ont été considérées comme authentiquement composées au V e siècle, 
sauf peut-être pour certains détails ou fragments, d’autres au contraire ont été l’objet de 
débats passionnants qui ne connaissent pas encore une solution unanimement admise. 
C’est le cas, par exemple, d’Elisée (Elise) ou de Moïse de Khoren (Movsës Xorenac‘i) 26 . 
C’est pour cette raison que nous avons introduit ce paragraphe en parlant d’une époque 
de la formation, plutôt que du V e siècle. Par ailleurs, la grande histoire de Sebëos qui 
appartient, certainement, au VII e siècle, apporte un complément très important à la 
formulation de cette idéologie de l’Arménie chrétienne qui inspirera tant les auteurs 
postérieurs. 

Si l’on voulait résumer en deux mots le trait qui définirait le mieux l’envergure et 
l’originalité de l’historiographie arménienne, on ne pourrait trouver, nous semble-t-il, 
une expression pénétrant plus au fond dans le noyau de la question que de dire que 
l’historiographie arménienne, dans ses œuvres majeures, est en même temps une théologie 


26. Nous sommes convaincus de l’appartenance foncière de ces textes historiques, quant à leur 
substance, aux dernières décennies du V e siècle ou au début du vi e . Pour ce qui concerne Elisée, voir 
B. L. Zekiyan, Quelques observations critiques sur le Corpus Elisaeanum, dans TheArmenian Christian 
tradition : scholarly symposium in honor of the visit to the Pontifical Oriental Institut A Rome , ofHis Holiness 
Karekin I, suprême patriarch and catholicos of ail Armenians, Decemher 12, 1996 y ed. by R. F. Taft 
(OCA 254), Roma 1997, p. 71-123 ; pour ce qui est de Xorenaci, nous n’avons pas, nous-même, étudié 
la question du point de vue rigoureusement philologique. Mais plusieurs études récentes en Arménie 
ou à l’étranger, comme celles par exemple de Giusto Traina, nous offrent sans doute des arguments qui 
réduisent à de plus justes proportions les objections classiques contre la chronologie traditionnelle. En 
outre, bien que nous soyons tout à fait conscient que les raisonnements de nature analytique de la pensée 
ou de l’idéologie d’un auteur n’aient pas, de par soi, une efficace pareille aux arguments philologiques, 
nous semble-t-il, quand même, que leurs indications ne sont pas dépourvues de toute valeur. Ainsi, 
notre analyse de l’idéologie et de la conception de l’histoire dans l’œuvre de Xorenac‘i nous suggérait 
comme plus plausible, du point de vue de sa contextualisation intellectuelle et culturelle, une datation 
supérieure de cette œuvre : cf. Zekiyan, L’« idéologie » nationale de Movsës Xorenac‘i (cité n. 17). 
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de Thistoire ou, dans une perspective quelque peu différente, une philosophie chrétienne 
de l’histoire, une philosophie de l’histoire, conduite à la lumière de la révélation et de 
la foi chrétiennes. Telle est le cas, pour l’époque qui nous intéresse ici, de Koriwn, 
d’Agathange, de Fauste (P‘awstos), d’Elisë, de Moïse, de Lazare de P‘arpi (Lazar P‘arpec i), 
de Sebëos, si différentes que puissent être entre elles leurs écritures, leurs approches, leurs 
conceptions, leurs catégories, leurs vues. Tel sera le cas, plus tard, d’historiens tels que 
Jean de Drasxanakert (Yovhannës Drasxanakertci), Step‘anos Asotik, Kirakos de Ganjak 
(Ganjakeci) et de beaucoup d’autres jusqu’à Arak‘el de Davrëz (Davrizeci), l’historien 
du xvn e siècle qui clôture la grande tradition historiographique du Moyen Age arménien. 

L’analyse de l’œuvre de Mesrop Mastoc‘ que nous avons proposée trouve ses 
fondements dans cette théologie de l’histoire dont les concepts analysés ici constituent 
les premiers soubassements. Mais cette théologie s’élève et se construit à la manière d’une 
cathédrale, majestueuse. Le mystère de l’élection divine et de la Providence, l’Eglise, le 
sacrifice, le sacerdoce, l’Eucharistie, le Baptême, la Croix et la Résurrection, l’Esprit 
Saint, le peuple et la nation, l’amour de Dieu et des hommes, se retrouvent au sein de 
cette théologie. 

On peut affirmer sans aucune exagération qu’à côté de la liturgie et de la poésie sacrée 
qui atteignent des sommets de créativité, l’historiographie représente chez les Arméniens 
un des miroirs les plus transparents de la théologie et de la spiritualité de cette Eglise 27 . 


La notion de « modèle » pour une nouvelle typologie 

DU PROCESSUS D’ALPHABÉTISATION DE LA SUBCAUCASIE 

La notion de « modèle » telle que nous l’avons définie plus haut peut aider à jeter 
quelque lumière sur la question brûlante de l’origine des trois alphabets subcaucasiens. 
On sait que certains passages de Koriwn relatifs au rôle de Mesrop dans la formation des 
alphabets géorgien et albano-caucasien ont donné lieu à des interprétations divergentes. 
Pour ce qui concerne en particulier l’écriture géorgienne, les positions varient entre les 
plus radicales - un rôle décisif de Mesrop ou à l’inverse rejet de toute relation de parenté 
entre les deux alphabets - et celles plus nuancées qui, par exemple, proposent l’hypothèse 
d’une interdépendance réciproque entre les deux 28 . Nous ne pouvons ici nous engager 


27. Nous avons ébauché une étude de l’historiographie arménienne dans cette visuelle théologique 
et « idéologique » à la fois dans B. L. Zekiyan, L’Armenia tra Bisanzio e l’Iran dei Sasanidi e momenti 
délia fondazione dell’ideologia dell’Armenia cristiana (secc. V-VII) : preliminari per una sintesi, dans 
Crossroad of cultures : studies in liturgy andpatristics in honor ofGabriele Winklek ed. by H. -J. Feulner 
étal. [OCA 260], Roma 2000, p. 717-744, et dans Id., L’« idéologie » nationaleMe Movsës Xorenaci 
(cité n. 17). Voir en outre Traîna, Il complesso di Trimalcione (cité n. 17) ; J.-P. Mahé, Entre Moïse 
et Mahomet : réflexions sur l’historiographie arménienne, REArm , n.s., 23, 1992, p. 121-153. 

28. Par ex. Thomas Gamkrelidze dans sa réponse à Greppin : Thomas Gamkrelidze’s reply to John 
Greppin, PtvqJuul^uf 139, 1981, p. 457-459, ici p. 458 : « It goes without saying that the Old Georgian 
and the Mesropian scripts, being Christian scripts of roughly the same epoch, may hâve influenced each 
other » ; cette idée est reprise par l’auteur dans une monographie successive, publiée en trois langues : 
en géorgien et en russe : T. T aMKpeAHA3e, ÂA^aeumuoe nucbMo u dpeeHezpy3UHCKOJi nucbMeuuocmb, T6hahch 
1989, p. 304 ; trad. anglaise, Aphabetic writingand the old Georgian script : a typology andprovenience 
ofalphabetic writing Systems, Delmar 1994, p. 81-82. Quant à l’argumentation de cet auteur qui tend 
pratiquement à nier une quelque « dépendance » que ce soit de l’alphabet géorgien de l’arménien, nous 
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dans une discussion détaillée à ce sujet 29 . Les deux positions extrêmes sont peu crédibles 
sur le plan scientifique 30 . C’est pourquoi, aujourd’hui, sauf découverte sensationnelle, 
les arguments purement philologiques ne sont pas en mesure de nous aider à sortir de 
l’impasse où le débat se trouve bloqué. En outre, nous pensons que les observations 
formulées par J.-P. Mahé sur les différences d’attitude entre les Arméniens et les Géorgiens 
à l’égard de l’oralité et de la tradition écrite sont d’une importance clef pour comprendre 
les idéologies divergentes qui sont en action au sein de ces deux peuples, non seulement 
concernant les origines de leurs alphabets, mais aussi de bien d’autres sujets 31 . 

Récemment, Werner Seibt a avancé l’hypothèse du rôle de « modèle » joué par 
l’alphabet géorgien - formé dans les régions palestiniennes - s’agissant de l’origine des 
alphabets subcaucasiens 32 . Sans entrer dans le cœur de ce débat, nous exprimons ici notre 
grande réserve sur cette hypothèse qui n’est pas sans comporter des faiblesses sur les plans 
chronologique, culturel et contextuel. 

Pour saisir la notion de « modèle », il ne suffit pas de simplement vérifier l’existence 
d’un système d’écriture à une époque donnée. En laissant de côté les systèmes d’écriture 
non phonétiques qui étaient connus aussi dans la Subcaucasie depuis des temps reculés, 
des systèmes d’écriture imparfaits ont dû exister tant en Arménie - « alphabet » daniélien 
- qu’en Géorgie - « écriture » Armazi. La question posée par l’œuvre de Mesrop, n’est pas 


voudrions rappeler qu’il existe, aucun doute, des différences structurelles entre les deux ; mais celles-ci 
n’excluent pas nécessairement tout lien d’origine. S’il en était ainsi, ce raisonnement devrait valoir à plus 
forte raison à l’égard du lien de l’alphabet arménien avec le grec dont il dépend, mais dont il s’éloigne 
aussi par ailleurs, comme Gamkrelidze lui-même l’affirme. L’inspiration d’une source ou d’un modèle 
ne signifie pas qu’ils ont été suivis d’une façon presque totale. Ajoutons que Gamkrelidze semble réduire 
outre mesure le poids des analogies entre les deux alphabets. Pour ce qui est d’une éventuelle priorité 
chronologique de l’écriture géorgienne, soutenue par un certain nombre de chercheurs géorgiens, sur 
la base de traditions/légendes assez tardives ou d’argumentations aprioristiques forcées (comme celle, 
par exemple, de la « perfection phonétique » du système ou la « beauté des graphèmes »), il s’agit 
d’hypothèses dépourvues de fondement sérieux. Malheureusement, ce genre de raisonnements, avec 
une gamme de variétés, se répand aujourd’hui aussi chez les Arméniens - pour affirmer l’existence 
d’un alphabet pré-mesropien -, qui connurent quand même, à partir de la moitié du xix e siècle, une 
tradition philologique des plus rigoureuses, née à Vienne, dans ce monde germanique qui fut le berceau 
même de la philologie moderne. 

29. Pour une discussion plus détaillée, surtout des fondements et des présupposés méthodologiques 
du débat, nous nous permettons de renvoyer à nos écrits suivants : Prémisses pour une méthodologie 
critique dans les études arméno-géorgiennes, PujqJwil^ 139, 1981, p. 460-469; I processi di 
cristianizzazione e di alfabetizzazione dell’Armenia in funzione di « modellil» : verso una teologia 
dell’etnia e délia « Chiesa etnica », dans The formation ofa millennial tradition : rZOOyears ofArmenian 
Christian witness (301-2001) : scholarly symposium in honor of the visit to the Pontifical Oriental Institute y 
Rome y ofHis Holiness Karekin IIsuprêmepatriarch and catholicos ofallArmenians y November ll y 2000 , 
ed. by R. F. Taft (OCA 271), Roma 2004, p. 161-181. 

30. Voir les œuvres citées n. 28. 

31. J.-P. Mahé, Systèmes d’écriture et historiographie de la christianisation du Caucase, dans 
Die Entstehung der kaukasischen Alphabete als kulturhistorisches Phànomen : Referate des intemationalen 
Symposions (Wien y 1.-4. Dezember 2005) = The création of the Caucasian alphabets as phenomenon of 
cultural history y hrsg von W. Seibt und J. Preiser-Kapeller, Wien 2011, p. 73-82. 

32. W. Seibt, Wo, wann und zu welchem Zweck wurde das geogische Alphabet geschaffen?, dans 
Die Entstehung {c ité n. 31), p. 83-90. 
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seulement celle de l’apparition d’un alphabet mais de toute une culture, une civilisation 
littéraire, mais aussi d’une nouvelle idéologie identitaire. 

La notion de « modèle » doit être appréhendée à travers le processus de formation de 
l’alphabet arménien lui-même, tel que Koriwn et les auteurs arméniens marquants suivants 
l’ont relaté 33 . Tous sont d’accord - chacun à sa manière - pour dire que l’alphabet a été 
un don de Dieu, que son invention comporta quelque chose de merveilleux. Dans un 
tel contexte, qui est avant tout hagiographique et théologique, la création de l’alphabet 
paraît avoir été l’événement d’un instant, d’un instant fécond. Mais ceci n’est qu’un aspect 
partiel de la question. Il suffira, pour s’en convaincre, une lecture rapide des autres passages 
des mêmes textes relatifs à l’événement. On constatera immédiatement que la création 
de l’alphabet n’exigea pas seulement de longs efforts, des recherches méthodiques, mais 
qu’elle fut, en même temps, un travail qui exigea la participation de plusieurs personnes, un 
engagement collectif, un travail d’équipe, dirait-on aujourd’hui. Même la forme graphique 
finale des lettres fut réalisée non par Mesrop lui-même, mais le fameux calligraphe de 
Samosate, Rufin, qui n’est certainement pas d’origine arménienne. L’œuvre de Mesrop 
paraît exempt de tout chauvinisme. Cela ne diminue en rien le génie absolu de Mesrop 
Mastoc ni son apport à la civilisation littéraire et à la conscience identitaire de sa nation. 

Nous pouvons appliquer cette méthodologie aux informations fournies par Koriwn 
sur le rôle joué par Mesrop dans le processus de formation des autres alphabets caucasiens. 
L’essentiel du message développé par Koriwn met en lumière la dimension de « modèle », 
mais cela ne signifie pas, comme beaucoup le pensent, que Mesrop ait personnellement 
réalisé les alphabets géorgien et albano-caucasien. Il s’agit d’une exagération qui serait 
même valable pour l’alphabet arménien, même si dans ce dernier cas, il a été le guide du 
processus de sa formation, et le chef de l’équipe à l’œuvre. Inversement, ceux qui nient tout 
rôle joué par Mesrop dans les processus de formation des alphabets géorgien et albano- 
caucasien se heurtent à des évidences historiques bien fondées, mais réduisent en même 
temps la possibilité d’une compréhension historique adéquate des phénomènes en question. 

La Subcaucasie se présente au cours des iv e et V e siècles comme une énorme 
chaudière en plein bouillonnement où les processus de la christianisation officielle et 
de l’alphabétisation se développent suivant les modèles du dynamisme intérieur de 
l’expansion initiale du message chrétien et une logique spatio-temporelle assez cohérente : 
de Jérusalem à la Palestine et la Syrie, jusqu’en Anatolie centrale et occidentale d’un 
côté et vers la Subcaucasie de l’autre. L’Arménie et ses éponymes chrétiens, de Grégoire 
Illuminateur à Mesrop Mastoc 4 , ont endossé dans ce processus, un rôle de modèle. Un 
modèle qui très tôt devient une épopée, quasiment une aventure sacrée. 


D’Awarayr à Nouarsak 

Nous avons commencé en soulignant l’importance fondamentale de la bataille 
d’Awarayr dans l’affermissement de la conscience de l’identité chrétienne de l’Arménie. 
A la veille de la bataille des Vardananc\ les conditions posées par les Arméniens comme 
indiscutables pour accepter la souveraineté sassanide se réduisent au noyau le plus 


33. Pour un aperçu plus détaillé, voir G. Winkler, Koriwns Biographie des Mesrop Mastoc 1 : 
Übersetzung undKommentar (OCA 245), Roma 1994, spéc. p. 226-228. 
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essentiel : la foi en Jésus Christ, l’identité chrétienne du peuple. C’est l’unique condition 
irrévocable que les évêques et les princes de l’Arménie entière, à l’exception des apostats, 
posent dans leur lettre mémorable au roi des rois de l’Iran, peu avant le déclenchement 
des hostilités, en rappelant qu’ils sont totalement prêts à reconnaître sa souveraineté sous 
cette seule condition 34 . 

La situation change radicalement au lendemain de l’éclatante victoire de la longue 
résistance des Arméniens, qui suivit la bataille des Vardananc. Tissée d’actions de guérilla, 
elle dura plus de trente ans pour se terminer en 485 avec le traité de Nouarsak. A ce 
moment-là, les conditions arméniennes s’étaient sensiblement alourdies. La première 
reprend mutatis mutandis celles posées à la veille d’Awarayr, mais formulée à présent 
dans un langage plus juridique direct : nul ne sera contraint à abjurer; chacun sera libre 
de pratiquer et de garder sa religion de naissance. Les deux autres principes se réfèrent 
à l’ordre juridiques de la société : a) nul ne sera jugé selon sa condition sociale, mais 
uniquement selon la valeur de ses actions ; b) aucune mesure ne sera prise par les autorités 
contre qui que ce soit en se fondant sur des rumeurs, mais uniquement avec des preuves. Il 
va sans dire qu’il s’agit là de principes d’une actualité brûlante, qui concerne nos sociétés 
démocratiques modernes. 

Ce que nous venons de dire met nettement en évidence le noyau de l’identité, de 
la « nation ». Nation, non pas dans le sens que l’évolution des peuples et des Etats 
occidentaux, à partir surtout de l’idéologie des Lumières et de la Révolution française ont 
donné à ce terme, ni dans le sens particulier du millet ottoman - tout en reconnaissant 
avec celui-ci quelques traits communs —, mais dans ce sens typique et original dont nous 
avons cherché à mettre en évidence les composantes essentielles. 

Avec Nouarsak le processus arrive à son terme. Si le modèle d’Awarayr, dans sa 
dynamique de l’union entre religion et identité culturelle, entre Église et sentiment 
national, scellé par le martyre, aura des répercussions sur la totalité de l’histoire arménienne, 
Nouarsak fournira, à son tour, aux générations à venir, la clef d’interprétation, le critère 
herméneutique pour la « bonne » lecture de Vardan et de ses compagnons. 

Époque du « baptême de lettres » et du baptême de sang du peuple arménien, le 
V e siècle constitue vraiment l’« âge d’or » de l’Arménie, mais, cette fois, dans un sens 
nouveau qui n’a rien de romantique ou de conventions linguistiques et littéraires. « Age 
d’or », parce qu’il fut l’époque qui forgea pour les quinze siècles à venir l’identité, la 
civilisation et le destin de ce peuple et lui offrit les conditions et les instruments de sa 
difficile, souvent héroïque, survivance. 


Nous ne pouvons que souhaiter pour l’Arménie et les Arméniens que le charisme et 
l’inspiration de Mesrop Mastoc‘ puisse encore les accompagner et les soutenir dans les 
nouveaux défis qui exigent plus que jamais la créativité et la sagesse dont faisait preuve 
ce dernier. 


34. Elise, chap. II. 



SUR LES DESTINATAIRES ARMÉNIENS 
DE DEUX LETTRES RÉDIGÉES 
PAR THÉODORE DAPHNOPATÈS 

par Constantin Zuckerman 


Théodore Daphnopatès, haut fonctionnaire et écrivain ecclésiastique sous les empereurs 
Romain I er Lécapène, Constantin VII Porphyrogénète et Romain II {fl. 925-961), a laissé 
dans un manuscrit unique, le Patmos 706, un recueil de lettres et de billets variés dont 
J. Darrouzès et L. G. Westerink nous ont donné une édition intégrale. Deux de ses 
lettres, les n os 4 et 10 de l’édition, traitent des affaires arméniennes 1 . Les éditeurs vont 
jusqu’à attribuer à Théodore une bonne connaissance de la langue du pays, voire même 
une origine arménienne. 

Les lettres en question n’ont cependant rien de personnel. La première {Ep. 4) est 
rédigée au nom de Romain I er Lécapène, à qui Théodore prête sa plume. Dans la seconde 
{Ep. 10), Théodore parle en son propre nom mais, comme l’indique l’intitulé, sur l’ordre 
de l’empereur (toû Paoi^écoç TtpooTaÇavToç). MEp. 4, publiée pour la première fois par 
I. Sakkélion en 1885, a suscité des nombreux commentaires qui n’ont pas abouti, à 
mes yeux, à un résultat concluant; YEp. 10, dont la première édition, par Darrouzès et 
Westerink, ne date que de 1978, est moins connue des spécialistes de l’histoire arménienne. 
Mon but principal dans les pages qui suivent consiste à établir l’identité du destinataire 
de YEp. 4 et le contexte politique de la lettre. Cette analyse jette une nouvelle lumière 
sur les relations entre Byzance et les États arméniens vers l’an 930. On va commencer, 
cependant, par quelques brèves remarques sur la prétendue origine arménienne de 
Théodore Daphnopatès et sur l’identité du destinataire de son Ep. 10 qui ne présente 
pas de vrai mystère, mais qui ne manque pas pour autant d’intérêt. 


I x 

À l’origine de YEp. 10 de Théodore Daphnopatès, il y a une démarche insolite de l’évêque 
de Siwnik‘ (Siounie) en Arménie (xov toû Loovtiç etuokotcov xcopaç tôv Âppevicov), dont le 
nom n’est pas indiqué, qui écrit à l’empereur Romain I er . La Siwnik‘, vaste principauté au 


1. Théodore Daphnopatès, Correspondance , éd. trad. J. Darrouzès et L. G. Westerink, Paris 1978 
p. 50-57 et 108-141. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 755-769. 
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sud-est d’Arménie, entretenait, comme nous l’apprend le Livre des cérémonies , des rapports 
diplomatiques indépendants avec Constantinople 2 , et rien n’empêche a priori que le 
proèdre de son église écrive directement à l’empereur Romain, tout comme le catholicos 
arménien Yovhannës Drasxanakertci écrivait peu d’années auparavant au jeune Constantin 
Porphyrogénète 3 . Ce qui rend inédite la démarche de l’évêque de Siwnik‘ est le fait qu’il 
interpelle l’empereur non pas sur des problèmes politiques, comme Yovhannës, mais sur des 
questions doctrinales que Yovhannës, riche d’une vieille expérience, fuyait comme la peste. 

Théodore Daphnopatès fournit au début de sa lettre quelques vagues renseignements 
sur les circonstances de son intervention. Un événement, qui n’est pas spécifié, a provoqué 
une missive impériale (Slot Beiaç [...] Ke^euoecoç) à l’adresse de l’évêque de Siwnik‘ 
lui indiquant la vraie foi 4 ; à ne pas douter, l’empereur Romain a appelé son lointain 
correspondant à rallier l’orthodoxie chalcédonienne. Or plutôt que d’obéir - ou, ce qui 
serait plus attendu, de passer sous silence cet appel somme tout assez formel —, celui-ci a 
répondu par une défense engagée de la doctrine arménienne. C’est alors que Théodore a 
été convoqué pour réfuter sa lettre « pleine [...] de blasphème et d’hérésie ». 

Les éditeurs fondent l’hypothèse d’une connaissance de la langue arménienne par 
Théodore (qui supposerait une origine arménienne) sur l’indication contenue dans sa 
lettre, selon laquelle il aurait traduit (8tep|LiT|V£t>aavx£ç) de l’arménien en grec la lettre de 
l’évêque de Siwnik‘ 5 . Cette hypothèse, reprise dans le Oxforddictionary ofByzantium 6 , me 
paraît très fragile. Ce n’est qu’après avoir mentionné la traduction que Théodore dit avoir 
compris le contenu de la lettre et découvert à quel point il était nocif (mi xobxo àno xrjç 
xcov Appevicov 8 kx^£Kxod rcpôç xqv 'EXXâda 8i£p|LiT|V£t>aavx£ç mi xqv xôv yeYP^M^vcov 
Suvapiv 8ieM)6vxeç xe mi mxavof|oavxeç, riSpopiv ae Ttepi Soypàxcov eKK^qaiaoxiKcbv 
àvxiypà\|/[av]xa mi Ttepi koXXov xo oIkeîov oépaç 7toiou|Lievov) 7 . Pour cette raison, il a 
renoncé à porter le contenu de la lettre à l’oreille impériale. Or si Théodore était capable 
de parcourir la lettre arménienne dans sa langue originale, pourquoi aurait-il œuvré à 
la traduction d’un texte hérétique qu’il ne destinait à aucune diffusion ? En utilisant le 
verbe SiepiiTiveuoavxeç, Théodore s’approprie, me semble-t-il, le travail du traducteur, 


2. De cerimoniis aulae Byzantinae, II, 48, éd. Bonn, p. 687 ; cf. B. Martin-H isard, Constantinople 
et les archontes du monde caucasien dans le Livre des cérémonies, II, 48, TM 13, 2000, p. 359-530, 
voir p. 400-406; cf. mes remarques dans ce volume, p. 850-851. 

3. Yovhannës Drasxanakertc‘i, Histoire d'Arménie, chap. 54 (cf. infra , n. 26, sur les éditions et les 

traductions de ce texte). I 

4. Daphnopatès, Correspondance , p. 109, 1. 16. Cette KeA.euaiç manque dans la nouvelle 
édition des regestes des documents impériaux : Regesten der Kaiserurkunden des ostrômischen Reiches. 
1, 2, Regesten von 867-1025, bearb. von F. Dôlger, 2. Auflage neu bearb. von A. E. Müller, unter 
verantwortlicher Mitarbeit von A. Beihammer, München 2003. 

5. Daphnopatès, Correspondance , p. 1-2, avec renvoi à la p. 109, 1. 5-6. Je vois mal pourquoi 
T. W. Greenwood, Armenian neighbours (600-1045), dans The Cambridge history of the Byzantine 
Empire c. 500-1492 , ed. by J. Shepard, Cambridge 2009, p. 333-364, voir p. 355, s’étonne du fait que 
l’évêque de Siwnik‘ (qui demeure pour lui anonyme) écrit à l’empereur Romain en arménien. 

6. A. Kazhdan, s.v. Daphnopatès, Théodore, ODB I, Oxford 1991, p. 588 : « Daphnopatès 
apparently knew Armenian. » 

7. Daphnopatès, Correspondance , p. 109. 
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une démarche qui ne surprend guère de la part d’un haut fonctionnaire. Sa réponse prend 
ensuite la forme d’un traité polémique, rédigé d’un ton si dédaigneux de l’adversaire 
qu’on se demande si son contenu se rapporte réellement aux arguments formulés par 
l’évêque de Siwnik\ 

Concernant la datation de XEp. 10, les éditeurs se réfèrent à « la jeunesse du patriarche 
Théophylacte » qui serait évoquée aux lignes 36-41 pour situer le texte à une date « proche 
de l’an 933 » 8 . Cette indication est trompeuse : le texte ne cite ni le nom ni l’âge du 
patriarche en exercice. Il est pourtant vrai que Théodore tresse, aux lignes indiquées, des 
louanges à la sagesse de son patriarche tout en assumant une tâche qui appartiendrait à 
celui-ci d’office. Ce constat justifie l’appréciation générale formulée par les éditeurs au 
sujet tant de XEp. 10 que des Ep. 8 et 9 : Théodore intervient dans le débat théologique à 
une époque où le patriarche n’en est pas capable, soit par son manque d’éducation comme 
le fitTryphon (14 décembre 927 - août 931), soit à cause de son jeune âge comme le fit 
Théophylacte (à partir de février 933). L 'Ep. 10 peut ainsi être située à la fin des années 
920 ou dans la première moitié des années 930. 

La date de XEp. 10 permet d’identifier son destinataire. Le siège épiscopal de Siwnik‘ 
est alors occupé par le fameux Yakob (Jacques), le neveu du feu catholicos Yovhannës 
Drasxanakertci. Il est resté à la tête de l’Église de Siwnik 4 de 918 à 958 9 , durant tout 
le règne de Romain I er Lécapène. L’identité du correspondant arménien de l’empereur 
Romain ne dépend donc pas de la date exacte de XEp. 10 qui a pourtant toute son 
importance à un autre égard. 

L’évêque Yakob de Siwnik‘ s’est rendu célèbre, entre autres, grâce aux travaux de 
construction qu’il a entrepris à son siège, le monastère de Tatew, et à la décoration de sa 
cathédrale dédiée aux saints apôtres Pierre et Paul. Selon le témoignage souvent cité de 
l’historien de Siwnik‘ Step’anos Orbëlean (mort vers 1303), cette église a été décorée par 
des peintres « de la nation franque » engagés par Yakob « avec d’énormes dépenses » ; elle a 
été consacrée avec son nouveau décor, en présence du catholicos de l’époque, en l’an 379 
= 930/1 10 . On doit une analyse détaillée des fresques conservées à N. et M. Thierry qui 
mettent en relief leur caractère nettement occidental, mais rappellent également, à juste 
titre, que tout contact entre les émissaires de Siwnik‘ et les peintres occidentaux (quelle 
que soit leur origine exacte) devait passer par Constantinople 11 . 

Pour ma part, j’insiste sur la coïncidence des dates. C’était la recherche des artisans 
pour ses travaux qui a sans doute poussé Yakob à écrire à l’empereur Romain. Celui- 
ci a pu renvoyer les émissaires de Yakob bredouilles, avec la seule suggestion de rallier 


8. Daphnopatès, Correspondance , p. 16-17, cf. l’index, p. 243, s.v. 0£O(pt>taxKibç. 

9. J.-P. Mahé, L’Église arménienne de 611 à 1066, dans Histoire du christianisme des origines à 
nos jours, sous la dir. de J.-M. Mayeur, Ch. et L. Pietri, A. Vauchez, M. Venard. 4, Evêques , moines 
et empereurs (610-1054), sous la responsabilité de G. Dagron, P. Riché et A. Vauchez, Paris 1993, 
p. 457-547, voir p. 508. 

10. Stephanos Orbélian, Histoire de la Siounie , chap. 49, trad. M. Brosset, vol. 1, Saint- 
Pétersbourg 1864, p. 150. 

11. N. et M. Thierry, Peintures murales de caractère occidental en Arménie : église Saint-Pierre 
et Saint-Paul de Tatev (début du X e siècle). Rapport préliminaire, Byzantion 38, 1968, p. 180-242. 
Je suis très reconnaissant à M. Patrick Donabédian (Université de Provence) de m’avoir signalé cette 
étude. 
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l’orthodoxie chalcédonienne. Il a pu aussi ajouter le même conseil à une réponse plus 
constructive et jouer les entremetteurs entre les Arméniens et les peintres occidentaux 12 . 
Quoi quil en soit, ce conseil n’appelait pas une réponse, mais Yakob a néanmoins tenu 
à défendre devant l’empereur la doctrine de l’Église arménienne. 

Ce dernier point est particulièrement édifiant. Car l’évêque Yakob de Siwnik‘ est entré 
dans l’histoire de l’Église arménienne comme un traître à la foi, mort sous l’anathème du 
catholicos Anania Mokac‘i. À force de recevoir le saint chrême de Sahak, le catholicos 
d’Aluank‘ (Albanie caucasienne) accusé par Anania de chalcédonisme, et à force de 
contester certaines prérogatives du catholicos arménien, Yakob fut pourchassé par ce 
dernier qui ne trouva rien de mieux que de « déchaîner la ruine et la désolation » au 
monastère de Tatew, où il était accueilli en l’absence de Yakob 13 . Step’anos Orbêlean 
croyait que l’accusation de chalcédonisme à l’égard de Yakob de Siwnik‘ relevait « des 
rumeurs hasardées, non (de) la vérité » 14 , mais c’est Anania qui eut le dernier mot. Y a-t- 
il une ironie plus amère que de découvrir plus de mille ans après les faits que le même 
esprit de dialogue, qui a amené Yakob à engager un débat avec l’empereur Romain et à se 
rapprocher de son voisin Sahak, lui a valu à la fois un anathème de son propre catholicos 
et une dénonciation comme hérétique voué à la damnation éternelle de la part d’un vrai 
chalcédonien, Théodore Daphnopatès ? 


II 


MEp. 4 porte dans le manuscrit unique l’intitulé tco à|ir|[p&] Trj[ç] A 17671 x 01 ), « à l’émir 
de l’Égypte ». Le contenu de la lettre montre pourtant à l’évidence quelle n’a aucun 
rapport avec l’Égypte. Elle commence par un fatras de platitudes vantant la vie paisible 
par opposition à l’activité guerrière qui est le sort de son destinataire (1. 2-36). L’empereur 
regrette que ce dernier ne se soit pas lié depuis longtemps (Ttpo noÀÀov) avec l’Empire, se 
privant de ses bienfaits et ses richesses. Il fait aussi valoir une tentative antérieure de sa part 
pour contacter le destinataire à l’aide d’un certain Kakikios, décrit comme l’apxcov xcov 
àpxovxcov ; vient ensuite la mention du magistre Apasèkios. On a rapidement reconnu dans 
le prince des princes Kakikios le roi de Vaspourakan Gagik Arcruni (908-943) et dans le 
magistre Apasèkios, le roi de la Grande Arménie Abas ou Abasik Bagratuni (929-953), ce 
qui a amené P. Marc à émettre, le premier, l’hypothèse selon laquelle l’intitulé de la lettre 
serait erroné et son destinataire serait à chercher non pas en Égypte, mais en Arménie 15 . 


12. Ce contexte m’apparaît plus vraisemblable que l’hypothèse émise par les éditeurs de XEp. 10 
(Daphnopatès, Correspondance , p. 15), selon laquelle la lettre impériale attesterait « une tentative de la 
part de Romain d’établir la foi chalcédonienne (et, à la fois, la suzeraineté byzantine) dans la province 
éloignée de Siounie ». 

13. Stephanos Orbélian, Histoire de la Siounie , chap. 52, trad. Brosset (cité n. 10), p. 164; Mahé, 
L’Église arménienne (cité n. 9), p. 508. 

14. Stephanos Orbélian, Histoire de la Siounie , chap. 52, trad. Brosset (cité n. 10), p. 160. 

15. Cf. Plan eines Corpus der griechischen Urkunden des Mittelalters und der neueren Zeit 
(bestimmt zur Vorlage bei der zweiten allgemeinen Sitzung der Association Internationale des Académies, 
London 1904), München 1903, contenant le « Register über das byzantinische und neugriechische 
Urkundenmaterial » par P. Marc, voir p. 29. 
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La description des contacts avortés entre Romain I er Lécapène et le destinataire de 
XEp. 4 a semé la confusion chez les commentateurs. On en apprend que l’empereur avait 
envoyé quelque temps auparavant le spatharocandidat et proximos Constantin, muni d’une 
missive officielle (pexà ypot|Li|iàx(Dv tulicdv), chez l’apxcov xcov àpxovxcov Kakikios, coç av ek 
xcov ekeice rceioaç auxôv ànocxEiXr\ Ttpôç xqv upexépav evjeveioiv (1. 41-43). Darrouzès et 
Westerink traduisent : « nous avons envoyé [...] Constantin avec une lettre de notre part 
à Kakikios, le prince des princes, afin qu’il le persuade de se rendre de sa région à votre 
noblesse » 16 . Le scénario selon lequel l’ambassadeur Constantin devait envoyer en mission 
diplomatique le roi Gagik a gêné les commentateurs. D’après M. Canard, le but de la 
démarche serait que Gagik, « ayant la confiance des gens de là-bas, envoie (Constantin) 
auprès de Votre Noblesse » ; il s’agirait donc d’assurer le passage de Constantin vers le 
destinataire grâce à une intercession de Gagik auprès de ses voisins 17 . K. N. Yuzbashian 
a rendu la phrase ainsi : « afin que celui-ci [Gagik], faisant preuve de confiance (projaviv 
doverie), envoie Constantin auprès de votre noblesse » 18 . Or, que ce soit Constantin (ce 
que je trouve plus plausible) ou le roi Gagik en personne qui devait s'ériger en porteur 
du message impérial, un empêchement non spécifié a conduit cette démarche à l’échec 
et la lettre a dû être expédiée par une autre voie (1. 44-52). 

Viennent ensuite deux propositions concrètes. Si le destinataire veut s’allier ouvertement 
à l’Empire ((pi^oç tulicdv mi eivai mi ôvopàÇeaOai) et s’il choisit de rester dans son 
domaine, il sera nommé par l’empereur ap%cov xcov àpxovxcov. Aussi bien Kakikios que le 
magistre Apasèkios et tous les autres chefs d’Orient « qui se trouvent dans ces régions », 
lui seront subordonnés par un ordre impérial. Si, en revanche, il préfère se réfugier à 
Byzance, il sera nommé patrice anthypatos , stratège d’un thème de son choix, richement 
doté en terres et en objets précieux (1. 53-65). 

Les principaux commentaires de XEp. 4 appartiennent à M. Canard et à 
K. N. Yuzbashian. « Ne trouvant aucun prince arménien qui était, d’un côté, un ennemi 
potentiel de Byzance, de l’autre, un prétendant sérieux à la suzeraineté arménienne » 19 , 
Canard a été amené à chercher le destinataire de XEp. 4 parmi les potentats musulmans, 
voisins d’Arménie. Il a envisagé la candidature de l’émir de Mossoul, Hasan b. Abdallah, 
futur Nasir ad-Dawla, qui a subi des revers au début de sa carrière (en 935 et en 938) et 
qui aurait pu être tenté par une alliance avec Byzance ; un candidat encore « plus naturel » 
serait, selon lui, l’émir kurde Daysam, qui a aussi connu des moments difficiles, à la fin 
des années 930, dans sa lutte contre Lashkari b. Mardi pour le contrôle d’Adharbaijan 20 . 


16. Daphnopatès, Correspondance , p. 54. Les éditeurs suivent l’interprétation de F. Dôlger, 
Regesten der Kaiserurkunden des Ostrômischen Reiches von 565-1453. 1, Regesten voit 565-1025 (Corpus 
der Griechischen Urkunden des Mittelalters und der neueren Zeit Al), München -"Berlin 1924, p. 78, 
n° 630, cf. n° 631. La nouvelle édition des regestes (cité n. 4), p. 65, n° 620b, cf. 620c, maintient cette 
interprétation, mais elle abandonne l’identification du destinataire de XEp. 4 comme l’émir d’Égypte 
et la datation de la lettre en 935/6 qui en découle dans le schéma de Dôlger. 

17. Dans A. A. \Asiliev et M. Canard, Byzance et les Arabes. 2 , 7, Bruxelles 1968, p. 426. 

18. K. H. I03EAIIDIH, ApMXHCKue zocydapcmea anoxu Eazpamudoe u Bmaumua 1X-XI ee. 
[K. N. Juzbasjan, Les Etats arméniens de l'époque des Bagratides et Byzance y iX-xf j.], Moscou 1988, 


p. 269. 

19. Formule empruntée à Darrouzès et Westerink (cité n. 1), p. 15, qui font leur l’analyse de 
Canard. 

20. Dans Byzance et les Arabes (cité n. 17), p. 425-430. 
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Quant à Yuzbashian, il a défendu la thèse contraire, brièvement suggérée par P. Marc, 
selon laquelle le destinataire de XEp. 4 serait un prince arménien. L’argument décisifqua 
fait valoir Yuzbashian tient à la nature du titre proposé par l’empereur Romain à son 
allié potentiel. Le titre ap%cov tôv àpxovxcov, qui traduit le titre arménien isxanac isxan 
(prince des princes), établit la préséance d’un prince arménien sur les autres. L’usurpation 
de ce titre par un émir arabe (dont la conversion ne serait même pas envisagée !) aurait 
été absurde et ne s’est jamais produite 21 . 

L’argument formulé par K. Yuzbashian semblerait interdire toute candidature d’un 
potentat arabe. Néanmoins, Bernadette Martin-Hisard vient d’en proposer une autre, 
celle d’Abu Hafs, l’émir de Mélitène qui a accepté brièvement de se rallier à l’Empire en 
929/30 sous la forte pression de Jean Kourkouas. Il s’agissait de créer « une large autorité 
régionale », dans le cadre de laquelle les deux rois arméniens seraient subordonnés, par 
ordre impérial, à l’émir de Mélitène 22 . Je ne crois pas, cependant, que le nouveau candidat 
présente un avantage par rapport à ceux proposés par M. Canard, bien au contraire. 
Que l’empereur Romain I er cherche à communiquer avec l’émir de Mélitène par 
l’intermédiaire du roi Gagik Acruni, installé à Axt'amar sur le lac Van, défierait toute 
logique, tout comme une tentative de sa part pour soumettre les princes arméniens 
(sur lesquels il n’exerçait aucune autorité réelle) à un lointain potentat arabe. Cette dernière 
objection trouve l’écho dans le raisonnement même de B. Martin-Hisard qui soulève, 
à l’adresse de K. Yuzbashian, une critique assez juste. En effet, Yuzbashian évoque la 
possibilité que le destinataire de XEp. 4 soit le chef d’une des petites principautés dont la 
liste qui vaut pour l’époque qui nous intéresse figure dans le Livre des cérémonies (Kogovit, 
Mokk‘, Anjewac‘ik‘, Siwnik‘, Vayoc‘-jor, Xacen, Sewordik‘) 23 . Or cette hypothèse est 
difficilement recevable. Il était hors de portée d’un empereur byzantin de renverser l’ordre 
de préséance établi des familles princières d’Arménie. Ainsi l’octroi du titre ap%cov tcov 
àpxovxcov à un prince mineur de Kogovit ou de Mokk‘ aurait eu pour seul effet de le 
couvrir de ridicule. Un candidat arménien valable ne pouvait provenir que de l’une des 
deux familles royales, Bagratuni et Arcruni, compte tenu de la prééminence historique de la 
première et de la puissance de la seconde 24 . L’offre du titre suprême formulé par Romain I er 
Lécapène ne se conçoit que dans le cas de compétition entre deux ou plusieurs candidats 
« légitimes ». B. Martin-Hisard, tout comme M. Canard, n’aperçoit pas un « prétendant 
sérieux à la suzeraineté arménienne » au sein d’une famille royale. Et pourtant, un tel 
prétendant existe, et il n’y en a qu’un seul. 

Une fois les critères définis, le choix du destinataire de XEp. 4 devient facile. Ce ne 
peut être que le roi Asot fils de Sapuh, petit-fils d’Asot le fondateur de la dynastie royale 
des Bagratuni. Ce roi, qui s’érige en rival face à son cousin Asot dit Erkat (« le Fer »), fils 
du roi Smbat, est plutôt mal loti dans l’historiographie moderne. Dofninée par un esprit 
légitimiste qui favorise la lignée principale de la dynastie Bagratuni, elle peint Asot fils 


21. K)3Eaiidih, ApMxucKuezocydapcmea, (cité n. 18), p. 268-275. 

22. Martin-Hisard, Constantinople et les archontes (cité n. 2), p. 425-427. 

23. K)3Eaiidih, ApMJiHCKue zocydapcmea (cité n. 18), p. 274; le prince de Taron, également cité 
dans le Livre des cérémonies , est exclu de la liste des candidats. 

24. Martin-Hisard, Constantinople et les archontes (cité n. 2), p. 426. 
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de Sapuh comme le « complice du [...] cruel dragon » Yusuf ou, en termes modernes, 
un « antiroi d’Arménie », créature du pouvoir musulman 25 . Tel n’était pas, cependant, 
l’avis de ses contemporains. Un témoin dont nul ne contestera l’autorité, le catholicos 
d’Arménie Yovhannës Drasxanakertci, raconte dans son ouvrage historique terminé vers 
924 comment, en Arménie, « il y eut trois rois en même temps : Gagik Arcruni, Asot fils 
de Smbat et son homonyme [Asot] le fils du sparapet Sapuh » 26 . Le catholicos Yovhannës 
déplore leur rivalité fratricide qui affaiblit le pays face à l’ennemi arabe, mais il est loin 
de l’idée de nier à l’un d’eux sa légitimité. 

En effet, le premier roi Bagratuni, Asot le Grand, grand-père des deux Asot rivaux, 
obtient, en 862, le titre de prince des princes (isxanac isxan), puis, en 884, la couronne 
royale, du pouvoir califal. Son fils Smbat (890/1-913) est couronné à deux reprises 
par les représentants du calife. Smbat, cependant, entre en conflit avec le gouverneur 
àiArminia (comprenant la Caucasie chrétienne et l’Adharbaijan), Yusuf, qui octroie, vers 
908, la couronne d’Arménie au puissant prince de Vaspourakan Gagik Arcruni. Gagik 
participe à la campagne militaire contre Smbat, mais après la reddition et l’exécution de 
ce dernier en 913 - et bien que ce soit à lui, comme l’indique Yovhannës Drasxanakertci, 
que Yusuf confie alors le royaume arménien —, fuit brusquement le camp musulman et 
se retranche à Vaspourakan. Le catholicos Yovhannës explique cette fuite par la honte 
ressentie par Gagik à la vue des tortures et des souffrances infligées par les Arabes au peuple 
arménien ; quoi qu’il en soit, les anciens alliés deviennent ennemis jurés. Entretemps, 
Asot Erkat parvient à se tailler un domaine propre au nord de l’ancien royaume de son 
père, écrasant les garnisons arabes, et se fait couronner roi d’Arménie par son allié le roi 
d’Ibérie Atrnerseh, puis obtient le soutien de l’empereur Constantin VII, à qui il rend 
visite à Constantinople au printemps ou en été 914. Yusuf promeut alors comme roi de 
rechange le dernier noble arménien qui lui reste fidèle car il détient sa famille en otages, 
le sparapet (commandant en chef : titre accordé au frère cadet ou au neveu du prince des 
princes) Asot, fils de Sapuh. L’investiture d’Asot n’est donc ni plus ni moins légitime que 
celle de son grand-père, Asot le Grand, lui-même sparapet fils de sparapet propulsé par les 
Arabes à la tête de la famille Bagratuni. 

Les trois rois d’Arménie partagent le pays entre eux. Gagik renforce sa position en 
Vaspourakan qui se transforme pour le siècle à venir en royaume indépendant. Asot 
Erkat impose son pouvoir en Arménie du Nord grâce au soutien de l’armée byzantine 
qui l’accompagne au retour de Constantinople. Yovhannës Drasxanakertci raconte ainsi 


25. Étienne Asolik de Tarôn, Histoire universelle. 2, Livre III (888[?]-1004[?]), trad. F. Macler, 
Paris 1917, p. 23; N. Garsoïan et J.-M. Thierry, L’indépendance retrouvée : rnyaume du Nord et 
royaume du Sud (ix c -xi c siècle), dans Histoire du peuple arménien, sous la dir. de G.iDédéyan, Toulouse 
2007, p. 243-296, voir p. 248-249 (les auteurs laissent entendre que le domaine d’Asot fils de Sapuh 
serait fondu dans celui de son cousin après leur réconciliation, mais rien dans les sources ne permet 
de l’affirmer). 

26. L’édition critique de l’ Histoire du catholicos Yovhannës, due à E. V. Zagareïsvili (Tbilissi 1965), 
ne commence qu’au chap. 24 du texte ; pour la partie antérieure, on utilise l’édition de M. Ëmin (Moscou 
1853; Tbilissi 1912; Delmar, New York 1980). Outre les traductions russe (par M. O. Darbinjan- 
Melikjan, Moscou 1986) et anglaise (par K. H. Maksoudian, Atlanta 1987), on dispose d’une traduction 
française récente : Yovhannës Drasxanakertci, Histoire d'Arménie , introd., trad. et notes par P. Boisson- 
Chenorhokian (CSCO 605), Louvain 2004. Je cite le texte d’après cette traduction, ici p. 62 (avant- 
propos) . 



762 


CONSTANTIN ZUCKERMAN 


que « les Grecs [...] emmenèrent en captivité » les habitants de la ville de Kotb (dans 
la province d’Ayrarat), l’une des bases de pouvoir d’Asot fils de Sapuh, qui ont refusé 
l’obédience à Asot Erkat 27 . Asot fils de Sapuh se maintient, cependant, au sud du royaume, 
à Duin (avec interruption) et à Bagaran. Une fois réinstallé, Asot Erkat ne tarde pas à se 
réconcilier avec l’émir Yusuf obtenant de lui, selon la procédure bien rodée, la couronne 
et les vêtements royaux, mais aussi, suivant l’exemple byzantin, un escadron de cavalerie 
ismaélite. Il se sert de ce renfort pour tenter une nouvelle fois, toujours sans succès, de 
déloger son cousin, le roi Asot fils de Sapuh de la ville de Duin (chap. 58). La base d’une 
résolution pacifique du conflit dû à la multiplicité des rois est posée, en 920 ou en 921, 
par le successeur éphémère de Yusuf, l’émir Subuk (arm. Sbuk‘), qui honore Asot Erkat 
de l’ancien titre perse de shahanshah , « roi des rois », affirmant ainsi sa préséance sur les 
autres rois sans leur contester leur titre (chap. 61). Peu de temps après une paix entre 
les deux Asot est conclue grâce à la conciliation du catholicos Yovhannês (chap. 63). Au 
roi Asot Erkat, mort en 929, succède son frère cadet Abas(ik), mais ce n’est qu’à la mort 
d’Asot fils de Sapuh, décédé peu après son cousin 28 , que son domaine est repris par le 
roi Abas. Aucun autre prince ne prétend à la couronne arménienne entre 929 (accession 
d’Abas) et 943 (année de la mort de Gagik), deux dates qui fixent le cadre chronologique 
de XEp. 4. L’offre formulée j>ar Romain I er au détriment de Gagik et d’Abas ne pouvait 
bénéficier qu’à Asot fils de Sapuh. 


III 


Si l’identité du destinataire de XEp. 4 se laisse vite déduire, reste à intégrer cette donnée 
nouvelle dans le contexte tant événementiel qu’idéologique du Drang nach Osten entamé 
:>ar l’Empire byzantin au début du X e siècle, voire même, pour utiliser une expression à 
a mode, de sa « grande stratégie » à plus long terme. Cette démarche nous permettra de 
dater l’épisode décrit dans la lettre à une ou deux années près. 

Pour pouvoir mettre en contexte l’initiative diplomatique de l’empereur Romain, il 
faut revenir sur un épisode confus dans les rapports arabo-arméno-byzantins au début 
du X e siècle. L’historien arménien du début du xi e siècle, Step’anos Asolik de Taron, 
note l’avènement de Romain Lécapène dans l’an 365 de l’ère arménienne - qui va du 
11 avril 916 au 10 avril 917 ! - puis signale dans la seconde année de son règne une 
campagne du Domestique contre la ville de Duin détenue par l’émir Spk‘i « qui appela 
à son secours Achot Chahanchah » 29 . Faisant abstraction de la date erronée du début 
du règne, les aperçus récents de l’histoire arménienne placent en 922 (seconde année de 
Romain couronné en décembre 920) une expédition contre Duin qufserait conduite par 
le domestique des scholes Jean Kourkouas 30 . N. Adontz, qui cherchait à placer ce raid 
dans le contexte des événements arméniens rapportés par Yovhannês Drasxanakertci, 


27. Yovhannês Drasxanakertc‘i, Histoire d'Arménie, chap. 56, trad. Boisson-Chenorhokian (cité 
n. 26), p. 323. Je me contente dans la suite de la seule référence au chapitre (dans le texte). 

28. Sur la date, voir infra , n. 52. 

29. Asolik, Histoire universelle , III, 6, trad. Macler (cité n. 25), p. 24. 

30. Garsoïan - Thierry, L’indépendance retrouvée (cité n. 25), p. 249 ; Greenwood, Armenian 
neighbours (cité n. 5), p. 354. 
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l’a situé en 921 31 . S. Runciman, qui savait pertinemment que Jean Kourkouas n’a été 
nommé domestique des scholes qu’au début de l’été 922, après une lourde défaite infligée 
à l’armée byzantine par les Bulgares, optait plutôt pour 923 32 ; en 923, la ville de Duin ne 
sera pourtant plus défendue par l’émir Subuk (que l’on identifie à tort avec l’émir Spk‘i 
d’Asolik), mort en 922, mais par l’ancien gouverneur Yusuf, installé à nouveau à son 
poste. Enfin, certains chercheurs ont suggéré, sans trop y insister, que la notice d’Asolik 
pourrait se rapporter, sous une fausse date, à la grande expédition menée contre Duin par 
le domestique des scholes Jean Kourkouas en 927. Je crois que cette dernière hypothèse 
est, en effet, la seule à pouvoir réconcilier les données de l’ensemble de nos sources, se 
rapportant aux frontières tant bulgare qu’orientale. 

Revenons d’abord à l’expédition qui amène, sans doute à l'automne 914, une troupe 
byzantine dans la province arménienne d’Ayrarat, à 400-500 km de la frontière impériale. 
Cet exploit n’est connu que grâce à Y Histoire du catholicos Yovhannës, mais il se place 
dans le contexte d’une vaste offensive byzantine sur le front oriental, amplement attestée, 
quant à elle, par les sources arabes. Dès l’année suivante, cependant, Byzance commence 
à rechercher la paix, obtenant, en 916-917, une trêve sur la frontière orientale et un traité 
de paix, moyennant versement d’un tribut, avec les Arabes en Sicile 33 . 

La Chronique de Syméon Logothète révèle la raison de cette offensive de paix envers 
le monde musulman. Suite à une puissante démonstration de force devant les murs de 
Constantinople en août 913, le roi bulgare Syméon obtient de l’Empire un traité de paix 
très favorable qui ne donne pourtant pas l’entière satisfaction au roi et à ses fils. Syméon 
continue à ravager la Thrace, mais la goutte qui fait déborde le vase est son entente 
perfide avec l’Arménien Pankratoukas qui lui cède en septembre 914 la ville stratégique 
d’Adrianople. Après avoir récupéré Adrianople au prix de riches cadeaux, l’impératrice 
Zoé décide donc de chercher la paix avec les Arabes pour concentrer toutes les forces de 
l’armée sur le front bulgare et pour « anéantir » Syméon 34 . 

Le projet guerrier de Zoé et de ses conseillers tourne au désastre. La défaite de l’armée 
impériale à Anchialos le 20 août 917 pave le chemin du coup d’état perpétué par Romain 
Lécapène, tout en faisant croître les ambitions de Syméon et l’intensité de ses attaques 


31. N. Adontz, Asot Erkat ou de fer, roi d’Arménie de 913 à 929, Annuaire de l'Institut de 
philologie et d'histoire orientales 3, 1935 (= Mélanges J. Cap art), p. 13-35; la réimpression souvent 
citée de cet article dans Id., Etudes arméno-byzantines, Lisbonne 1965, p. 265-283, est mutilée par 
l’omission des quatre dernières pages. 

32. S. Runciman, The emperor Romanus Lecapenus and his reign : a sïudy of tenth-century 

Byzantium , Cambridge 1929, p. 135. \ 

33. Voir \ksiLiEV - Canard, Byzance et les Arabes (cité n. 17), p. 223-244. 

34. Syméon Magister et Logotheta, Chronicon 135, 10-18, ed. S. Wahlgren (CFHB 44), 
Berlin — New York 2006, p. 301-304. J. Shepard, Syméon of Bulgaria - Peacemaker, Annuaire de 
l'Université de Sofia « St. Kliment Ohridski », Centre de recherches slavo-byzantines « Ivan Dujcev » 83, 
3, 1989, p. 9-48, réimpr. dans Id., Emergent elites and Byzantium in the Balkans and East-Central 
Europe , Ashgate 2010, en particulier p. 20-28, met en doute l’impartialité des sources byzantines pour 
contester les intentions guerrières de Syméon. Or, les intentions du roi bulgare changeaient peu dans 
la pratique. Syméon recherchait un accord, certes, mais selon des termes qui dépassaient de loin ce que 
les Byzantins croyaient pouvoir lui accorder ; le recours à l’action guerrière, plus ou moins intensive, 
constituait alors pour lui un moyen de pression indispensable. 
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contre l’Empire. La Chronique de Syméon Logothète signale pour chacune des quatre 
années écoulées entre l’avènement de Romain et son fameux entretien avec Syméon en 
automne 924 une invasion bulgare majeure, que l’armée impériale s’avère incapable de 
contenir 35 . La situation lors de la troisième de ces invasions, qui commence en juin 923, 
apparaît particulièrement dure : les Bulgares assiègent Adrianople et la prennent par la 
famine sans que l’armée impériale puisse lui porter secours. La Chronique apporte une 
explication indirecte à cet état d’impuissance : le domestique des scholes Jean Kourkouas 
se trouve loin du front bulgare, en Chaldie, où il est chargé de mater une rébellion 
impliquant le stratège local, Bardas Boïlas, et un noble arménien, Tatzatis, qui s’empare 
de la ville de Baïbert (Païperte) 36 . 

S. Runciman a bien vu que ce déplacement du domestique en Orient en pleine guerre 
bulgare constitue la seule contingence où placer le renseignement d’Asotik. Il a donc 
établi un lien entre la rébellion de Bardas Boïlas (qu’il a bien datée de 923) et l’opération 
en Arménie (qu’il a située dans la même année). Selon l’auteur, l’empereur Romain 
aurait décidé de rompre « la paix de Zoé » et de porter secours à Asot. Mais comment 
expliquer alors qu’Asot se retrouve, d’après Asolik, aux côtés de l’émir Subuk (à cette date 
déjà décédé, cf. supra) ? En effet, l’articulation des deux tâches assignées par Runciman 
à Jean Kourkouas demeure si confuse que je ne saurais pas en expliquer la nature ; par 
ailleurs, la forteresse de Baïbert se trouve à plus de 350 km à vol d’oiseau de Duin 
(sans parler des difficultés de la route). Ces contradictions expliquent sans doute le 
paradoxe ultime de Runciman qui affirme à un autre endroit que la notice d’Asolik est 
mal datée et se rapporterait en fait à l’expédition byzantine de 914 (auquel cas l’association 
d’Asot avec l’émir Subuk serait encore plus mystérieuse) 37 . La contradiction s’amplifie 
dans le commentaire du même auteur à De administrando imperio. Runciman y date le 
raid contre Duin décrit par Asolik d’après la date de la rébellion de Tatzatis, donc de 
923 (ad chap. 43,1. 92), mais renvoie pour plus de détails à un commentaire postérieur 
(ad chap. 45, 1. 56), où il n’indique qu’une seule campagne de Jean Kourkouas contre 
Duin : celle de 927 38 . 

S. Runciman fut le seul à tenter une reconstruction événementielle intégrale du règne 
de Romain I er et il est clair que la notice d’Asolik l’embarrassait. La notice ne trouve aucun 
écho dans le récit bien informé de Syméon Logothète, et elle est doublement gênante 
au regard du récit historique de Yovhannës Drasxanakertc‘i. Le catholicos arménien 
rédige son Histoire dans les années même où Jean Kourkouas est supposé envahir 
l’Arménie et mettre le siège à son ancienne capitale. Or, dans son récit détaillé des années 
921-924, il n’en dit pas un mot. N. Adontz explique ce silence par le respect qu’éprouverait 
l’auteur pour le roi Asot Erkat qui agit dans cet épisode comme un allié du gouverneur 
arabe 39 ; or les derniers chapitres de XHistoire sont tout sauf un panégyrique du roi Asot, 


35. Syméon Magister, Chronicon 136, 17 (921) ; 19-20 (mars 922) ; 23-27 (à partir de juin 923; 
la campagne se termine par une retraite de l’armée bulgare et ne peut pas être identique à la suivante) ; 
29 (septembre 924), ed. Wahlgren (cité n. 34), p. 315-321. 

36. Syméon Magister, Chronicon 136, 26, ed. Wahlgren (cité n. 34), p. 319. 

37. Runciman, The emperor Romanus (cité n. 32), p. 134-135, cf. p. 132, en particulier n, 4. 

38. Constantine Porphyrogenitus, De administrando imperio. 2 , Commentary , ed. by 
R. J. H. Jenkins, London 1962, p. 164 et 174. 

39. Adontz, Asot Erkat (cité n. 31), p. 30-31. 
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à qui le catholicos reproche sa cruauté à l’égard des princes arméniens sans dissimuler son 
entente avec le pouvoir musulman. Viada A. Arutjunova-Fidanjan explique l’omission 
de la campagne de « 922 » par le penchant du catholicos pour Byzance, qui l’inciterait à 
éviter une description des atrocités (hypothétiques) commises par les troupes byzantines 
contre la population arménienne 40 . Or Yovhannës n’hésite pas à reprocher aux Grecs les 
exactions commises au pire moment, lorsque l’Arménie, exsangue après l’exécution du 
roi Smbat, était à la merci des pillards 41 ; pourquoi alors cette réticence soudaine? L’idée 
qu’il aurait déformé son récit pour en exclure ce qui serait l’événement marquant de 
l’année apparaît déplacée. 

J’ajoute un argument supplémentaire qui n’a pas été pris en compte. Le prince Asot 
Erkat, désavoué par l’émir Yusuf, a été le premier roi arménien - àpxcov xcov àpxovxcov pour 
les Byzantins - instauré par l’empereur à l’occasion d’un voyage à Constantinople. Comme 
le fait remarquer A. Ter-Ghewondyan 42 , ce précédent fonde le principe formulé dans le 
traité De administrando imperio , selon lequel 6 àpxcov xcov àpxovxcov bovXoq xoû paot^ecoç 
xcov Tcopaicov x'uyxdvei, cbç mp ’ auxoû 7tpoPaM,o|Li£voç mi xô xoioûxov 8exo|Li£voç à£ico|Lia 
(chap. 44, 1. 45-47). Le prince des princes arménien est un serviteur de l’empereur des 
Romains car c’est par ce dernier qu’il est promu et de ses mains il reçoit sa dignité. C’est 
à ce titre que l’empereur Romain I er s’attribue, dans YEp. 4, la prérogative de nommer 
l’àpxcov xcov àpxovxcov d’Arménie ; nous y reviendrons. L’àpxcov xcov àpxovxcov Asotikios 
(Asot Erkat) est mentionné dans le De administrando , principalement au chap. 44, à 
propos des revendications impériales sur les terres des princes kaysiques, anciens sujets du 
roi d’Arménie, mais il apparaît également au chap. 43 (1. 109 sqq.), consacré aux princes 
de Taron. Dans la période qui suit de près l’avènement de l’empereur Romain, les faveurs 
impériales répétées pour le prince de Taron Krikorikios (Grigor) soulèvent la jalousie et 
des réprobations d’autres princes caucasiens, à savoir Kakikios (Gagik), archonte (roi) de 
Vaspourakan, Adranaser (Atrnerseh), kouropalaté d’Ibérie, et notre archonte des archontes 
(roi) Asotikios (Asot). Ces princes fondent leurs doléances sur le constat que le service 
(Sou^eia) qu’ils rendent à l’empereur n’est en rien inférieur à celui rendu par Grigor de 
Taron. Puisqu’Atrnerseh d’Ibérie est mort en 923, il faut situer ces échanges dans les 
années 922-923. Aux yeux du haut fonctionnaire qui a composé le dossier caucasien du 
De administrando , Asot Erkat était à cette époque un serviteur fidèle de l’Empire. 

L’ensemble des arguments présentés m’amène à épouser sans réserve l’hypothèse 
timidement avancée pour la première fois par M. Canard puis reprise non sans hésitation 
par K. N. Yuzbashian, selon laquelle l’expédition de 922 (ou 921 ou 923) rapportée par 
Asolik ne serait qu’un doublet de celle, fort bien attestée, de 927 43 . En effet, à la suite 
de l’entente intervenue entre Romain I er et Syméon en automne 924, sans attendre la 
paix formelle qui sera conclue avec le successeur de Syméon, Pierre, à L’été 927, l’armée 


40. B. A. Apytiohoba-Ohaah^h, 06pa3 BH3aHTHH b apMjiHCKOH cpeAHeBeKOBOH HcropHorpa<j>HH X b. 
[V. A. Arutjunova-Fidanjan, L’image de Byzance dans l’historiographie médiévale arménienne du 
x c s.], W 52, 1991, p. 113-126, voir p. 123-124. 

41. Yovhannës Drasxanakertc‘i, Histoire d’Arménie, chap. 52, trad. Boisson-Chenorhokian (cité 
n. 26), p. 295. 

42. A. Ter-Ghewondyan, The Arab Emirates in Bagratid Armenia, Lisbon 1976, p. 80. 

43. M. Canard, s.v. Dwin, EP , p. 695-698, à la p. 696, cf. Vasiliev - Canard, Byzance et les 
Arabes (cité n. 17), p. 250, n. 1 ; K)3BAUisiH,ApMJiHCKue2ocydapcm6a (cité n. 18), p. 109, 126. 



766 


CONSTANTIN ZUCKERMAN 


impériale conduite par le domestique Jean Kourkouas reprend, dès 926, l’offensive en 
Orient. L’expédition contre Duin est datée de l’an 315 de l’hégire (8 mars 927 - 24 février 
928) par Ibn al-Athïr, de l’été 927 par Vasiliev et Canard. La ville est alors défendue par les 
troupes placées sous le commandement de Nasr Subukï 44 ; c’est lui et non pas son ancien 
maître S(u)buk (avec qui il est souvent confondu) qui est, selon moi, le Spk‘i d’Asolik. 
D’après Ibn al-Athïr, la prise de Duin se transforme en échec pour le domestique car 
ses habitants font cause commune avec ses défenseurs musulmans et massacrent près 
de 10 000 soldats byzantins. Il est fort probable qu’il s’agit non tant de la population 
civile de la ville que des alliés arméniens de Nasr Subukï, conduits par le roi Asot Erkat. 
Cette mésaventure n’empêche pas, cependant, la poursuite de l’offensive orientale de Jean 
Kourkouas dans les années qui suivent. 

Dans un aperçu récent de la « grande stratégie » de l’Empire byzantin, qui fourmille 
de tous les clichés formulés à son égard par les chercheurs, Edward Luttwak lui prête 
comme premier principe « d’éviter la guerre par tous les moyens possibles et dans toutes 
les circonstances possibles » puis, en troisième place, « de guerroyer vigoureusement, 
tant en offensive qu’en défensive, mais d’attaquer surtout avec de petites unités » 45 . Le 
livre de Luttwak ne fait aucune mention de Jean Kourkouas qui ignorait manifestement 
ces principes. Il n’évoque pas non plus la grande règle d’or que les dirigeants byzantins 
cherchaient à appliquer en toutes circonstances et qui consistait à éviter la guerre sur deux 
fronts à la fois. Rares sont les cas où l’on observe dans les détails les efforts investis et les 
sacrifices consentis par Byzance pour se dégager du conflit sur un front afin de pouvoir 
concentrer le gros de ses forces sur un autre. J’ai étudié jadis les manœuvres diplomatiques 
et militaires d’un Empire pris en tenailles entre les Huns d’Attila et les Vandales de 
Genséric 46 ; de même dans les années 910-920, l’Empire manœuvre entre les Bulgares 
et le Califat pour éviter d’affronter les deux. Cette dichotomie forcée des ambitions 
militaires explique le rythme inégal de l’expansion byzantine en Caucasie. Relancée avec 
vigueur dans la deuxième moitié des années 920, elle culmine avec l’annexion de Taron 
en 966 puis s’arrête pour quelques décennies et ne repart qu’au début du xi e siècle après 
l’affaiblissement puis la chute du royaume bulgare. 

Après avoir esquissé « la grande stratégie » de l’expansion impériale, essayons de 
reconstituer plus en détail son projet expansionniste vers l’an 930. En reprenant l’offensive 
en 928, le domestique Jean Kourkouas prend pour cible les places fortes détenues par 
les princes kaysiques à l’ouest et au nord du lac de Van. Ce choix n’était pas étranger à 
l’engagement récent du roi Asot Erkat aux côtés du pouvoir musulman. Subordonnée 
par le calife au roi Asot I er lors de son couronnement, la principauté kaysique, implantée 


44. \Asiliev — Canard, Byzance et les Arabes (cité n. 17), p. 257 et suiv., voir p. 262, n. 5 pour 
la référence à Ibn al-Athïr et p. 263 pour la date du siège de Duin. Le siège est souvent daté dans les 
travaux récents de 928, mais j’ignore sur quelle base. 

45. E. N. Luttwak, The grand strategy of the Byzantine Empire , Cambridge MA 2009, p. 416. 
L’auteur cherche à reconstituer « le code opérationnel » de l’Empire byzantin, qui serait valable pour 
les huit siècles de son existence. 

46. C. Zuckerman, L’Empire d’Orient et les Huns : notes sur Priscus, TM 12 , 1994, p. 159-182. 
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en plein pays arménien, faisait toujours partie du royaume Bagratuni sous son fils Smbat. 
Lorsque fauteur du chap. 44 du De administrando (vers 952) retrace son histoire récente, 
il affirme avec insistance que le prince Aposebatas (Abu Sawâda) s’est émancipé du 
pouvoir Bagratuni (cKpairioev œôGevTcoç mi icopicoç àç SeoTtornç mi auTOKetpatax;) après 
l’exécution de Smbat (1. 26-29). Cependant, il ne peut pas nier que ces terres faisaient 
partie du patrimoine légitime du « prince des princes » Asot II tant que celui-ci vivait 
(pixpi Çœriç toû Seuiépou Aoomo'u) et c’est alors qu’il formule le principe déjà cité, selon 
lequel tout ce qui appartient à un bovXoç de l’empereur appartient de ce fait à l’empereur 
(1. 34-49 ) 47 . Ainsi, vers 952, l’empereur byzantin se posera a posteriori en héritier légitime 
de son esclave. Or lorsque l’Empire se lance en été 928, juste après la débâcle de Duin, à 
la conquête d’un territoire appartenant à Asot II, il vise le chef de la maison Bagratuni. 

Parallèlement, l’empereur Romain I er accorde le titre suprême d’archonte des archontes 
à Gagik, chef de la maison Arcruni. Gagik porte ce titre dans XEp. 4, tandis que la liste 
des intitulés des lettres diplomatiques dans le Livre des cérémonies (II, 48) reconnaît ce 
titre comme statutaire pour les maîtres de Vaspourakan. L’octroi de ce titre par Byzance 
constitue une reconnaissance du titre royal octroyé à Gagik par les Arabes au détriment 
d’Asot II, et les chercheurs s’accordent à rapprocher cette démarche impériale du prétendu 
engagement d’Asot II à côté de l’émir « Subuk » en 922 ou 923 48 . En récusant la réalité 
de cet engagement à la date citée (supra), je propose, en suivant la même logique, de 
situer la promotion de Gagik vers 928, après la brouille réelle entre Asot II et l’Empire. 
La mission du spatharocandidat et proximos Constantin auprès de Gagik (supra) pouvait 
avoir pour but l’annonce de cette promotion. 

Le schéma chronologique que je propose permet de résoudre la difficulté liée à 
l’identification du destinataire de XEp. 139 du patriarche Nicolas Mystikos, un archonte 
des archontes arménien. À son offre conciliatoire de faire consacrer à Constantinople le 
successeur d’un catholicos décédé (Yovhannës Drasxanakertci, mort en 924), XEp. 139 
apporte la réponse polie mais ferme indiquant la nécessité, pour l’Eglise arménienne, 
de renoncer au préalable à ses errements doctrinaux. L’archonte des archontes en 
question a toujours été identifié comme le roi Asot II, jusqu’à ce que H. M. Bartikyan 
et K. Maksoudian n’aient soulevé l’objection raisonnable qu’une démarche pareille de 
sa part n’était point envisageable au lendemain du massacre des troupes byzantines à 
Duin et n’aient proposé de voir dans le correspondant de Nicolas Mystikos le roi Gagik 
de Vaspourakan, désormais reconnu par Byzance comme archonte des archontes 49 . À ce 
schéma, qui avait trouvé ses adeptes, s’est opposé avec de bons arguments B. Martin- 
Hisard. Elle souligne notamment que rien dans XEp. 139 n’indique la promotion récente 
de son destinataire à la dignité suprême, mais bien au contraire, ce derniel^apparaît comme 


47. Les traducteurs rendent l’expression |ié%pi Çcofjç de façon ambiguë : « until the lifetime of the 
second Asotios », « do vremeni zizni vtorogo Asotija ». Pourtant elle signifie, comme on le constate en 
consultant le TLG, « du vivant de ». 

48. Marti n- H isard, Constantinople et les archontes (cité n. 2), p. 393. 

49. H. M. BARTIKYAN, hnuinui&q.&iuu|n|u|i ujuiinr|iuirf liJiljnqujjnu lTJiuinJil|nu|i 101-pq. Il 139-rq. 
pqpbpji' iuqip|uià 2,iu|fiui&&hu 0'riuu[\iui&ujljbpingiuG b. Uifpuiin U» puKjuiiJnpJiû [Les Ep. 101 et 139 de 
Nicolas Mystikos, patriarche de Constantinople, adressées à Yovhannës Drasxanakertc‘i et au roi 
Gagik I er ], uiutJui-pujhiuu/ipiuifiuh ^ ujbrj.hu, 1966/4. p. 231-236 (non vidi), cite par K. Maksoudian, 
Yovhannës Drasxanakertci s History of Arme nia, Atlanta 1987, p. 22-23. 
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détenteur du pouvoir héréditaire sur toute l’Arménie, son é^ouoia, et sur l’ensemble des 
Arméniens, son oiiceîoç Xaoq, lié d’une longue amitié avec Byzance 50 . B. Martin-Hisard 
croit à la réalité d’un affrontement entre le roi Asot II et l’Empire, quelle date de 922/923, 
mais elle n’y voit pas d’obstacle à une amitié sincère, exprimée par la lettre du patriarche 
Nicolas un an et demi plus tard. Je suis d’avis que seul le fait que cet affrontement n’a 
pas eu lieu peut expliquer le ton de XEp. 139, tandis que l’engagement militaire réel du 
roi Asot II aux côtés du pouvoir musulman en 927 provoque une rupture immédiate 
avec l’Empire. 

L’offensive impériale se poursuit en 929, année de la mort d’Asot Erkat, puis, avec 
moins d’empressement, en 930. En 931, en revanche, le domestique trouve un allié de 
taille en la personne d’un voisin proche des princes kaysiques, le roi de Vaspourakan Gagik 
Arcruni dont le domaine s’étale au sud et à l’est du lac de Van. La principauté kaysique 
est dévastée ; c’est à cette époque que Vasiliev et Canard rapportent la soumission de ce 
pays à l’Empire byzantin dont parle le De administrando . Gagik paie cher son alliance 
avec Byzance : en automne de la même année son pays est dévasté à son tour par une 
armée venue d’Adharbaijan 51 . 

La date de la mort d’Asot Erkat et les circonstances de ces campagnes militaires 
définissent le cadre chronologique de XEp. 4. La lettre vise à établir un premier contact 
diplomatique avec un potentat arménien installé depuis longtemps au pouvoir, mais 
inconnu de l’empereur car appartenant au camp ennemi. C’est l’image même d’Asot 
fils de Sapuh qui — à en croire une chronique brève, datée habituellement de la fin du 
XII e siècle - aurait régné dix-huit ans après l’exécution du roi Smbat 52 et n’aurait donc 
survécu à son cousin Asot II que d’un an ou deux. L’empereur lui promet de soutenir, 
s’il le souhaite, ses ambitions en Arménie au détriment, notamment, du « prince des 
princes » Gagik Arcruni ; une telle démarche aurait été insensée à partir de 931, voire 
même de fin 930, quand l’alliance avec Gagik devait être finalisée. La lettre convient à 
une période transitoire pendant laquelle l’Empire, n’ayant pas encore reconnu Abas, le 
frère et successeur du roi Asot Erkat, cherche à monnayer sa reconnaissance d’un prince 
Bagratuni. L’empereur mène parallèlement des négociations intenses avec le roi Gagik, 
peu enclin, quant à lui, à faciliter les contacts avec Asot fils de Sapuh dont il risquait de 
faire les frais. Ceci nous situe, à quelques mois près, dans la deuxième moitié de 929 ou 
dans la première moitié de 930. Ainsi, une bonne vingtaine d’années avant la rédaction 
du De administrando , l’empereur Romain I er Lécapène proclame son droit de nommer 
le prince des princes d’Arménie. Trente-six ans avant l’annexion de Taron, il envisage 
déjà une option qui consisterait à fournir à son allié arménien, s’il le préfère, une retraite 
dorée à Byzance. Si une éventuelle expatriation du nouveau (pi^oç i|mpérial de son pays 
ne diminuait en rien l’intérêt de l’alliance pour l’Empire, c’est qu’iL devait sans aucun 
doute lui céder le droit sur ses terres. 


50. Martin-Hisard, Constantinople et les archontes (cité n. 2), p. 423-425. 

51. Vasiliev - Canard, Byzance et les Arabes (cité n. 17), p. 263-267. 

52. V. Akopyan, ed., ITwihp àivJmhujljujtfpnLpjnLhhhp 13-18-ptj. q.q., [Petites chroniques des xm e - 
xviii c siècles], vol. II, Erevan 1956, p. 501. Je suis très reconnaissant au D r Aleksan Hakobyan (Institut 
orientaliste, Erevan) de m’avoir procuré cette référence. 
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J. Shepard a avancé dans un article récent l’idée insolite selon laquelle l’Empire byzantin 
du X e siècle ne cherchait pas l’expansion territoriale, mais uniquement une meilleure 
protection de ses frontières. Je conçois mal cette thèse paradoxale sinon dans le sens du vieil 
adage : « la meilleure défense c’est l’attaque ». Une question plus substantielle posée par 
l’auteur mérite d’être citée in extenso . Il s’agit de savoir si les dirigeants de l’Empire « had a 
clear-cut concept of “systematic advance” in the first place. [...] More fundamentally, one 
may wonder whether many persons in impérial circles had clearly formulated ambitions 
of—or positive interest in—widespread territorial expansion even in the later 920s. One 
should beware of reading back a consistent policy of territorial expansion on a broad front 
from the events of the late 950s and 960s, when massive armed forces were deployed, 
many strongholds and fortified population centres together with substantial tracts of land 
were subjugated, and arrangements for maintaining such acquisitions had perforce to 
be made. » 53 L’auteur évoque brièvement XEp. 4 de Théodore Daphnopatès et pousse le 
paradoxe à l’extrême en indiquant que la proposition de fournir à son destinataire un titre 
parmi les plus élevés et un commandement à Byzance n’implique nullement des « plans 
for formai annexation » de ses terres 54 . Faut-il alors croire que l’Empire lui offre le titre, 
la roga et le poste juste pour le plaisir d’offrir ? À mes yeux, XEp. 4 apporte la preuve que 
non seulement le projet expansionniste en Arménie, mais aussi les modalités de sa mise 
en œuvre ont été bien présents à l’esprit des dirigeants de l’Empire dès les années 920. 

On n’a aucune certitude que XEp. 4, conservée dans les archives de Théodore 
Daphnopatès, ait jamais atteint celui à qui elle était destinée. Même si elle avait été 
reçue et lue, elle n’a produit aucun effet connu, peut-être pour cause de décès de son 
destinataire. Nos sources ne conservent aucune trace d’une collaboration entre Byzance 
et le roi Asot fils de Sapuh. Le roi Abas finit par obtenir la reconnaissance impériale : sur 
la liste des princes arméniens dans le Livre des cérémonies , rédigé en 946, le « prince des 
princes » de la Grande Arménie apparaît le premier, avec le titre, par ailleurs inattesté, 
de rcpcoTOç qui lui accorde la préséance sur le « prince des princes » de Vaspourakan 55 . 
L \Ep. 4 est dépourvue de l’habillage formel d’un document officiel, mais ce brouillon 
rédigé par Théodore Daphnopatès n’en reste pas moins un très rare spécimen de lettre 
diplomatique byzantine produite dans la chancellerie impériale. 


53. J. Shepard, Constantine VII, Caucasian openings and the road to Aleppo, dans Eastern 
approaches to Byzantium , ed. by A. Eastmond, Aldershot 2001, p. 19-40; voir p. 20 pour la phrase 
citée. 

54. Ibid. y p. 28, avec n. 34 (lettre à un « unidentified potentate »). 

55. Voir De cerimoniis II, 48, éd. Bonn, p. 686-687. On a donné à la liste des princes de De cer. II, 
48 des dates très variées; e. g., Greenwood, Armenian neighbours (cité n. 5), p. 354, la date entre 
918 et 922 (sans donner ses raisons). Dans deux études publiées dans les TM 13, 2000 (« À propos 
du Livre des cérémonies , II, 48 », p. 531-594, et « Le voyage d’Olga et la première ambassade espagnole 
à Constantinople en 946 », p. 647-672), j’ai cherché à démontrer que la composition des chapitres 

omatiques est contemporaine de la rédaction du Livre des cérémonies dans la deuxième moitié de 
l’année 946. 




TROIS OPUSCULES D’ANANIA MOKACT 


Patricia Boisson, Aram Mardirossian, Agnès Ouzounian 


Du catholicos Anania Mokaci, qui exerça la prélature au milieu du X e siècle, nous 
possédons quatre opuscules : sur les événements au pays des Aluank 4 , contre Xosrov 
Anjewac i 1 , sur l’épiscopat et le patriarcat, et sur la hiérarchie de l’Église. Les trois premiers 
sont traduits et commentés ici. 

Les opuscules d’Anania ont été publiés pour la première fois, sous le nom de Lettres 2 , 
par Galoust Tër Mkrtcean en 1897 dans la revue Ararat*, puis réimprimés dans le recueil 
d’articles de G. Tër Mkrtc'ean publié en 1998 par les soins de Pion Hakobyan 4 . Enfin, le 
texte établi par G. Tër Mkrtc ean a été imprimé à nouveau dans le tome X du Matenagirk‘ 
Hayoc ‘ 5 , avec l’intégration des quelques remarques formulées par P. Hakobyan. Nous 
reproduisons ici, pour la commodité du lecteur, le texte arménien fondé sur l’édition 
Tër Mkrtc 4 ean, avec de menus aménagements, en suivant l’orthographe du Matenagirk 4 
Hayoc ' r . L’apparat critique a été revu et allégé des éléments inutiles grâce à l’aide précieuse 
d’Olga Vardazaryan qui a aussi discuté avec nous quelques points de traduction ; qu’elle 
en soit remerciée. 

Les opuscules I et II ont été traduits par Patricia Boisson 6 . La traduction de 
l’opuscule III est due à Agnès Ouzounian et Aram Mardirossian. 


1. Traduit par S. P. Cowe, Commentary on the divine liturgy by Xosrov Anjewac /, New York 1991, 
p. 10-13. Sur Xosrov Anjewac‘i et ses œuvres, voir ibid., p. 3-10; A. et J.-P. Mahé, Grégoire de Narek y 
Tragédie : Matean otberguTean (CSCO 584, Subsidia 106), Louvain 2000, p. 34^39. 

2. Le terme est inapproprié puisqu’Anania Mokaci n’adresse ces textes à personne (hormis le n° 4) ; 
nous lui préférons le terme opuscule. 

3. Ararat 1897, p. 129-144 et 275-288. 

4. G. TER-MKRTC‘YAN, Zujjwg/imuilfujh fh unuîhtuujipnLPjnLhhhp, II, iv2fvujinuju[ipnLPjwJp ujpnïj>. 

3. 3ui4nR3itt,h [Etudes arméniennes. 2], éd. P. Y. Hakobyan, Ejmiacin 1998, p. 92-152. 

5. IT lULnhhiutj^/ipp Zwjng [Auteurs classiques arméniens /, volume 10, Antelias 2009, p. 255-291. 

6. Patricia Boisson tient à exprimer sa profonde gratitude à Agnès Ouzounian pour sa relecture 
très attentive ; sans son soutien moral constant et son aide précieuse, ces traductions n’auraient jamais 
vu le jour. 


Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 771-841. 



INTRODUCTION 


par Patricia Boisson 


Anania Mokaci écrit au X e siècle, période que les historiographes arméniens s’accordent 
à qualifier de prospère et particulièrement féconde du point de vue culturel ; et ce, malgré 
les tendances centrifuges des dynasties arméniens, l’expansion byzantine et les attaques 
des voisins musulmans qui fragilisent le pays. De nombreuses fondations religieuses, 
parmi lesquelles les grands monastères de Horomos vank‘ dans le Sirak et Narek dans le 
Vaspurakan voient le jour; des ensembles monastiques comme Sanahin deviennent des 
centres intellectuels tandis que les questions religieuses sont examinées d’une manière 
intense. 

C’est dans ce contexte que le mouvement en faveur du chalcédonisme reprend dans 
certains milieux de l’Église arménienne, mouvement facilité par la présence sur le territoire 
d’Arméniens dyophysites. Ce mouvement se développe particulièrement dans les régions 
où les circonstances se prêtaient à raviver d’anciennes traditions qui avaient été réprimées 
par les catholicos arméniens des VII e et VIII e siècles, notamment en Siwnik 4 et chez les 
Aluank 4 . A cette recrudescence chalcédonienne, il faudrait ajouter une tendance à la 
perplexité de certains laïcs prestigieux quant aux positions religieuses arméniennes et 
aux raisons de la rupture entre Arméniens et Byzantins ; comme en témoigne la lettre 
qu’adresse le roi du Vaspurakan, Gagik Arcruni (913-943) 7 , à l’empereur byzantin 
Romain (920-944) dans les années 930 et qui est conservée dans le Livre des lettres 8 . 

C’est dans ce climat religieux que le catholicos Anania Mokac 4 i consacre la quasi¬ 
totalité de son pontificat à la défense des positions antichalcédoniennes de l’Église 
arménienne. 

Il accède à la fonction de catholicos, selon les premières lignes de son opuscule 9 et 
l’historiographe du xm e siècle Step‘annos Ôrbëlean 10 , en 390 (= 941). Tout d’abord 
installé à Alt'amar, sur l’île du lac de Van, sous la protection du roi Gagik Arcruni 
du Vaspurakan, comme ses prédécesseurs Yovhannês Drasxanakertc 4 i, Step 4 anos II, 
T'ëodoros et Elise, Anania se retire dans son ancien monastère dè^Varagavank 4 , puis 
s’établit à Argina en Sirak où il est enseveli, en 963, au bout de vingt-deux ans de 


7. D’après Step‘anos Asolik (VwwJnLpfiLh mfihqhptulfwh [Histoire universelle /, éd. S. Malxaseanc, 
Saint-Pétersbourg 1885), III, 46, p. 281, Gagik Arcruni meurt en 392 (= 943). 

8. Livre des lettres fifipp PuPag], 2 ndc éd. N. Polarean, Jérusalem 1994, p. 540-549 (= GT*). 

9. Opuscule concernant les Aluank‘ (§ 6). 

10. Step‘annos Orbëlean, ^wmJnLp/iLh buj^tuhqfih Ufiuml^ujh [Histoire de la province de Siwnik' 7, éd. 
K. $ahnazareanc‘, Paris 1860, réimp. Tiflis 1910, 52, p. 275. 



INTRODUCTION 


773 


pontificat 11 . Mais selon Step‘anos Asotik (x e siècle), Anania Mokaci serait mort en 414 
(= 965) 12 ; selon Step‘annos Orbëlean 13 , six ans après l’ordination de Vahan Siwneci par 
Anania, ordination qui eut lieu en 958 d’après notre opuscule (§ 180), donc en 964 14 . 
Un colophon du X e siècle 15 fait même accéder Vahan Siwnec‘i au pontificat en 967, à 
la mort d’Anania Mokac‘i. Quelle que soit la date exacte de la mort d’Anania Mokaci, 
il aurait commencé sa prélature au plus tôt dans les années 941 selon notre opuscule ou 
au plus tard dans les années 942-943, avant la mort du roi Gagik Arcruni. La question 
de l’accession d’Anania Mokac‘i au pontificat, en 941, a déjà été soulevée par Brosset 16 , 
à propos d’une notice dans Samuel Aneci 17 , selon laquelle en l’an 390 (= 941) 18 : « Gagik 
prit Alfamar au seigneur Elia [Elise] et lui donna Ili, il construisit et acheva là une église. 
Et il fut enterré à Berdajor. » Cette notice n’a pas été traduite par Brosset, peut-être 
parce que, comme le signale l’éditeur du texte de Samuel Aneci, Tër Mkrtcean 19 , elle 
n’existe pas dans tous les manuscrits. Brosset en conclut que le roi Gagik a déposé Elisë 
Rstuni en 941. Rien dans la notice, nous semble-t-il, ne permet de conclure qu’Elisë 
a été déposé par Gagik, d’autant plus qu’aucune autre source ne mentionne une telle 
déposition ; hormis que la notice permet d’infirmer la date de 941 citée dans l’opuscule 
d’Anania Mokaci 20 . 

C’est avant même son installation à Argina qu’Anania Mokac‘i, nous dit Step‘annos 
Orbëlean, projette de se rendre chez les Aiuank‘ pour réduire la sédition du patriarche 
Sahak qui professe le chalcédonisme et qui entraîne à sa suite Yakovb (918-958/9), 
le métropolite de Siwnik\ 

L’opuscule intitulé : Du seigneur Anania catholicos de VArménie. Au sujet de la rébellion 
de la maison des Atuank* qui a été consacrée quelquefois hors du siège du saint Illuminateur , 
relate les événements qui, des années 942 à 958, ont opposé le catholicos arménien et les 
Eglises des Aluank‘ et de Siwnik\ 

Dès les premières pages de l’opuscule, Anania expose la situation religieuse de l’Arménie 
à l’époque des rois Gagik Arcruni du Vaspurakan et d’Abas Bagratuni (928-953). 
Le chalcédonisme est en plein essor, les mariages entre Arméniens monophysites et 


11. Tous les historiographes arméniens s’accordent sur la durée de son pontificat. 

12. Step‘anos Asotik, III, 8, p. 181. 

13. Step‘annos Orbëlean, 53, p. 288. 

14. A propos de la date de l’accession d’Anania en 941 voir C. Zuckerman p. 843-846 dans le 
même volume. 

15. Colophon, n° 73, p. 59 (Voir A. S. Mat evosyan, Zmjbphb Ahnwqphpli ^^luutuilfiupuihhhp 

[Colophons de manuscrits arméniens des V e -XII e s. 7, Érévan 1988, p. 59) : Vahan était catholicos 
d’Arménie en 967. Voir également : Step‘annos Orbëlean, 53, p. 287-290. Step‘anos Asotik, III, 8, 
p. 181-183. \ 

16. M.-F. Brosset, Samouel d y Ani (xf s.), Tables chronologiques, dans Collection des historiens 
arméniens II, Saint-Pétersbourg 1874-1876, réimp. Amsterdam 1979, p. 436. 

17. Samuel Anec‘i, p. 99. 

18. Samuel Anec‘i, p. 99 : h mtr t?qjiuijt& hun. qltqpuiifuip 'Kuqjil] Il bm fiifui qtq[i £[ilibuig b 
Ijiumiurbiuçj uiGq qbl|bqhq|i(i: t?i t puiquià |i pbrquiÀnr. 

19. Samuel Anec‘i, n. 5, p. 99. 

20. C. Zuckermann, A propos du Livre des Cérémonies, II, 48. 1. Les destinataires des lettres 
impériales en Caucasie de l’Est. 2. Le problème d’Azia/Asia, le pays des Ases. 3. L’Albanie caucasienne 
au x e siècle, TM 13, 2000, p. 531-594, ici p. 575, pense qu’Anania Mokac‘i a accédé à la fonction 
catholicossale en 941 en s’appuyant sur la notice de Samuel Anec‘i. 
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Ibères dyophysites sont nombreux. Dans ce contexte, le métropolite de Siwnik‘ a pris 
l’habitude de recevoir le saint chrême de Sahak patriarche des AIuank\ qui a été élu 
sans la consécration du patriarche arménien, au mépris de la tradition remontant à saint 
Grégoire l’Illuminateur. 

Anania en appelle donc au roi du Vaspurakan, Gagik, qui accepte d’envoyer un décret 
aux Aluank‘, leur rappelant que l’élection de leur patriarche Sahak n’a pas été faite dans 
les règles. De son côté, Anania Mokac‘i écrit de nombreuses lettres aux rebelles avec 
l’aide de vardapet éclairés. Les historiographes du xm e siècle, Kirakos Ganjakec‘i 21 et 
Step‘annos Orbëlean, attestent de cette correspondance entre le patriarche arménien 
et les Aluank‘ et avec notamment le métropolite de Siwnik‘, Yakovb. Selon Step‘annos 
Orbëlean, certains voulant calomnier le métropolite de Siwnik‘ aux yeux du catholicos 
Anania prétendent qu’il entraîne à sa suite les Aluank‘ et « détourne par des lettres » 
l’évêque Xosrov Anjewac‘i du catholicos Anania Mokac‘i 22 . 

Il est fort probable que Xosrov Anjewac‘i a tenu des propos qui lui valurent des 
reproches, comme en témoignent ces quelques lignes de son Commentaire sur la liturgie 
des Heures et sur l’Eucharistie 15 : « Quand les Arméniens se disputent avec les chrétiens 
d’autres nations, ils se justifient par ignorance, prétendant que seuls les Arméniens sont dans 
la vérité, et pourtant nous voyons que c’est notre Office qui a le plus subi de dérangements. 
Et si quelqu’un donne raison aux autres nations sur quelque point par amour de la vérité, il 
est traité de dzaîth et de déficient dans la foi ; on le raille, on le persécute, on le menace de 
mort, au point qu’il n’y échappe que d’un cheveu. » L’historiographe Kirakos Ganjakec‘i 24 
écrit que le métropolite de Siwnik‘ introduisit dans l’Église de nouveaux discours et rituels 
et qu’« un certain évêque du nom de Xosrov » prononçait des paroles et remettait en 
cause l’autorité du catholicos. Ainsi Xosrov disait : £ tqmpui IjfiLpujljt ujuhj qoph ui^pnLhp 

lu JL ^ $nnndkp£ h £. luuI; hnjhtq^u L ^uiumputlpup PnqnLj, mu^p, qq£uu mquijnp L n £ ^uunuihkL 

kpljujjkujugli L iqmm mn.pl;, qfi tftuuh uijknpfilj, untl;, Ifn^ji iqwunukft . L ujujiu Ifuipkj ^ptudtuj^p, qft 
i(ujuk ujjhnpfilL, Ijn^jt ljuipfi£ »: bi mu^p. «fl£ £ upupm kuLfiulLnujnufi pkbiujiupbp itihkj kiqfiuljnufnuuiujkuili, 

uijufih'pk IfuiPnqlilLnuli, qjt mt-kjli op^knLpfiLh n £ nLhfi, usul;, putjp Jfiuijh qujhnLmkujlfn^nLpitLkk: « Il ne faut 

pas prononcer le jour du Seigneur kiwrakë mais Kiwriakê , car c’est du grec ; il dit de même 
aussi aux gens du commun de laisser allonger, disait-il, les cheveux des enfants, et de ne pas 
les couper jusqu’à ce qu’ils deviennent longs et qu’ils soient emmurés (patarnul% car c’est 
pour cela, disait-il, qu’on les appelle patani (jeunes garçons), puis il ordonnait de couper 
(ktrel) [les cheveux] car c’est pour cela qu’on les appelle (ktric) braves. Il disait [aussi] : 
un évêque ne doit pas offrir de présents au chef des évêques, c’est-à-dire au catholicos, 
car ce dernier n’a rien de plus en fait de sacerdoce (litt. bénédiction) si ce n’est un simple 


21. Kirakos Ganjakec‘i, tfwwJnLp/iLh Zmjng [Histoire de l'Arménie], éd. K. A. Melik‘-Ôhanjanyan, 
Érévan 1961, 1, p. 85-86. 

22. Step‘annos Orbëlean, 52, p. 277, cela se serait passé avant la mort du patriarche des Aluank‘ 
Sahak soit en 947. Sahak succède à Dawit‘ de P‘arisos pour une durée de dix-huit ans selon Movsës 
Dasxuranc‘i, QmuiJnLpiiLk UqnLwh/tp wi/vwp^/i [Histoire de l’asxarh des Atuank], éd. V. Arak‘elyan, Érévan 
1983, III, 24, p. 346 et pour vingt-cinq ans selon Mxit‘ar Gos (voir le colophon de la Chronique des 
Aiuank f dans Movsës Dasxuranc‘i, p. 351). 

23. Grégoire de Narek, Le livre des prières , trad. I. Kéchichian, préf. de J. Mécérian, Paris 1961, 
p. 22-23. 

24. Kirakos Ganjakec‘i, 1, p. 85-86. 
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titre. » Ce passage reprend pratiquement mot pour mot le texte des griefs formulés par 
Anania Mokac'i à l’encontre de l’évêque Xosrov Anjewac 4 i dans son opuscule intitulé 
De ter Anania^ catholicos d Arménie , motif concernant l’anathématisation de Xosrov évêque 
d’Anjewac‘ik <15 . Les propos de Xosrov lui valurent d’être anathématisé, en 403 (= 954), la 
quatorzième année du pontificat d’Anania (§ 8 de l’opuscule II). Il nous paraît curieux que 
Kirakos Ganjakeci qui suit le texte d’Anania Mokaci omette de citer le nom de Xosrov 
Anjewaci. On pourrait expliquer cette omission en supposant : soit qu’au xm e siècle, 
l’idée que Xosrov Anjewaci, le père de Grégoire de Narek, l’auteur du Matean , ait été 
anathématisé soit inconcevable compte tenu de l’importance de l’œuvre de son fils pour 
tous les Arméniens. Kirakos Ganjakeci préférerait donc taire le nom de l’évêque ; soit 
que l’anathème lancé n’ait eu aucun effet sur la carrière de Xosrov Anjewaci du fait de 
sa naissance et des protections dont il bénéficiait. Cet anathème n’a jamais été consigné 
dans aucune source à notre connaissance. Quoi qu’il en soit, ni le décret du roi Gagik 
ni les lettres aux rebelles n’ont eu d’effet, d’autant plus que le patriarche des Aluank 4 et 
le métropolite de Siwnik 4 bénéficiaient du soutien des clercs et des laïcs de leur pays, en 
particulier d’« Isxanak, fils du ter Atrnerseh, petit-fils du bienheureux et pieux Hamam 
roi des Aluank 4 ». 

Ces événements ont dû se dérouler après 943, car si l’on en croit al-Masüdï 26 au 
moment où il compose son ouvrage Les prairies d’or , en 943, le roi de la région est encore 
« Adarnasah fils de Hammân ». 

Hamam, qui est appelé indifféremment roi ou isxan des Aluank 4 dans les sources 
arméniennes, a restauré en 884 le royaume des Aluank 4 27 . Il est mentionné jusqu’en 893-894, 
époque où il joue un rôle déterminant dans la libération du catholicos Gëorg des mains de 
Yostikan Al-Afshïn 28 . Son fils Atrnerseh, chez lequel s’était réfugié le catholicos Yovhannës 
Drasxanakertc'i 29 , apparaît dans les années 920 sous le nom de chef (mtavari) du 
Hereti 30 . Le Hereti est le royaume de Sak 4 ë des Arméniens, le Shakkï des sources arabes 31 . 


25. Voir la traduction de l’opuscule. 

26. Al-Mas‘üdï, Les prairies dor, trad. Barbier de Meynard et Pavet de Courteille revue et corrigée 
par C. Pellat, Paris 1972,1, § 500, p. 180. 

27. A propos de Hamam et de ses origines, voir : Zuckermann, L’Albanie caucasienne (cité n. 20), 
p. 563-569 le chapitre intitulé : « Le rétablissement du royaume albanais par Hamam. L’épopée de Sahl 
fils de Smbat » et l’introduction de R. W. Thomson, Hamam commentary on the Book ofProverbs , 
Hebrew University Armenian studies 5, Louvain 2005, p. 1-2. 

28. Yovhannës Drasxanakertc‘i (. loannes Draschanacertensis Historiae Armeniae (786-925), éd. 

E. V. Zagareisvili, Tiflis 1965), 10, p. 67-73, l’appelle grand isxan de l’Orient; Step‘anos Asolik III, 
2, 3, p. 158-159, 161 : roi des Aluank ou Hamam l’Oriental; Movsës Dasxuranc‘i, III, 22, p. 335 : 
roi des Aluank ; Step‘annos Ôrbêlean, 55, p. 299 : roi des Aluank 4 . V 

29. Yovhannès Drasxananakertc‘i, Histoire dArménie , introd., trad. et notes par P. Boisson- 
Chenorhokian (CSCO 605), Louvain 2004, p. 264 : « Or, comme ces infâmes trafiquants de prisonniers 
et leurs maraudeurs s’accrochaient encore à notre pays de toutes leurs forces, j’allais comme l’ordonne 
le Seigneur, chassé de ville en ville et je me rendis dans les régions orientales des Aluank 4 , auprès du 
grand isxan Sahak et de leur roi Atrnerseh, qui résidait au nord-est du Caucase, car ils étaient, eux aussi, 
de notre peuple et du troupeau de notre pâturage. » 

30. Voir C. Toumannoff, Studies in Christian Caucasian history , Georgetown University 1963, 
n. 159, p. 103; n. 362, p. 258; n. 11, p. 386. 

31. Voir A. Ter-Levondyan, Notes sur le Sakê-Kambecan (i^-xv* s.), REArm , n. s., 21,1988-1989, 
p. 321-331. 
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Son fils Isxanak 32 qui lui succède probablement dès 943/944, appelé roi du Shakkl par 
al-Mas’üdï, est tributaire du sallàride al-Mazurbân en 955 selon Ibn Hawqal 33 . Isxanak 
est mentionné dans l’opuscule d’Anania Mokac‘i comme participant à l’élection du 
successeur du patriarche des Aluank‘ Gagik 34 , en 958 35 . 

Anania convoque en vain les deux dissidents. Tous ces événements se sont déroulés, 
dit Anania, une année avant la mort du roi Gagik Arcruni 36 . 

Anania se rend une première fois, dans Xasxarh de Siwnik 4 , sous le règne du fils de 
Gagik Arcruni qu’il nomme « Grigor-Derenik » comme son grand-père. Comme il n’est 
pas rare chez les Arméniens que les petits-enfants portent le nom de leur grand-père, il est 
donc plausible que le fils de Gagik se soit appelé Grigor-Derenik; néanmoins toutes les 
sources, à notre connaissance, appellent le fils de Gagik, Derenik ou Derenik-Asot 37 mais 
jamais Grigor-Derenik. Seul Step‘annos Orbëlean donne également comme successeur 
de Gagik, un certain Grigor 38 . 

Là, il est reçu par Y isxan du pays, Smbat 39 , et Juanser 40 de Balk‘ ; il obtient le repentir 
verbal de Yakovb, le métropolite de Siwnik\ Mais Anania doit rentrer dans le Sirak pour 
procéder aux funérailles de l’épouse du roi Abas, décédée selon Step‘annos Orbëlean en 947 41 . 

C’est à la même époque que meurt le patriarche des Aluank‘, Sahak. Il est remplacé 
selon ses propres vœux par son frère Gagik. Anania interdit alors aux Aluank‘ 


32. D’après Y Histoire de la Géorgie depuis l'Antiquité jusqu 'au XIX e siècle , trad. M.-F. Brosset, Saint- 
Pétersbourg 1849, I, p. 279 : «jusqu’au règne d’Ichkanie [=Isxanak], tous les habitants d’Héreth 
étaient hérétiques ; mais ce prince étant le fils de la sœur de Gourgen, éristhaw des éristhaws , sa mère 
la reine Dinar, convertit le pays à l’orthodoxie ». Il est probable qu’Isxanak accorde d’autant plus 
facilement l’hospitalité au patriarche dissident des Aluank‘ que son territoire, l’Hereti, est converti au 
chalcédonisme. 

33. Ibn Hawqal, Configuration de la terre (Kitab suratalArd), introduction et traduction avec index 
par J. H. Kramers et G. Wiet, Paris-Beyrouth 1964, II, p. 347 : « Ishdjaniq, seigneur de Shakkl qui 
s’appelait Abu ‘Abd al-Malik »; Al-Mas‘üdï, I, § 500, p. 180. 

34. Voir Step‘annos Orbëlean, 52, p. 286. Selon Mxit‘ar Gos (dans Movsës Dasxuranc‘i, p. 351) 
Gagik succède à son frère pour une durée de dix ans, quatorze ans pour Movsës Dasxuranc‘i, III, 24, 

p. 346. 

35. Voir Anania Mokac‘i, § 190. 

36. Soit dans les années 941-942. 

37. C. Toumanoff, Manuel de généalogie et de chronologie pour l'histoire de la Caucasie chrétienne 
(Arménie, Géorgie, Albanie) , Rome 1976, p. 87-93. 

38. Step‘annos Orbëlean, 52, p. 286. Voir le commentaire de M. Ormanean, HqquuqujuinLj 
[Histoire nationale], 3 vol., Constantinople-Jérusalem 1912-1927, réimp. Beyfouth 1959,1, p. 1095. 

39. Smbat de Siwnik‘ (909-949) hérite de son père Asot le titre A'isxan^es isxan, en 930; il 
gouverne le Vayoc‘ Jor (troisième canton de Siwnik‘), Cahuk (quatorzième canton) et une partie de 
Cluk[k‘] (premier canton), tandis que ses trois autres frères, Sahak, Babgen et Vasak, se partagent le reste 
des cantons, c’est-à-dire la partie orientale du Siwnik‘. La partie occidentale, le Gelark‘unik‘, est tombée 
aux mains des Bagratuni au tout début du x c siècle. A propos du Siwnik‘, voir H. M. Ut‘mazyan, 
Ujnihfipp IX-X qtuphpm. J [Le Siwnik* au iX-X siècle], Érévan 1958 et pour Smbat de Siwnik‘, p. 300-302. 

40. Juanser a succédé à son père Jagik II dans la région de Balk‘ et de Kapan après 925. Cette 
famille dite des Jagikian, branche des isxan du Siwnik‘ oriental, est mentionnée pour la première fois 
à la fin du ix e siècle (Step‘annos Orbëlean, 41, p. 223) ; elle possédait la ville de Kapan et le canton de 
Kasunik‘ (ou le second Balk‘) : neuvième canton de Siwnik‘. 

41. Step‘annos Orbëlean, 52, p. 277. 
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de reconnaître Gagik. Un seul isxan> Senek‘erim, n’obtempère pas immédiatement. Les 
isxan proposent au patriarche arménien de consacrer un dénommé Yunan à la place 
de Gagik. Cette nouvelle élection, loin de régler le problème, ne fait que l’accentuer. 
Selon Anania Mokac‘i, le métropolite Yakovb incite la population des Aluank 4 à ne pas 
reconnaître leur nouveau patriarche. D’après Step‘annos Orbëlean, Yunan est indigne de 
sa fonction et Gagik refuse de se retirer. Devant ce nouveau rebondissement, le catholicos 
se rend dans 1 zgawar de Xac ën 42 auprès de Y isxan Grigor, convoque, en 949 un synode 
et, en présence de nombreux évêques et supérieurs de monastères, exige la démission 
des deux rivaux et l’élection régulière d’un successeur s’appuyant sur un exemplaire de 
l ’Histoire des Atuank *depuis l’origine jusqu’en 915, il démontre que les prélats de la région 
ont toujours été, sauf en cas de schisme, tributaires des catholicos d’Arménie. 


Les participants au synode de 949 

Sont présents à ce synode une vingtaine de supérieurs de monastères et des vardapet\ 
d’une part ceux qui sont sous l’autorité d’un certain Senek‘erim : le catholicos Gagik, 
Petros l’évêque du Gardman, le supérieur de P‘arisos (canton de K‘usti-P‘arnës), de 
Kovaxeld (vallée de Zakam/Jegam, canton de Kusti-P‘arnës ?), de Yovsëp‘ ( ?), de Nora[b] 
ankk‘ (canton de Sot‘k‘), de Xonfavan (canton de Sot‘k‘), des saints Ananiank‘ (?); 
et d’autre part ceux qui sont sous l’autorité de Xisxan Grigor : l’évêque d’At‘ax (Mec 
Irank7Arank‘), l’évêque de Mak‘enoc‘ (canton de Sot‘k‘), et les supérieurs de Sikak‘ar, de 
Ganjasar, de Xac ën, Xadavank‘, Ockanivank‘ et Icak‘ar, ces monastères se situant tous 
dans la région de Mec Irank7Mec‘ Arank‘. 

On peut, depuis les travaux d’Alek‘san Yakobean 43 admettre définitivement que 
ce [Yovhannës]-Senek‘erim, est l’arrière petit-fils de Sahak-Sewada 44 qui gouvernait le 


42. Anania Mokac‘i désigne ici probablement le territoire qui est sous l’autorité de Grigor, 
le gaivar de Mec IrankVMec Arank‘ de l’Arc‘ax qui occupe le bassin du Xac‘ën, voir Asxarhac‘oyc‘ 
(The Geography of Anania ofSirak [A$XARHAC‘OYC]. The long and the short recensions , trad. comm. 
R. H. Hewsen, Wiesbaden 1992), p. 65A. 

43. Nous ne citerons que le dernier article de A. Yakobean, tuw^ft-Wfuw&uipkri} uufrng II Gpui 
^fuuiGuunnfiifp qiurbrmif [La forteresse Xac‘èn-Xôxanaberd et la maison princière ix^xiii 6 siècle], 
Handes Amsorya 125, 2010, col. 72-90 qui reprend les différentes analyses de ses précédents ouvrages 
et articles. 

44. Sahak-Sewada est identifié comme étant le fils de Grigor Atrnersêhean mentionné sur un 
xac ( k ( ar , de 881, à Mec Mazra/Mesrik, près de Vardenis, voir : 'h/uliuh Zwj ’hJwqpnLpjujh [Corpus 
inscriptionum Armenicarum - CIArm], éd. G. Barxudarean, vol. 4, Érévan 1973, n° 1358, p. 334 et 
A. Yakobean, QiuuiJu* -tu^futup^tuqptul^uïh II lift Jut tj.p tu tf.fiuiiulf uih ZhmuiqomnLpitLhhhp (Hpguiju II ÜLUtfip) 
J/u/ipuiphiuh *Jpwuiujpuj^nLpfiLh [Recherche historique , géograhique et épigraphique. Arc‘ax et Utik ( ], 
Bibliothèque nationale 241, Vienne — Érévan 2009, p. 59 et 266. De nombreux historiens se fondent 
sur un passage de Movsês Dasxuranc‘i pour faire d’Atrnerseh qui vivait dans la forteresse du Xac‘ën 
non pas le fils de l’Aransahik Sahl ibn-Smbatean qui fonda en Arc‘ax une principauté (voir Movsês 
Dasxuranc‘i, III, 20, 21, p. 326; 330) mais un descendant de Vasak de Siwnik‘ par son fils Sahak, ce 
qui implique de corriger le texte de Movsês et de lire « Sahak » à la place de « Sahl ». On peut toutefois 
s’étonner que cette ascendance ne soit jamais évoquée par les historiographes arméniens. Movsês 
Xorenac‘i (II, 8, p. 113, trad. A. et J.-P. Mahé, Histoire de VArménie par Moïse de Khorène, Paris 1993, 
p. 163) est le premier historiographe à faire d’Aran — l’ancêtre éponyme des Aluank‘ - l’héritier des 
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Gardman et les gawar de K 4 usti-P 4 arnës 45 . [Yovhannës]-Senekerim figure sur la liste des 
tributaires du sallàride al-Mazurbàn sous le nom Sanhàrïb ibn Sawâda [Sewada-Isxananun] 46 
seigneur d’al-Rub‘ 47 . En 958, il réapparaît dans le récit d’Anania Mokaci avec le titre d y isxan 
des isxan des Aluank 448 . Il fut couronné probablement roi entre les années 966 et 972 49 ; 
il meurt en 1003 avec son frère Grigor et son territoire appelé royaume de P'arisos par 
Step 4 anos Asolik 50 est partagé entre le roi d’Arménie Gagik et l’émir de Gandja. 

L’identification de Grigor isxan de Xac 4 ën (à l’époque 1 ç, gawar de Mec Irank 4 jusqu’au 
gawar de Sot 4 k 4 ), qui accueille en 949 Anania Mokac 4 i est plus mal aisée. Selon Anania 
Mokac'i, son fils Senek 4 erim, lui a succédé avant 958 puisqu’il participe à l’élection 
du patriarche des Aluank 4 , Dawit 4 du couvent de Xotakerk 4 à la place de son père. 
La mort de Grigor est certainement antérieure à 955 car Senek 4 erim est également 
mentionné dans la liste des tributaires du sallàride al-Mazurbàn : « Sanhàrïb seigneur 
du Khadjin (= Xacën) 51 ». Il ne peut être identifié à Grigor, fils de Sahak-Sewada, qui 
fut, selon Yovhannës Drasxanakertc 4 i 52 , arrêté en 922 et aveuglé avec son père par le 
roi Asot Erkat 4 . Du fait de son titre, de ses domaines et de son nom, on peut supposer 


territoires de Sisak de la lignée de Hayk. Le territoire dont hérite Aran est le Sisakan (Movsës Xorenac‘i, 
tfujuiJnLpfiLh Zwjng [Histoire de l'Arménie], éd. M. Abelean et S. Yarut‘iwnean, Tiflis 1913, I, 12, 
p. 41), connu sous le nom de Sisakan i-Kotak (Petite Siwnik‘), gawar de l’Arc‘ax, voir : Yakobean, 
Recherche historique (cité supra) , p. 213-318. Movsës Dasxuranc‘i semble reprendre cette légende 
(I, 4, p. 8), et il attribue dans son Histoire des Atuank* aux Aransahik le terme de Haykazunik‘ \ ainsi 
parlant de Vardan le Brave « il dupa [...] les anciens Haykazunik\ les Eransahikf...] » (II, 17, p. 172). 
Je pense que le terme de Siwnik‘ tel qu’il figure dans le passage de Movsës Dasxuranc‘i (III, 23, p. 340) 
concernant « Atrnerseh, fils Sahl, qui était de la lignée de Hayk, ter de Siwnik‘ » ainsi que dans la 
titulature de Grigor Atrnersëhean doit être compris comme Petite Siwnik‘ (Sisakan). La conquête 
des gawar des rives du sud-est du lac Sevan explique peut-être également cette double titulature. 
Voir tableau généalogique n. 7, Princes et rois de P‘arisos de C. Mutafian, L Arménie du Levant 
(xf-xiV siècle ), Tome II, Paris 2012. 

43. D’après Movsës Dasxuranc‘i, III, 23, p. 341, il régnait également « sur les brigands du Jorap‘or, 
la région d’Halbat dans le Gugark‘ ». 

46. Voir Ibn Hawqal, II, p. 347. 

47. Yakobean, Xac‘ën-Xôxanaberd (cité n. 43), col. 83, voit dans ce toponyme obscur, la 
transmission altérée d’un terme arabe qui désignerait le royaume de P‘arisos, c’est-à-dire le territoire des 
archontes des Serbotioi (Sewodirk) du Livre des Cérémonies (II, 48) tandis que Zuckerman, L’Albanie 
caucasienne (cité n. 20), p. 580, pense que al-R.b‘ est la transcription arabe corrompue du mot Aluank‘. 

48. Zuckerman, L’Albanie caucasienne (cité n. 20), p. 576-577 émet l’hypckhèse selon laquelle 
Anania Mokaci omet le titre de Senekerim, probablement parce qu’avant la réconciliation de 958, 
Senek‘erim isxan des isxan des Aluank* a « protégé » le catholicos Gagik des foudres d’Anania Mokaci. Cette 
hypothèse nous paraît tout à fait plausible à condition d’admettre que l’omission n’est pas le fait du copiste. 

49. Voir Zuckerman, L’Albanie caucasienne (cité n. 20), p. 581. 

50. Step*anos Asolik, III, 48, p. 283 : 3uijuif <huifui&uil||i, |i lifrP pnuul|ui&|i& f^jtiiuûfû <t>umjiununj, 

nr |i 2,uijl|uiqbui& uiqui&çj puitbuq gUbûbfbr|nf b. g*l*r|iqnr uu|uin.bcjui& ifiufinumfp : « À cette époque, 


en l’an 1003, les isxan de P‘arisos, de la race de Hayk, ont existé jusqu’à ce que meurent Senekerim 
et Grigor »; et Vardan, § 56, p. 100-101. Voir l’analyse de Zuckerman, L’Albanie caucasienne 
(cité n. 20), p. 586. 

51. Ibn Hawqal, II, p. 348. 

52. Yovhannës Drasxanakertc‘i, 60, p. 238-248. 
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raisonnablement qu’il est un des petits-fils de Grigor-Atrnersëhean. Nous savons, grâce à 
Movsës Dasxuranci 53 , que Grigor-Atrnersëhean eut cinq fils. Nous connaissons les noms 
de trois d’entre eux : Sahak-Sewada, Smbat qui tua son frère (Çiupiuqiuw) Apuli en 898 54 . 
Alek 4 san Yakobean démontre dans son dernier article que Grigor ne peut être ni le fils 
d’Apuli, ni celui de Smbat, mais celui du second fils de Grigor dont le nom, inconnu 
des sources, pourrait être Senek 4 erim 55 . Grigor aurait signé la charte de fondation du 
monastère de Tat 4 ew en 906/907 56 aux côtés du « seigneur de Gardman », Sahak-Sewada, 
et des deux autres isxan du pays des Aiuank 4 , Atrnerseh (probablement le fils de Hamam, 
roi du Sak 4 ë) et Esayi isxan de Gorozu 57 . 

Après avoir lu l’exemplaire, Anania Mokac'i se rend en Siwnik 4 à la recherche de 
Yakovb qui est retombé dans l’hérésie chalcédonienne et qui s’est réfugié auprès de Xisxan 
de Balk 4 , Juanser. Devant la résistance des deux hommes, Anania Mokaci installé au 
monastère de Tat 4 ew excommunie les deux rebelles et détruit le célèbre monastère 58 . 

De retour en Arménie, probablement en 949, encouragé par le roi bagratide Abas, 
Anania échange des lettres avec les Aiuank 4 et le métropolite de Siwnik 4 espérant les ramener 
à l’obéissance mais sans succès jusqu’à ce que les deux rebelles Gagik et Yakovb meurent en 
958, ce qui met ainsi un terme à la dissidence. Anania Mokaci se rend une dernière fois 
en Siwnik 4 , reçoit le repentir de Xisxan de Siwnik 4 Vasak et de celui de Balk 4 Juanser, puis 
consacre le fils de Xisxan Juanser, Vahan, métropolite de Siwnik 4 . Désireux de se rendre chez 
les Aiuank 4 , Anania Mokac 4 i en fut empêché car les régions avoisinantes étaient aux mains 
des sallàrides. Cependant les Aiuank 4 , c’est-à-dire « le roi Isxanak fils du seigneur Atrnerseh 
[roi du Sak 4 ë], Senek 4 erim isxan des isxan des Aiuank 4 [...] le seigneur Senek 4 erim fils de 
Grigor isxan de Xacën, le seigneur Vacagan isxan de Gorozu et le seigneur Gurgën isxan de 
l’Est [...] connurent dans leurs cœurs une nouvelle illumination » et soumirent à l’agrément 
du catholicos arménien pour les fonctions de patriarche des Aiuank 4 , un religieux du nom de 
Dawit 4 du couvent de Xotakerk 4 qu’Anania consacre solennellement en Arménie en présence 
du roi d’Arménie et de ses frères. C’est sur cette élection et cette consécration que prend 
fin le traité sur la dissidence entre les Arméniens et les Aiuank 4 écrit par Anania Mokaci. 

On ne peut que douter d’une telle unanimité et d’un tel triomphe. En effet, le Sak 4 ë, 
par l’action de la reine Dinar, mère d’Isxanak, avait déjà abandonné le monophysisme et 
adopté le chalcédonisme 59 , on voit mal dans ce contexte son roi Isxanak, protecteur du 
patriarche Gagik, faire cause commune avec les autres dynasties des Aiuank 4 et participer 
à l’élection d’un patriarche antichalcédonien. D’après la liste des catholicos albanais de 
Movsës Dasxuranci 60 , Sahak demeure dix-huit ans sur le siège patriarcal, Gagik lui succède 


53. Movsës Dasxuranc‘i, III, 23, p. 341. 

54. Movsës Dasxuranc‘i, III, 22, p. 336. Le terme ^wpwqujut (harazat) signifie « parent par les liens 
du sang » et par extension « frère ». 

55. Voir Yakobean, Xac‘ên-Xôxanaberd (cité n. 43), col. 77-78. 

56. Step‘annos Ôrbêlean, 43, p. 233-234. 

57. A propos d’Esayi, voir Zuckerman, L’Albanie caucasienne (cité n. 20), p. 579. 

58. Voir Step‘annos Ôrbêlean, 52, p. 283. 

59. Voir Histoire de la Géorgie depuis l'Antiquité jusqu’au xd( siècle, trad. M.-F. Brosset, Saint- 
Pétersbourg 1849,1, p. 279. 

60. Movsës Dasxuranc‘i, III, 24, p. 346-347. 
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en 947/948 et demeure sur le siège pendant dix ans, puis Dawit‘ de Kapalak pendant 
sept ans et pendant six ans Dawit‘ supérieur de P‘arisos consacré par Anania Mokaci. 
Hormis Movsës Dasxuranci, aucun historiographe arménien ne mentionne de Dawit‘ 
de Kapalak comme successeur de Gagik. L’hypothèse de Constantin Zuckerman de deux 
catholicos « en exercice simultané » 61 , Dawit‘ de Kapalak « intronisé sous l’impulsion 
du roi Isxanik » et Dawit‘ de Xotakerk‘ (à condition de corriger P‘arisos par Xotakerk‘ 
dans le texte de Movsës Dasxuranc‘i) ordonné par Anania, permettrait d’expliquer 
l’écart de sept ans que l’on ne trouve que dans la liste de Mxit‘ar Gos qui attribue 
vingt-cinq ans de pontificat à Sahak alors que toutes les sources lui donnent dix-huit ans : 
« En 929, ter Sahak 25 ans, ter Gagik 10 ans, ter Dawit‘ 6 ans [...] ». 62 

Pour Anania Mokac‘i la crise est surmontée, la hiérarchie ecclésiastique est maintenue 
entre les Aluank‘ et les Arméniens. La preuve en est la liste de dynasties, qu’il nous donne 
et qui ne va pas sans rappeler celle des signataires de la charte de fondation du couvent de 
Tat‘ew en 906 63 qui témoignait de la composition politique de l’Arménie et de l’Albanie. 
Ainsi étaient présents en 906 et en 958 : 


Titre 

906 

958 

Catholicos 

d’Arménie 

Yovhannës Drasxanakertc‘i 

Anania Mokac‘i 

Roi d’Arménie 

Smbat Bagratuni 

Asot Bagratuni et ses frères 

Roi du Vaspurakan 

Gagik Arcruni 

Grigor-Derenik Arcruni (t 958) 

Patriarche des 
Aluank‘ 

Simëon 

Dawit‘ de Xotakerk‘ 

Isxan de Siwnik‘ 

Grigor Sup‘an 

Vasak isxan des isxan 

Isxan des Aluank‘ 

Grigor, Esayi et Atrnerseh 

Senek‘erim [fils de Grigor isxan 
de Xac‘ën], Vac‘agan isxan de 
Gorozu [fils d’Esayi] et Isxanak 
fils d’Atrnerseh 

Isxan de SiwnikV 
Balk‘ 

Jagik et Hrahat Siwni 

Jewanser [fils de Jagik] 

Isxan de Gardman 

Sakak-[Sewada], Asot et 

Vasak Gnt‘uni 

[Yovhannës] -S^nek‘erim et 
Gurgën de l’Est. 

Métropolite de 
Siwnik‘ 

Yovhannës 

Vahan 


61. Zuckerman, L’Albanie caucasienne (cité n. 20), p. 583. 

62. Mxit‘ar Gos, p. 351. 

63. Voir Step‘annos Ôrbêlean, 43, p. 233-234. 
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On peut émettre quelques réserves quant à la conclusion de la crise, car, s’il ne fait 
aucun doute qu’Anania Mokac'i a consacré son pontificat à la défense des positions 
antichalcédoniennes de l’Eglise arménienne et à lutter contre l’émancipation des prélats de 
Siwnik 4 et des Aluank 4 , comme en témoignent de nombreux historiographes, c’est toutefois 
avec beaucoup moins de succès que le prétend l’opuscule concernant les Aluank 4 . En effet 
à la mort d’Anania Mokaci, son successeur Vahan, qu’il avait consacré métropolite de 
Siwinik 4 , suspecté de chalcédonisme et destitué dans les années 968, se réfugie auprès du 
roi du Vaspurakan Abusahl-Hamazasp 64 . Le Vaspurakan et une grande partie du Siwnik 4 
demeurent fidèles à Vahan jusqu’à sa mort en 972 65 , date à laquelle le schisme prit fin. 

La lecture de l’opuscule est mal aisée, comme le signalait Galoust Tër Mkrtc'ean 
dès sa publication 66 . Dans les manuscrits « les surcharges et erreurs de lectures sont 
nombreuses » 67 , ce qui contraint plusieurs fois l’éditeur à corriger les noms propres et les 
dates pour redonner un sens au texte : ainsi le nom du roi Smbat est mis à la place de celui 
du roi Abas. L’exemple peut-être le plus significatif est le récit de la rébellion des Aluank 4 
contre le siège de saint Grégoire à l’époque du catholicos Abraham (607-611 ?) et leur 
réconciliation sous le catholicos Komitas (611-628?). Le texte est extrêmement confus 
et comporte des impossibilités historiques évidentes. Il s’ordonne uniquement autour 
des catholicos Abraham et Komitas ; la rébellion des Aluank 4 est attribuée à la division 
du patriarcat arménien par l’empereur Maurice (582-602), la « dix-neuvième année du 
catholicos Abraham [il faut lire ici le catholicos Movsës (574-604)] » et leur jalousie à 
l’encontre de « l’archevêque des Ibères Kiwrion [qui] se sépara de l’Arménie et reconnut 
l’hérésie chalcédonienne 68 ». Mais grâce aux prières du catholicos Komitas, la troisième 
année de son pontificat, le « patriarche insoumis des AJuank 4 (Viroy 596-629 ?) mourut 
[...] et il rétablit fermement l’unité ». En réalité, Viroy, présent au synode de Ctésiphon, 
dont la date oscille entre 609 et bien après 614 69 est contraint d’anathématiser le concile 
de Chalcédoine et demeure prisonnier, selon Kirakos Ganjakeci 70 , jusqu’en 628. 

En outre la langue d’Anania Mokaci est souvent « obscure » Qurpûuipuili) 71 . Nombre 
de mots sont forgés par le catholicos et ne se trouvent dans aucun dictionnaire, ce qui 
rend la traduction difficile, voire peu sûre. Je ne prendrai pour exemple qu’un seul passage 
qui rend bien compte du style de l’auteur. Il concerne Spram, suzeraine des Aluank 4 , 
qui au vm e siècle est déportée avec le catholicos local Nersës-Bakur par les Arabes à la 
demande du catholicos des Arméniens Elia I er . Spram est responsable de la séparation 
de l’Eglise des Aluank 4 et de l’Eglise des Arméniens, à ce titre elle est comparée à Eve. 
Ainsi on lit (§110-111): 


64. Step‘anos Asolik, III, 8, p. 181-182 

65. Step‘anos Asolik, III, 9, p. 184-185. 

66. G. Tér Mkrtc‘ean, Anania Mokac‘i, Ararat, 1897, p. 91-96. 

67. Tér Mkrtc‘ean, Anania Mokac‘i (cité n. 66), p. 96. 

68. Opuscule concernant les Aluank,§ 99. 

69. B. Flusin, Saint Athanase le Perse et l'histoire de la Palestine au début du vif siècle, 2 vol., 
Paris 1992, ici, II, p. 114-118 et J.-P. Mahé, L’Église arménienne de 615 à 1065, dans Histoire du 
Christianisme. 4, Evêques, moines et empereurs (610-1054), Paris 1993, p. 463-464. 

70. Kirakos Ganjakec‘i, 1 et 10, p. 54 et 195. 

71. Tér Mkrtc‘ean, Anania Mokac‘i (cité n. 66), p. 96. 
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Uiqut utumutbutLp ulfqphut^utph uutmutbutj, np p bbnb Ifhngh qutquibuttqutuipp L unLunulpuutqutu 
/u ut p lj uth ut ip qp p utb ut jp pb IfiuqJutb phqtfqktui tpiuquip^iuftiLp utuuiniutbutjnjub IftupbbtuLp 
qbutptutqnjb piuqqiuiniuLpub mutputJhpébut[ iqutuipL qbut uipphugt;b pbq t[£nutLnphutg f i[utui[ 3 utputLip 
lunhuif qtuunuïh hplfputLnp, bqntjbuji fi pnjq uqutfutbu , utb^b^unuptup qbut ptîpnfâpjbbugbu* tîpb^L 
fi Iftuuiiup ptngnuiântbp tffiptuLnpfi^p pbbptqbugpb pbq* 1J1 npttuhutlj bntuhqtuubnh hpipbhnutgplf 
phqbutqljutLuttqutuinLfifhuthg utpputjutlfutbutgb Ijutjhbpgb iputtplfnLpbutbg jbplfu unuàiubâutbg 
Ifppghu quiniqutbuq quqntnqutbutgq . qutbutubutûutputlpb 'i utplfbugpu tqutpbhtuLnpfti , / >utbqbpbutbu 
qpiputPutnutdu L ifutqut^utiSnLnUt JJib^L [i bngutLnp[ifb pn utbq^bi bt. utnbqbbutfq fi uuihqbnql;h 
pblfutfgliu q[p]JppnbJutbb utq^uiu bnjb PjiLbutpbputb [id^g fuqfuutjPpl 

« Mais ici, Satan à l’origine du mal [se manifesta encore une fois] par l’entremise de 
la femme 72 à la fourberie insidieuse et flagorneuse ; lui qui avait incité à la révolte celle 
qui avait été créée à partir d’une côte, lui faisant miroiter l’espoir [d’être égale] à Dieu 73 . 
[Comme pour celle] qui a rejeté le précepte originel, on décréta : Il te dominera 74 et [ta] 
vie terrestre sera vile, tu seras maudite à cause de tes fautes, tu n’auras plus de plaisir 
jusqu’à la fin, d’amères blessures germeront sur toi, à la place des lieux douillets de repos 
royaux couverts de fleurs variées et colorées, tu connaîtras la peine du labeur et les affres 
du deuil, tu mangeras la nourriture des bêtes 75 , tes mauvais vêtements se décoloreront 
rapidement et [...] 76 tant que tu demeuras sur cette terre-là. Toi qui as été créée par le 
Créateur, tu recevras le châtiment pareil au crachat des serpents venimeux ». 

Les interpolations anachroniques extrêmement nombreuses (confusion de date, de 
noms propres), en l’absence de manuscrits plus anciens, peuvent être attribuées aux 
copistes négligents du xvm e siècle. En effet les opuscules nous sont parvenus à travers deux 
uniques manuscrits, tous deux conservés au Maténadaran. Le manuscrit M 3062 copié, 
dans les années 1765-1767, par le vardapetXac atur Pôlseci ; ce manuscrit appartenait au 
prélat d’Izmir Abraham Astapatci (1744-1773). C’est un recueil d’écrits religieux divers 77 
de même que le manuscrit M 2966, copié au xvn e siècle par le prêtre Lukas. D’après les 
colophons, les deux manuscrits ont été copiés à Constantinople 78 . Selon Galoust Tër 
Mkrtc ean, le manuscrit M 3062 de 1765, a été apporté, après 1767, au catholicossat 
d’Ejmiacin par Abraham lui-même lors d’une visite effectuée auprès du catholicos de 
l’époque, Simeon Erewanc‘i (1763-1780) 79 ; quant au manuscrit M 2966, qui n’est pas 


72. C’est-à-dire Spram. 

73. On retrouve dans Xosrov Anjewac‘i, p. 114-115, la même image, celle du serpent Satan 
qui dupe Eve en lui faisant miroiter l’espoir d’être égale à Dieu. A propos de Satan dans la tradition 
arménienne, voir : M. E. Stone, Satan and the Serpent in the Armenian Tradition, dans BeyondEden : 
the biblical story ofParadise (Genesis 2-3) and its réception history , ed. K. Schmid and C. Riedweg, 
Tübingen 2008, p. 141-186 et Adam and Eve in the Armenian tradition : fifth through seventeenth 
centuries , Atlanta 2013. 

74. Gn III, 17. 

75. Gn III, 18. 

76. '^luqiufiuiifnuiu : hapax. 

77. Voir le Catalogue O. EGANYAN - A. ZEYT‘UNIAN - P‘. ANTABYAN SnLgutlf ùhnutqpujg ITuJimnfjfi 
utht[ujh ITututbhutqutputhft [Catalogue des manuscrits de la bibliothèque Mastoc‘], Erévan 1965,1, p. 930-931. 

78. Tér Mkrtc‘ean, Anania Mokac‘i (cité n. 66), p. 95-96. 

79. A propos du catholicos et de ses œuvres, voir : S. Aslanian, Dispersion history and 
the Polycentric nation : the rôle of Simeon Yerevantsis Girk or Koci Partavcar in the 18 h century 
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daté avec précision 80 , on peut le supposer antérieur au précédent; il aurait pu peut-être 
servir de modèle à l’ouvrage envoyé en 1765 par ce même catholicos Simeon Erewanc‘i 
au roi géorgien Erekle II (1744-1792). Selon la correspondance du catholicos lui-même, 
il fait parvenir une lettre accompagnée d’un livre contenant une « Histoire d’Anania 
Mokac‘i 81 , de Kirakos [Ganjakeci], de Matt‘ëos [Urhayec‘i] et d’autres » 82 , prouvant 
la suprématie du catholicossat d’Ejmiacin sur les autres sièges patriarcaux arméniens, 
en particulier sur celui des Aiuank 4 . Le catholicos demande au roi Erekle de convaincre 
le suzerain de Gandja, de lui livrer le catholicos des Aluank 4 , Israyël, réfugié à Gandja; 
Israyêl qui a été désigné illégalement par son prédécesseur Nersës 83 se rebelle ouvertement 
contre Ejmiacin, osant même remettre en cause la suprématie du siège et déclarer que le 
catholicos des Aiuank 4 est l’égal du catholicos des Arméniens. 

Cette volonté d’affirmer l’autorité du siège catholicossal d’Ejmiacin sur les autres 
catholicossats transparaît également dans l’histoire de l’Eglise de Simëon Erewanc'i, 
Jambr %A , dont le chapitre X est consacré au catholicossat des Aiuank 4 « qui quelquefois 
s’est rebellé contre le catholicossat d’Ejmiacin ». Simëon Erewanci s’est appuyé pour 
rédiger une partie de son chapitre sur « l’histoire d’Agat'angelos, celle des historiens du 
Siwnik 4 et de l’Albanie du Caucase, de Step‘anos Tarônac 4 i, de Kirakos et des Lettres du 
catholicos Anania » 85 . Les œuvres d’Anania Mokaci apparaissent pour la première fois 
comme sources dans le débat qui oppose au xvm e siècle le patriarcat d’Ejmiacin et le 
patriarcat des Aiuank 4 , quant à la question du pouvoir catholicossal. 


national revivais dans Bibliothèque dArménologie , Bazmavep 39, Venise 2004 (en arménien) ; 
K. B. Bardakjian, A referenceguide to modem Armenian literature , 1500-1920 with an introductory 
history , Detroit 2000, p. 91-92, 503-504; A. J. Hacikyan, The héritage ofAhnenian literature. 3, 
From the eighteenth century to modem times, Michigan 2005, p. 150-155. 

80. Voir le catalogue O. Eganyan - A. Zeyt‘unian - P‘. Antabyan (cité n. 73), p. 912. 

81. C’est la première et unique fois à notre connaissance que l’on mentionne une Histoire d’Anania 
Mokac‘i. 


82. U|uftn& 4uipniqjil|nu|i B^uunuiljuiruiGp [De Simëon catholicos , Mémorial] Tiflis 1894, p. 414. 

83. Nersës s’était lui-même auto-proclamé catholicos des Aiuank* au monastère Erek‘ Mankunk. 

84. Jambr (Chambre ), Valarsapat 1873; trad. anglaise A. Bournoutian, Kat'oghikos Simëon of 
Erevan, Jambr, CA 2009. 

85. Simëon Erewanc‘i parle dans sa correspondance d’une Histoire d’Anania Mokac‘i et de Lettres 
dans Jambr. 
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par Aram Mardirossian 


La troisième lettre cTAnania Mokaci a trait à la hiérarchie ecclésiastique. Il s’agit plus 
précisément d’une cinglante réplique à l’affirmation avancée par Xosrov Anjewaci en 955 
selon laquelle « patriarche et évêque ont même honneur et même gloire [...]. Il n’est pas 
obligatoire [pour les évêques] d’obéir au chef des évêques, c’est-à-dire au catholicos, car 
il n’a rien de plus [en fait de sacerdoce] si ce n’est un simple titre »h Le violent conflit 
entre les deux prélats ne prendra fin qu’avec la mort de Xosrov en 965 1 2 . 

Anania s’oppose avec véhémence à l’audacieuse théorie de son contradicteur en 
développant une série d’arguments d’ordre historique, ecclésiologique et canonique. 
Avant toute chose, il rappelle le fondement doublement apostolique de l’Église arménienne 
par l’intermédiaire de Thaddée et Barthélemy dont l’œuvre sera parfaite par Grigor 
Lusaworic‘ (l’Illuminateur) 3 . 

Anania concède à son adversaire qu’il n’existe pas - encore - à leur époque une 
consécration (jefnadrut‘iwn) spécifique pour le catholicos différente de celle qui est conférée 
aux évêques 4 , mais les mots ont un sens! Ainsi, si « Dieu est dit lumière, les anges aussi sont 
dits lumière, de même l’homme est appelé lumière. Or, tu ne peux pas dire qu’ils portent 
le même nom et qu’ils bénéficient du même honneur » 5 . Par ailleurs, de même que la tête 
dirige le reste du corps, les successeurs de Grigor Lusaworic sont les chefs de la hiérarchie 
ecclésiastique arménienne. Relevons qu’en Occident, la papauté médiévale emploiera 
cette même métaphore à l’encontre des puissances séculières pour justifier sa doctrine du 
sacerdotalisme, selon laquelle dans le cadre de la hiérocratie pontificale, l’empereur et les 
rois devaient se soumettre - y compris au temporel - au titulaire du trône de Pierre 6 . 

Anania Mokaci recourt également à l’histoire de son Église pour signifier à Xosrov 
Anjewac‘i la vacuité de ses prétentions. Ainsi, Yovsêp‘ Holoc‘mec‘i, disciple de saint 


1. Cité par A. et J.-P. Mahé, Grégoire de Narek , Tragédie : Matean Olbexgut'ean : le Livre de 

lamentation , Louvain 2000 [traduction française], p. 35-36. \ 

2. J.-P. Mahé, L’Église arménienne de 615 à 1066, Histoire du christianisme. 4, 
et empereurs (610-1054)> Paris 1993, p. 457-547, ici p. 509-510. 

3. Sur les traditions de Thaddée et Barthélémy au sein de l’Église arménienne, cf. respectivement 
M. Van Esbroeck, Le roi Sanatrouk et l’apôtre Thaddée, REArm , n. s., 9, 1972, p. 241-283 ; Id., La 
naissance du culte de saint Barthélemy, REArm , n. s., 17, 1983, p. 171-205. 

4. Cf. toutefois, C. Renoux, L’ordination du catholicos arménien, dans Ordination et ministère , 
Conférences Saint-Serge, 42 semaine d’études liturgiques , Rome 1996, p. 247-274. 

5. Cf. infra , p. 834-835. 

6. Y. Sassier, Royauté et idéologie : Bas-Empire , monde franc , France (iV-xif siècle), Paris 2012 

[2 e éd.],p. 257-335. 


Evêques , moines 
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Mastoc, fut élu patriarche par le synode de Sahapivan en 444 7 . Toutefois, son élection 
n’ayant pas été ratifiée par le roi des rois sassanide — l’Eglise arménienne se trouvait alors 
placée sous sa juridiction séculière -, elle demeura non valide sur le plan juridique 8 . C’est 
pourquoi Anania précise à propos de Yovsêp 4 qu’« en tant que simple locum tenens , on 
l’appelle tête des évêques et on le place au-dessus, du fait de son statut prédominant, mais 
celui qui est chef des évêques en raison de sa consécration, comment peut-il être déchu 
de sa nature supérieure? » 9 Pour faire bonne mesure, le catholicos fait aussi référence à 
la théorie pseudo-dyonisienne des neuf degrés de la hiérarchie céleste correspondant aux 
neuf classes d’anges, traduite en arménien à Constantinople en 712 par le grand savant 
julianiste Step‘anos Siwnec‘i 10 . 

Mais plus encore qu’historien, Anania Mokac‘i était un excellent canoniste. Il est 
probablement l’auteur de l’important remaniement réalisé au X e siècle du Kanonagirk* 
Hayoc‘ — le corpus canonique de l’Eglise arménienne — initialement composé par 
le catholicos Yovhannês Awjnec‘i en 719 n . Ainsi, Anania cite avec pertinence trois 
dispositions de ce corpus pour contrer la théorie de son adversaire. Ici, la mention du 
canon 9 du concile d’Antioche dont la version arménienne diverge de son original grec 
pour souligner la primauté du catholicos est capitale 12 . 

La troisième lettre d’Anania Mokaci met en lumière un catholicos qui est tout autant 
un chef spirituel jaloux de son autorité qu’un savant de haut rang - à l’instar d’ailleurs de 
son contradicteur. Mais leur âpre controverse remet également en lumière une doctrine 
aussi marginale dans la chrétienté orientale que fondamentale dans l’Eglise d’Occident : 
la distinction entre ordre et juridiction 13 . 


7. Sur ce synode fondamental de l’Église arménienne, cf. A. Mardirossian, Synod of Sahapivan 
(444) : the first canonical council of the Armenian Church, dans Conciliorum œcumenicorum 
generaliumque décréta. 5, Bologne [édition accompagnée d’une traduction anglaise, à paraître]. 

8. N. Garsoïan, Armenia between Byzantium and the Sasanians , London 1985, IX; 
A. Mardirossian, Le Livre des canons arméniens (Kanonagirk* Hayoc) de Yovhannês Awjnec i : Eglise , 
droit et société en Arménie du îV au vnf siècle , Louvain 2004, p. 146-151. 

9. Cf. infra , p. 840-841. 

10. R. W. Thomson, Studies in Armenian literature and Christianity , London 1994, XIV. 

11. V. Hakobyan, Kanonagirk* Hayoc* (Livre des canons arméniens), II, Érévan 1971 [éd.], 
p. XV-XXV ; A. Mardirossian, L’ Ecrit sur la tradition de saint Sahak : les soubresauts de la politique 
fiscale de l’Église arménienne du vn e au X e siècle, LeMuséon 119, 3-4, 2006, p. 375-397, ici p. 384-388. 

12. Mardirossian, Le Livre (cité n. 8), p. 291-292. 

13. A la fin du V e siècle, le chroniqueur tazar P‘arpec‘i s’était fait l’écho d’un essai d’instauration 
de cette distinction au sein de l’Église arménienne sous le pontificat de Giwt I er Arahezac‘i (461-478) ; 
mais la tentative tourna court, cf. A. Mardirossian, Une théorie sans lendemain : les prémices d’une 
distinction entre ordre et juridiction dans l’Église arménienne au V e siècle, Revue de droit canonique 55, 2, 

2005, p. 377-391. 
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DU SEIGNEUR ANANIACATHOLICOS D’ARMÉNIE. 

AU SUJET DE LA RÉBELLION DE LA MAISON DES ALUANK‘ 
QUI A ÉTÉ CONSACRÉE QUELQUEFOIS HORS 
DU SIÈGE DU SAINT ILLUMINATEUR 


Moi Anania, humble patriarche, par la grâce de Dieu [qui suis] un errant parmi les 
trompeurs et les pécheurs volontaires... 1 2 mon nom a été imposé, non pas, selon [mon] 
essence, mais selon la tolérance du Seigneur tout-puissant. Et suivant l’habitude de sa 
sollicitude prévoyante qui honore les humbles, [c’est-à-dire] la volonté bienfaisante de la 
très Sainte Trinité, lui qui, avant d’être conçu dans la matrice connaît les entrailles et, avant 
de s’offrir, donne la grâce apostolique et l’esprit prophétique à certains qui sont puissants 
en toutes choses et peuvent des pierres faire surgir des fils de foi à Abraham 1 , l’hospitalier 3 ; 
et surtout ici en accord avec les sentences du Tarse, au front chauve, qui a chanté d’une 
voix limpide des propos, aux Corinthiens aux paroles subtiles, dédaigneuses et arrogantes : 
Dieu a choisi ceux qui sont faibles et sans naissance dans le monde pour abolir ce qui est 4 . 

De même la miséricorde et la volonté prévoyante du Dieu qui prend soin ont appelé à 
présent mon humble personne pour avoir part au lot des saints et pour être le successeur 
sur le trône du saint, du trois fois bienheureux, du céleste, notre père spirituel, le champion 
Grigor; à cause de cela j’accepte parfaitement le malheur que je dois supporter d’avoir 
été élevé à cet honneur, alors que [moi] 5 je suis tourmenté par une volonté malsaine, 
méprisable et [source de] perdition, j’ai sombré, et en outre depuis cinq générations 6 nous 
avons été jugés par le bois du radeau qui contient les images du Créateur. De plus nous 
ne sommes pas savants dans l’art du développement [des rhéteurs] qui, toujours, se sont 
adonnés aux discours, ont été instruits rationnellement et ont étudié la rhétorique et la 
physiologique : afin de parler de la nature grâce à la physiologique, d’exprimer sa pensée 
d’après la rhétorique, le délibératif et le judiciaire 7 , la musique, l’astronomie, l’arithmétique, 
la géométrie 8 . Nous ne nous en occupions, ni ne nous appliquions en rien [à leur étude] 
et ni ne méditions profondément sur de telles choses difficiles à examiner, mais nous nous 
sommes nourri dans une solitude pastorale et ascétique en séjournant dans les déserts 


1. Deux mots sont manquants selon Ter Mkrtc‘ean. 

2. Mt 3,9. 

3. Allusion à Gn 18,1-5. 

4. 1 Co 1,28. Ce texte a q/iJ Ifiupbhuji qui s’explique probablement par une confusion entre 
/r Jh («quelque, un») et /u! (pronom «je» à la première personne du singulier au génitif). La citation 

biblique est! « quihutn^Ju tU2jutup^ifi II qiup^uiâuiphuipa phuiphiuq luuinnLiub II qn^jthuh qji q£uh fulh juuttfmthhup^» 

(éd. Y. Zôhrapean, Venise 1805, réimp. New York 1984, p. 777). 

5. Correction de l’éditeur Ter Mkrtc‘ean, n. 2 (texte arménien), qui indique que dans les deux 
manuscrits l’abréviation employée est jhJ£ = jbpnLuwqhJD Littéralement «de Jérusalem». Il a donc 
préféré lire j/iJ£ «moi». 

6. Anania Mokac‘i fait allusion à ses prédécesseurs qui n’ont pas pu contenir les tendances 

séparatistes des Aluank‘ et du Siwnik‘. Voir n. 136. 
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sburvb ububhueh =tuen8 ^u^nahMnuh' 
einuQu u'nusuupni-fabub subb uani-ubhô, 

np QbH- dULTUbUMU dULTUbUMU LbUL hÔt abPbinrnhfâhhbb 

unsuene uni-np mi-uui-npQh ufonrmeb 


1 bu lÂbujbfiuj 2^ n P^b L ^ U*u ui n l& nj hn lui uui ufiuutpliujpq, nj puui qnjtugnLpbtub fib£ 
tubnuubu bqbjnj fiJmJ rj.uiLnquirj.btf.bp ht Iftuâuiâkq ujjj puui bbpbjnj Sbtunb tuâbbujljujjlu 
2 frt puui unifnpujlfuihfih uibuipquiâbbuip qnjni[ bnpftb juinuipuiinku fubtuâng puipbpuip Ifiuduiq 
tuJbbiuunLpp bppnprfnLpbujhh f np btufu ptub quiuqiSbinufijb jurujujLUjpuiujljfi rjfiuit; qbplilftuânLbu, 
bL JUMUI 2 £Uih qphàuij/qh' wn.wpb^hnpÇ hi Juipquiptuiïnq/tu qnpbt; qmîuihu. bi npp bh fqwip 
jujâbbujjbfi bt Ijujpnrj h puipuibg jiupnLgiubbj npqfiu duiLuiinnj ^fiLptudpujL^pb UpptudujânL , 
âuibuituibq ûtu^t uj tu lu Ij uih b tu j lu u lu uih uj Lp qui nui b u £h qui lu h u fi j S iu p u nb uj g l n jb n qbiuj 
ujuj qui ujuibAui uj l;u qptubbpqtuljb uin p tub tu ujuiûnjû ptubtuujujpbftlj ptupbpbutlip bnpbpiugfiub, 
bf(H; Qjftâujpu bt qtubuin^âu u/ 2 /uu>^^ü pbuipbuig UuuinLuib, npujÇu qft qfiâ Ifiupbhuij £ub 
tuuuftmhbug^ : 

3 bnjb n qn p Jn lPIi Lb bt Iftuâp^ j lu nui pui lli k u fub tu Jn qfib Ikuuintb nj bt tujéâ IfiuiShg hujj 
qbnLUJuuinLpitLbu fi J Ijnjbujg fi Jmub iHi£ujlfli uppngb , jjtbhj ujpnnuiljfig uppnj bi hpfigu bpiubbiuj 
uipililiuiLnpilib âbpnj bt bb tu Lqfib ^ nqbuip b tu / > tu ui uj Ij ftb ^pfiqnpfit nLuuifi lubâiuubtuuj^u 
qft J u ûutbut^btS Ijpftuwljtuh 2 qbpwqpf,q uijuJ ufmmnif,. m U lîwhuiiuihq 

tu fu ui uj ui tub pk [ uj] j ^ lu p tu j tu Lcf tu p f uibuip quijuip q bi Ijn p u ui lu qâ lujj Ifiuihugu, fu n p lu u n Lqk uij 
lu nui Lb j p tub Lun âuiljui db Ifhuib bbbqtuLpb iup tu pjiuufiuui Lj b p pujqlftugbjnjb jiu u ut tu iji lujui fi Lb 
qiuuibiuj: 4 btu bt njjrulj 'i J ului guju] âbp fi ÛuipuiujpujufbuinLpiiLb qnpbnj tuÛkjnLpkujb, npp J faut 
pujbfrg ufLupiuujbujjp bt piubuiLnptuuj^u LfpPbtujp, ntubtujp qpbpPnqtuljujbb bt qpbtuptubtuLjujbb: 
5 bt p b lu p tu b lu Ij lu b lu Lb qpbtufuiULubjb, bL qpuut pbpPnqnLpbuibb qiun âfr âjiuiub pbpP tubbj, 
qui ut bb lu Ij tubb bL qqtu ui n qtu Lftubb, qbpuifyuiuiljuibb Bl qui u ui quip tu^fu tu Ifutbb ^, qPnnulfiubb bL 
qbpljpuj^uJiliujlfuibbt npnLtî njjtbj tjinLpujqnjbu ujuipuiujhuij âbp , funlfiujnil juijuiqliufi funptuqnjb 
bL qânLUjpuipbbfib ftpft uibunLpfiLbt ujjj ^ntlnuulfiub bL £qbnqujljujb âfuujbujLnpnLpbujJp ubbtujp 


m IJ'myp. . * 1 ' Q 


f ll**-«*»£* II 28 


î 

2 


U» nqnpâuibnLpjiih bL IjuiJu 
U»P Ifpfiuuilfuih ÇjiipnLpiiLk [0. 


3 U»p jhâ£=jbp nLuuiqÇJI; ? 

4 U» quiuuikqp 2/11 Ifbh 


7. Il s’agit là vraisemblablement du droit canonique et par extension, de la théologie. 

8. Voir J.-P. Mahé, Quadrivium et cursus d’études au vii e siècle en Arménie et dans le monde 
byzantin d’après le Knnikon d’Anania $irakac‘i, TM 10, 1987, p. 173 ; J. Jouanna et J.-P. Mahé, Une 
anthologie médicale arménienne et ses parallèles grecs, CRAI 148, n° 2, 2004, p. 349-398. 
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inhabités et dans le creux des rochers, qui servent de demeures aux religieux. Et comme 
nous l’avons dit plus haut [à propos] de la tolérance de Dieu, cette sentence s’accomplit, et 
conduisit mon humble personne à cet office, en 390 (=941) du comput arménien, durant 
les jours des courageux, des nobles, des puissants et des deux autocrates rois d’Arménie, 
le têr 9 Gagik Arcruni 10 , roi d’Arménie, couronné par le Christ et le têr Abas Bagratuni 11 , 
le pacifique, l’affable et le puissant roi de Grande Arménie 12 . Avec leur approbation, celle 
des familles royales, et à la demande et à cause des suppliques unanimes de tous les évêques, 
des religieux, des anachorètes solitaires et des guides - on peut dire que le produit de ces paroles 
unanimes de tous était octroyé par l’Esprit consubstantiel 13 , j’ai été conduit volontairement 
ou involontairement, je ne le sais, Dieu [seul] le sait, mais ce qui est certain est que j’ai été 
conduit plus haut que ce que je pensais et que ce que mon esprit pouvait concevoir. 

Et quand le Seigneur m’a confié son troupeau, racheté par le sang fertile, je fus frappé 
de stupeur, saisi par la crainte, assiégé par une grande terreur car, en examinant le caractère 
méprisable des faits qui régnaient dans les Eglises de Dieu, j’ai trouvé que certains évêques 
et que certains isxan 14 , chefs de gawar 15 s’étaient insurgés, que la multitude de la populace 
chrétienne s’était unie par les liens du mariage avec des Chalcédoniens. Parce qu’il n’y 
avait pas d’endroits pour les unions où il n’y eût pas et un Arménien et un Ibère, à cause 
de cela, les enfants de ces maisons étaient écartelés entre les deux, et sous l’amas de 
nombreux maux, l'amour du grand nombre s'est tari XG et de plus chacun a pour ennemi sa 
famille 17 . Sans parler des immenses effusions de sang des brigands maraudeurs et d’autres 
actes atroces, qui sans bruit ont rendu sourdes les oreilles à une partie du bien. 

Et en plus de tout cela, le tout premier qui a été installé à la droite par le saint Illuminateur, 
le disciple du saint patriarche Grigor, le métropolite des Aluank\ se sépara de l’union de 
saint Grigor à peu près en l’an 100 (= 651) et certains parmi les évêques furent à l’unisson 
avec lui 18 . Ainsi le chef des évêques de la maison d’Arménie, qui avait reçu l’honneur de la 
dignité de métropolite et qui demeurait dans la province de Siwnik‘ 19 qui était connu sous 
le nom de Yakovb 20 , de la famille de têr Yovhannës 21 catholicos d’Arménie oublia totalement 
la tradition de la consécration donnée par Dieu et se retira de la grâce du sein paternel. 
Le noble têr Yovhannës, le donneur de grâce, l’a jugé audacieux, arrogant et injuste à cause 


9. Litt. «seigneur, maître», voir sur ce terme: N. G. Garsoïan, The Epie historiés (Buzandaran 
Pat'mutiwnk) (Harvard Armenian texts and studies 8), Cambridge MA 1989, p. 564. 

10. Gagik Acruni (908-943). I 

11. Abas (929-953). X 

12. C’est la première fois, à notre connaissance, que dans un texte du X e siècle, Gagik Arcruni est 
appelé roi d’Arménie et Abas Bagratuni roi de Grande Arménie. 

13. Têr Mkrtc ean signale la phrase § 112 «jippki. fi qfiLwIfujh ^nqmjh pujfuhujg qnj tuuhp> et «qfutuptu- 
jvmpiiLh» et propose de corriger «puifuhuig» par «^r^/u/r^». 

14. Isxan ou « prince », voir: Garsoïan, The Epie historiés (cité n. 9), p. 533-534. 

15. Litt. « canton », voir: Garsoïan, The Epie historiés (cité n. 9), p. 526. 

16. Mt 24,12. 

17. Mic 7,6. 

18. Anania Mokaci fait probablement allusion au patriarche des Aluank‘, Zak‘aria II (629-644), qui 
aurait consacré l’évêque Vrt‘anés métropolite de Siwnik‘, selon Step‘annos Ôrbélean, 22, p. 91 et Movsês 
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jtudtuju tuh tu uj tu in tu g ht fi bbpuju tffidtuphtuIju Ij p tu th tu ph tu Ij phtuljnLpbtudp: 6 Hjj npujbu 
tfhpiuqnjhh tu u tu g tu p [i hbpbjnjh HutnnLbnj ^tuhgfitgtuL uffiuiiuniugnuSh tujud utgtuutu^tupljnLpbiuh 
tîbpnuî hnuuuuinLpbtuhu, fi 2 P£uihfiu Ztujng . 3% ptugtugpnLpbtuhh jtuLULpu ujpfi bt ptu^ujtnn^dfilj 
'îqiuipiugh bpljngmhg fihphtuljiujiugh Ztujng PtuqiuLnpiugh ppfiuuinuiuujuiuljbiuj tnhtunhh tutjljiuj 
Hpbpmhnj Ztujng PtuqiuLnpfi bt tnhtunhh Ikptuutuj PiuqpiuuinLhnj futurjiurjtuufipfi bt ^bgiu^utdpnjp 
'îgtuLpfi bt IThbfi Ztujng tupptujfi: 7 Ztunuhnt.pbtudp ungtu ht ungfih ptugiugiuh gtupdfigh bt 
'îtutStuLpÇh bujfiuljnujnuiug ht. tftuh tu Ij tuh tu g ht. utjj ûghtutnp dbhiuinpiug , tuniuphnpqftg 'i tujgJtuhg 
ht J fi tu b tujh pn gnp tuh tu g, gnp fipp ft ^tuJtugnj^h Zngmj ptufuftg gnj tuubj qJfiiupiuhni.phiuh 2 

ptuhftgu pbpp, gnp pb IjtudtuL ht pb tuljtudtuj — nj gfiuibd, Ikuuinuub qftuil; — ujjj dfitujh tuju dbg ( 

y 3 

tuljtu'î, g fi tfb p Ijiuniuifiupbg tuj qhptuqphtuj ptuh qljtupbh ftd bt qdintugh ^buibidnihu : 

8 bt.fi 'i tuLiuiniuj Sbtunhh fthb g ^tu lui fiLp t qhhtujpiupiuphp tupbtudph,jtuujnL^ bqhtuj gtup^nLpbgtuj 
bt bpljfiLq dbb igiu^ntphiug qfiu t gft hljtuutbiuj qfipfi fipfi h 2 ljuj^nuSh, np bqhtuj bp jhLjhqhgfiu 
U»uuinLbnj f qutft qndtuhu bujfiuljnujnuiug tutquuiiudpbiuju, bt qndtuhu jfafvtuhtug qtuiiuniuujbuiiug 
bt g ujjj futunhftûiuqiuhû tudpnfuu ppfiuuinhbfig ft futunh tudnLuhntpfiLh ptuqljbqnhiuljiuhiug: 
9 i R tuh g fi n£ gnjp jujplj gnigiuinpiug , ntp nj bp^ dfnuh Ztuj ht dfnuh ptugfi, puui hdfih bL qtuLiuljp uituhh 
jbpljdÇpu tfibqljhtuj, bL fi ptuqdiuljnLuiiulj jtupbtug ptuqdnLpbiuhh dtudtupbiuj ut;p ptuqdiug , htubL 
P'2ptudfip tunh phtntuhfip fiLpi 10 ft'nqfig tuubj bL qdhljhtuqbh tuLiuqiuljiug qtuhpiuL tupfiih^bgnLpfiLhu 
bL qtujj qdhqtuljiuqnpbnLpfiLhu, npp tuhfujniiuujbu fugbtuj qtuljiuhpu fi dtuuhl; ptupLnjh: 

11 bL fi tfhpiuj tujup tudbhtujhft tuniufrfih bL tuhqpiuhfilj tuptuqpbiuj fi uppnj fnmtuLnpj^h 
ut2ujljbpui unLpp ujtutnpfitupqfih fypfiqnpfi U>qnLiuhfig dbinpiuigtuLjfiinh^ npn2btuj fi dfuupiuhnLphht; 
uppnjh pfiqnpi\ tudtuLp ftppbt .rf., ujjj bL ndtuhp jbujfiuljnujnutug 'i tudtu&iujhp hdtu hqhtujp: 
12 fri qjnLfuh bujfiuljnujnuiug uituhh Ztujng , np qdbuipiuujiuLjuinLpbiuhh^ phljtujbtuj bp tgiuinfiL bL 
hutnbp jtu 2 futup^fih UfiLhbtug f npnLd tuhnthh 3tuljnp ûtuhtujjtLp , fi qtupdi\ uibtunh 3ntf^tuhhfiufi Ztujng 
ljiupnqfiljnufi t h tu phtu l ftulj dnntugbtuj bp qiuLiuhq luutnnLiubtuuinLp bbnhtugpntpbtuhh bL phljpljbtuj 
fi gpljtug 'i lujpbhtuuinLp 2hnp / i^h: 13 bL jtuqiuqu tfituniudnj uhntnfi ifituniudbpénLphiuhh dtqfip'i 
bL jtuhqnLqh bL tutgbptufutn guibiuj tunhnjp fihph uinLfijh 2hnp / tfih iqtujiuqiuin ut bp 3ntf^iuhh!;u, 


- ir-rP-M '12.(h36 

1 HP p tu [u fi' gqnj 

2 U»P gdfuuptuhnLpfnh 

3 P Çbutbiduihu 

4 H b 


3 P bhuipiUUfiULjflUlh 

6 HP qhbuiptuujiULjinnLpfiLhh 

7 P qujLuihq qujLUjhg , 


Dasxuranci, III, 34,p. 342-343. À propos du problème chronologique lié à cette consécration, voir: 
N. G. Garsoïan, L'Eglise arménienne et le grand schisme d'Orient (CSCO 374, Subsidia 100), Louvain 
1999, p. 297-300. 

19. Siwnik‘ : à l’est de l’Ayrarat, entre l’Araxe et l’Arc‘ax. 

20. Voir Step‘annos Orbêlean, 45, p. 240; 51, p. 273; 52, p. 274-285; 54, p. 291-294; 56, 

p. 303 ; 60, p. 326. 

21. Il s’agit de Yovhannês Drasxanakertc‘i (899-925), oncle de Yakovb. Voir le commentaire de 
Boisson-Chenorhokian, Yovhannês Drasxanakertc i (cité introduction n. 29), p. 14-15 à propos des 
rapports entre l’oncle et le neveu. 
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de cette vaine et vaniteuse séparation. Selon la parabole de celui qui désirait les animaux à 
corne, [Yakovb] est entré sous le joug de son compagnon de servitude, il oublia le siège du 
saint Illuminateur, d’où beaucoup se remplissent de grâces, au point de vouloir racheter 
le miwron 22 à son frère, à la manière d’Esaii (Esaw) 23 qui vendit son droit d’aînesse en 
échange de son honneur. Et plût au ciel qu’il aimât seulement sa propre perdition, mais il 
excita de nombreux saints évêques par des lettres diaboliques à s’éloigner du siège du saint 
Illuminateur, et surtout cela ne lui a pas suffi, il a placé sa bouche dans les deux 24 . À l’image 
de Cham (K‘am), celui qui a outragé son père 25 , il écrivit au roi des Aluanlc des propos 
méprisants au sujet du successeur du saint Illuminateur. Il faisait dire aux Chalcédoniens 
des sottises et des blasphèmes à propos de nos vicaires. 

Et pourquoi prolonger mon discours ? C’est avec la mesure du mal que la tristesse est 
mesurée 26 , mais les louanges de mes paroles justes sont comparables et supérieures à toutes 
les paroles qui demandent du labeur. Parce que chaque prêtre païen, maison, fonctionnaire 
agissait selon sa propre volonté, l’esclave intrépide s’écartait de son seigneur. La servante était 
comptée égale à la femme 27 , et ils étaient en vérité comme le troupeau qui aurait été privé de 
pasteur 28 , aveugles, ils avaient perdu les traces des chemins 29 . Et ici, du fait que nous avions 
observé l’état précédent de ces mœurs, nous fumes frappé de stupeur, nous devînmes fou, 
nous fumes habité par le doute, nous fumes abattu et découragé, vers le ciel nous tendîmes 
les vestiges de notre humble cœur à celui qui rendpossible ce qui est impossible aux homme y 30 . 
Nous dîmes : «Toi, Seigneur comme tu as voulu, tu as fait et ce que tu voudras s’accomplira 
de sorte qu a toi s'abandonne le miséreux H ». Alors, la naturelle et redoutable force du Saint- 
Esprit émit sa lumière inextinguible, d’abord dans les cœurs des rois couronnés par le 
Christ, qui resplendissaient à cette époque. Et avec une même volonté et de belles pensées, 
sur les conseils du grand et bienfaiteur roi d’Arménie Gagik, nous écrivîmes d’abord un 
décret à Xasxarl? 1 des Aluank 4 qui, alors, possédait l’honneur du pontificat, mais non pas 
dignement, car celui qui s’appelait Sahak 33 n’avait pas reçu du saint Illuminateur, selon 
l’injonction des saintes écritures, l’honneur de ce présent. Et ayant écrit à [Sahak des lettres] 
avec de belles paroles persuasives, de beaux conseils, des marques d’honneur fraternelles, 
nous avons multiplié les promesses à propos d’une nouvelle union dont [les Aluank 4 ] 
s’étaient écartés ouvertement. Car il y avait, à l’époque des philosophes, des gens versés 
dans la rhétorique, des docteurs inspirés par l’Esprit qui étaient extrêmement habiles dans 
la composition et l’art de lier les mots: parmi ces maîtres, il y avait l’homme de Dieu, 


22. Huile sainte consacrée tous les trois, cinq ou sept ans par le patriarche d’Arménie. On mêle 
à cette huile quelques mesures du chrême antérieurement consacré. Elle symbolise la continuité de la 
vie de l’Église. 

23. Gn 25,29-34. 

24. Ps 73,9. 

25. Gn 9,20-27. 

26. Mt 7,2. 


27. Il s’agit là d’une allusion à l’apocalypse d’Isaïe (24,2) : Dieu a ravagé la terre et toutes les classes 
de la société sont pareillement touchées. 


28. Nb 27,17. 
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ki qnLkiulf iu nuj Ifpk hrf^hpiupnjb tuktuukngk giuklfiugnqp Jinbuif pkq [bnif btuntujnLpbtuh 
fitpnj biu niujiu Ifgpk ht Jnntugbtuf qunLpp /nmiuLnpfJi lu^nnu, nLUUip pujqmJp fknik fonp^iULp* 

tffittinh gbb L lfunSb g bui U b n pu,i P ih, gnLhutlf butuiwj" gmhgpml^niPliihb mbgpmgiupi.bui L 

ipnpJtupl;knLpbujJp iqtuuiLnj: 14 fo. bpiukp [31; qpkpbtuk Jptujk ufipkf qlfnpnLum, iujf ki. qpiuqnuîu 
p un Lp p bufpulfniqnuiug pu p tu u tu g. ftp kiuihulfiurp rf.prf.ktug fi unipp I,nmiuLnpfJp uj^nrinju, tîuihujLuihq 
pi; ujjuul [nfj 2 rumiugbiuf, uijf kt bqkujf jbplfpku qpbpiuk^ kt qnihujlf ^ uij p uik lu pi iu mk 'PiuJiuj 
uj p 'iiuJiup 'îuihu qunLpp [nmujLnpfJi luplnniulfiuf^k qptp jUqnnukpg [(IiuqiuLnp: 15 Ijl biu qiub lulfiuk^ 
piuku ^tuj^njnLpktuh iniufp ijpûbf pjiuqlfbqnkiulfiukiugk qJbpnj tuPnntulfiufiugh: 

16 b L pkql; p pkb bplftujkbf qptuku , qp pup ^luipbpiulfiukp pupni[ puipbiuf puip nihp uipmJni.ppLh t 
UJ U fiiSu puih/tg uipgwpwq.utuinipbuthg gpmiuinp Çutâhâiuwp gbpmgpP ÇuiiSwjbg 2 ui^mwmil&mp 
piukpg. ijiuuk qp bLpiupiukppLp np tuniukbpk pmpJ ki. mark kt. iqiu 2 w unkiuin lup Ifiuihug pkpjkiuk 
fpkbf l;p ^tuûkiuf luhkplfkq biuniuj p uikiunh 17 bi ^lunuuiup iu qiu pj pk wplfhnp ^luiîiupbiuf, 
ki l;pk lupqiupkr ppp ^ lu lui, npng pg £ '1 nifpL, ki. lufiugnrp IfnpnLubtuf q^bkiulfu 2 tuLqiug: 

16 huif Jkp luiqiu lu u in iuh lu l p^ klfiuinkiuf qk lupjiu qn fiulf ppp Ifiujpg Ifbk g iu qiu Ifiuk iu g u 
Ifbkgiuqnj iuip2biuf, jpiSiupbtuf , miupiulfriLubiuf , fpkiuf , ij^i iu ui h iu f, luufiu p jbplfpku bL bp jiunbiuf 
knLiuuuinL[èbiuku pifnj upmp k 2 ^ujpiuku Lun iujk, np q^kiupu lun utk^kiuppkuk Jiu pqlfiuk 
'îhiup iulu p l] luukfnij [Jt; r bnL, ui[p, npuf[u Ifiuâkgiup bL ujpiuphp r npuf[u IfiuJbugpu bL Ifiuiniupbugp, 
qp p pbq pnqhiuf ( qiuqptuuih: 19 hulf tuufiu pkpktuLnp bL lu^iump qiuLpnLpIpLk UnLpp ZnqLnjk 
qiukk n liu q fnjuk pLp b iu qb lug h lupj p uppmu pppumnuiuiquiulfbiuf [Jiu qiuLnp uigk, npp p 
à iu tîtuh tu lfpk ipiujf[pk, bL Ifiuâiurp ^lULiuknLpèbiuâp bL qbqbglftuuiuqpp pjnp / îpqni[p Jbbpk bL 
piupkiugiuufiupuik ^'uiqlfiuj Ziujng [huqiuLnpp, kiupj qp[iup ^pni^iupuiiulf ufuitnûl;k p juJ2p*ujp / îk 
Uqnnukpg, np p diuJiukiulfpk q^iujpiuufbuinL^biukk nik^p qiqtuinpL, iujf iupéiukiuuf[u, qp 
puui ^piuJtukp unLpp qpng l;p pklfiufbiuf p unLpp [nmiuLnp^k qwnLfnLpbiukk ufiuuipL, npnuî ujknik 
Uiu'iiulf ûtuktufjiLp: 20 bL qpbujf lun kiu jnjà nqnpiulfiuk bL qbqbgplf pjnp*ïpqnif bL bqpiujpiulfiuk 
ufiuuinLni[ piuqJiugnLgbiuf pjnumiSnLku ipuuk Lfplfpk JptuptuknLpbiuk ' nminp lupiniuJbpébgiuk: 
21 1 Ptukqp qnjpk ippfpunipiujp bL ÇJnLwp ûiupmiuuwiknLpbiuk bL tfnqklfpp ifiupdiuiqbuip p 
à iu J luk iu lf pk , npp j n jd luqiu^p? £pk kbp^pmnLpbiukg iup^bumiu[pjnLiîpuiiunpg . jnpng 
qfpjtuLnptugk l;p tupqtupbL unLpp bL pnu^iulfpiuLk ujjpk UuinnLbnj Ptuupfpnu, bL lupiuquipiuiLu 


m >)'U r .M-33 

1 IL btuipubiulfiuk 

2 U, 'i luâuifù 

3 U» [pk£p Çiuûhf P fpkbf !;p Çutûhf 


f U • «sP 9 


4 

5 

6 


ILP ujufuj ujufujumuj 

ILP UtlflU^p 
ILP utpbuuiiu^nâp 


huup 


29. D apres H. Acaryan, Ztujhpbk ujpJiuuitulftuh piuniupiuk [Dictionnaire étymologique arménien]\ 
4 vol. Érévan 1926-1935, réimp. 1971-1979 =ArmB , III, p. 79, l’expression « fkkiulf 2 ^ 7 ^#» = « ujJiqp 

Çkuip ». 

30. Le 18,27. 

31. Ps 10,14. 

32. Litt. « pays, province » voir: Garsoïan, The Epie historiés (cité n. 9), p. 510. 

33. Sahak II (929-947). 
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Basilios 34 , un vrai saint et un staurolâtre 35 , Elbayrik 36 Hamazaspean à la parole rapide 
et sagace, un autre vardapet 37 Gëorg Kalat‘ec‘i [Galatac‘i ?] 38 , le savant Xostrov 
[Xosrov?] 39 et Gêorg l’invincible appelé Tarônac‘i et beaucoup d’autres qui se plurent 
[à lui] envoyer de nombreuses lettres affectueuses, pleines de sollicitude et de tendresse 40 . 

Mais [Sahak] à l’instigation de Yakovb et à cause de la contamination de l’hérésie des 
chalcédoniens qui régnait sur le pays et comme il se considérait comme l’ami du roi qui 
s’était converti à l’hérésie de Chalcédoine - à l’époque celui qui détenait le trône royal, 
c’était Isxanak, fils du ter Atrnerseh, petit-fils du bienheureux et pieux Hamam, roi des 
Aluank‘ - alors il se convertit à l’hérésie de Chalcédoine, et il oublia la profession de 
foi des Pères. Il persistait avec insistance [dans cette voie], il s’obstinait sérieusement et 
fermement. Ils ne voulaient pas venir au synode d’union. Ils écrivaient chacun avec son 
sceau ceci : « moi, Sahak catholicos des Aluank 4 accepte et lui, Yakovb, évêque de Siwnik‘ 
[accepte] de servir celui que vous, rois couronnés par le Christ, et vos saints évêques, 
consacrez sur le siège du saint Illuminateur ». Ayant renoncé à venir, ils prenaient comme 
prétextes et excuses [cet] accord fictif. 

Cette année s’étant écoulée, au début de l’année suivante, en rétribution de nos péchés, 
[Dieu] supprima la couronne de notre dogme, la gloire de l’Église, l’orgueil des chrétiens, 
le valeureux, le puissant et le talentueux par l’esprit, le ter Gagik roi d’Arménie. Et selon 
la rétribution de la chair, il a rejoint ses pères, son fils Grigor D[e]renik 41 lui succéda sur 
le trône royal. A l’imitation de tous ses pères, il fut sensé, plein d’esprit, puissamment 
valeureux, plein de zèle pour les préceptes divins ; il nous exhortait à ne pas nous laisser 
abattre et à ne pas abandonner le troupeau perdu, la brebis égarée, le patriarche des Aluank‘. 

De la même façon, le tèr Abas, roi d’Arménie, nous exhortait avec une belle soumission 
et avec un grand empressement à la même chose : à être le disciple du Christ qui est venu 
en personne chercher [la brebis] égarée, sans honorer plus les quatre-vingt-dix-neuf qui 
sont en sûreté, sur un escarpement de la montagne, que la seule qui s’est égarée 42 . 

Ayant réuni les évêques de l 'asxarh, les supérieurs des couvents, les staurolâtres, nous 
nous dirigeâmes tels des champions vers l 'asxarh de Siwnik\ Nous partîmes pour découvrir 
ceux qui s’étaient égarés et, si le Seigneur le voulait, nous avions l’intention de voir aussi 
les Aluank‘ et de [nous] réconcilier avec le membre séparé. 


34. Voir Step‘anos Asolik, III, 7, p. 178, Basilios, l’éloquent vieillard aurait été le maître de Step‘anos 
Kamrjajorec‘i qui, lui, est devenu maître du célèbre vardapet Samuel Kamrjajorec‘i (940-1010?). Voir 
C. Renoux, Samuel Kamrjajorec‘i, le traité sur l’Arajnawor (l re partie), dans From Byzantium to Iran : 
Armenian studies in honour ofNina G. Garsoïan , ed. by J.-P. Mahé, R. W. Thomson, Atlanta 1997, 
p. 379-396. 

35. Staurolâtre: luw^wlfpoh, litt. « Quelqu’un qui voue un culte à la Croix ». Koriwn, ^ ujpp il w n g fi 
(Vie de Mastoc), éd. M. Abelyan, Érévan 1941,26, p. 94, emploie le terme comme épithète, seul Grigor 
Magistros, Pgpbpp (Lettres), éd. K. Kostaneanc\ Alexandropol 1910, lettre 67, p. 147 emploie le terme 
staurolâtre pour désigner un moine. 

36. Le prénom btipiujpfilf (Frérot) est employé qu’à partir du xn e siècle selon H. Acaryan, 
Ziujng ujh&hujhnLhhhpfi pwmupujh [Dictionnaire onomastique arménien], 5 vol., Erévan 1942-1962, 
réimp. Beyrouth 1972 = AnjB, II, p. 102. 
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h l LjnpntftuJfrm bgpiujpfrljb Ztu J tu gui u ujh iu\j , Ijl J fi lu tftupgtutgbmh *hl;npg b uj gtupbgfi Êjnjbgbtuj, 
bt hnumpntf gfrmhutlftuh, ht *hl;npg tuhtgiupmhjfih' StuptuLÙiugft Ijnjbgbtuj, bi lujj ptugnLJp, npp 
'i lututUbutf tuntuphgfih pujgnuS gm^u, gnpntfu bi fuhtuJu bt ut;p futuhgtuljiuhu: 

22 hulj hnpuj pum utugpbjnjh 3 tuljnifpiuj bi puui 2tugbtuj tugtuhgnj ptuglfbgnhtuljiuhtugh, np bp 
mppbtuj uj2fvujpÇfiV‘ ftpp pujpbljLuJ gfrhph ^tuJtupbiuj PtugiuLnp pb gtupbbjnj jtugtuhgh 'Ptugljbgnbp, 
ptuùgp ntü^p gujfdnn PtugtuLnpnLpbtub jtujUétuJ /*£futuhtulj npgp inbutnh ILuipbbpu^fr, pnnb 
bptubbjnjb ZtuJtuJiuj ptuphtgiu2m PtugtuLnppb Ugnnuhpg, bt t;p giupbbtuf jtugtuhgh 'Ptugljbgnhp bt 
Jnntugbtuf g^tupgh giuuuhnLppLhi 23 bulj h lu jiu Juin but j, tghgbtuj, Ipu2ljtuhghtup bi nj ^tuuuhbph 
giuj fi JftnLpfnh Jngnifnjh, iujj Jptujh pLptupiuhjjiLp bbnhtugpntf gpbph, fJI; ZiuLiuhbiuj b J bu Uiu^iuLj 
Ugnuuhpg LpuPngpljnu, bt utu 3 tu!jnifp UpLhbtug btgpuljntgnu ' gntf bt gntp pppumnuiuiguiuljbiuj 
P tu g uj lu pp g bi untpp btgpuljnignunLhpg bbnhtugpbp jtuPnn untpp [nLutuLnpjph' btuniujbj: 
24 1)l ggtujh ^piuJiupbiuj igiu urûiu n^ph puiPUl&UlJ ptupntpu uunujtuLg gtuLgtuljtutgnLpbiuJp : 

25 b L fr ptnLj tutîfth tujhnpplj bL fi Jmiuhbj jiu^npg tutîfth ptugljtugnLppLh, Ijiuhfubtuf tîbgtug 
Jbpng fi ' 1 iuutnLgnLiSh Jbp ' bptupb gtgutulfh iul£uj JbpntJ , gtfuunuh bljbgbgLnj bL gtgtupbtuhu 
pppumnhbpg* gtupfr bL g^rgiuLp, gbntfiu^iuhûiup pJtuumptp guit,p fytugplj Ztujng PtugiuLnp: 
26 bL puui / îiuplpuif£ujp tîubgbtugu jtuLbjtuL utn tftupu fiLp , bt jtu^npgbtuj Ipu/tuL gtupnn. Ptugtu - 
Lnpntpbtuhh npgfr hnpph tuhgptuhplj m^p *bppgnp f btupbhplj Ijnjbgbiuj: 27 Utu tuJbhbLph / îiupgb 
hJtuhbtuj fun^ihJ ' 1 tuhûiupnift tupfi gtuLpnLpbtuJp , htufutuhbtufuhgpp tuumnLiubiujph tgtumnLpptuhph ' 
jnpgnpbp gtîbg Jp if^iumbj bL tîft PngtiLj ft bhntug g^iutmh *rbppbtuf , gnjfutuph IjupuLubtu/, 
gUgnuuhpg ' 1 tujptutgbmhi 

28 ^nthtulj uJph bL ml;p Uptuu Ztujng PtugiuLnp ghnjh jnpgnpbp ghghgplj AhtugtuhgnLpbiuJp 
bL tuJbhtujnpgnp ifinLpntf . thuhiuLiuhg pb tu 2 tulfbpm gnjnif Jbp 'Pppumnup , np tuhbtuJp bljh fr 
fuhgpp IfnpnLubjnjh, nj Jbbtupbjntf gphhunLh bL gphhnthuh t np jtupmbuuh jbpfrbb jtutgtu^nif £fih' 
piuh gjfrh IfnpnLuhtufh: 

29 bL àngntfbtuj gbtgftuljntgnunLhu tu2futup / îfth bL ggjfutuLnpu tftuhtuIjtuhtug bL futujphgnLU 
htu^tumtuljnLpbtuJp tfhmbLbgtup jtu2fviup / rh UfrLhbtug, fr gfiLm IfnpnLuhjngh . g£J bgbtuj, pi; ml;p 
LpuJhugfr, bL gUgnnuhu mbutuhbj bL Jfttuptubbj gnpn 2 btuj tuhgtuJh: 


37. Vardapet: religieux docteur, savant théologien, voir: A. Mardirosslan\Z^ Livre des canons 
arméniens (Kanonagirk‘ Hayoc) de Yovhannès Awjnec i : Eglise , droit et société en Arménie du IV siècle au 
viif siècle (CSCO 606, Subsidia 116), Louvain 2004, p. 133-139. 

38. Nous ne sommes pas parvenu à identifier ce vardapet , mais néanmoins nous pensons qu’il faut 
peut-être corriger Kalatec‘i en Galatac‘i, de Galat, monastère de Siwnik‘ au Vayoc Jor. 

39. Il s’agit là peut-être de Xosrov Anjewac‘i ? AnjB II, p. 335. 

40. Step‘anos Asolik (III, 7, p. 178) énumère les docteurs célèbres ayant vécu au X e siècle: Basile 
l’éloquent vieillard, Grigor prêtre marié, Step‘anos élève de Basile, Movsês, Dawit‘ Maskotn, Petros le 
Commentateur des Écritures et Anania le grand philosophe supérieur de Narek. 

41. Grigor-Derenik (943-958 ?) cité introduction n. 44. 

42. Le 15,4-7 et Mt 18,10-14. 
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Nous atteignîmes Xasxarh de Siwnik‘ et nous trouvâmes l’inconstant Yakovb, que nous 
convoquâmes. Lui par obligation, à notre vue et à cause de la grande crainte des isxan^ 
qui étaient à l’époque le ter Smbat de Siwnik‘, isxan des isxan B et le ter Juanser 44 isxan de 
Balk‘ 45 , et d’autres saints pères très religieux descendants de Hayk, dissimula le feu qui 
brûlait dans la chambre de son cœur 46 . Avec des propos ambigus et mensongers, avec la 
profession de foi simoniaque, il confessa ses péchés et promettait dorénavant obéissance. 

Et ceci ayant eu lieu ainsi, nous avions projeté d’achever notre voyage chez les Aluank‘. 
Au même moment, un porteur de tristes nouvelles arriva subitement : la reine d’Arménie, 
épouse du ter Abas, roi d’Arménie, fils de Smbat venait de mourir 47 . Pour la paix de notre 
cher pays d’Arménie, immédiatement nous renonçâmes à notre projet, [pour nous rendre] 
dans le gawar du Sirak 48 , nous pensions [avoir réglé l’affaire] du fourbe Yakovb et trouvé 
l’introuvable. Nous avons laissé à un autre moment [le fait de] travailler avec ardeur à 
l’amendement de Sahak, le catholicos des AJuank 4 . Ayant consolé le roi, nous avons 
affermi le courage de ses enfants et [nous les avons laissés] dans une aimable harmonie. 

Que dirai-je, après ce départ forcé, des actions accomplies par Yakovb, qui ne 
cessait jamais par des coups de tonnerre séditieux de toujours jeter la confusion, de tout 
bouleverser ; en outre, belliqueux, ingrat et inique, censeur et frondeur, il s’ingéniait et 
passait son temps à augmenter la sédition. 

De nouveau la jalousie, de nouveau la colère et la calomnie, de nouveau la séparation 
du sein de l’union divine! [Yakovb] réveilla une guerre patente à l’intérieur de la sainte 
Église ; et avec la lettre de X Henoticon (hennetikonf* il fit dévier beaucoup parmi les saints 
évêques et leur apprit à se rebeller complètement contre Dieu. Après que tous ces actes et 
coups du malin eurent été accomplis, nous estimâmes que leurs idées [méritaient] qu’on 
leur ôte la vie ; nous eûmes désormais recours aux prières et nous suppliâmes les saintes 
congrégations de nous aider par des prières, afin que Dieu nous fasse sortir de cette épreuve. 
Ayant confié au Seigneur Dieu ceux qui restaient, nous cherchâmes à ne pas perdre 
ceux qui avaient été retrouvés et à repêcher avec finesse celui qui avait été perdu. Et tout 
d’abord nous voulûmes purifier l’hérésie de Chalcédoine qui avait germé, qui comme 
un cancer rongeait notre pays d’Arménie et qui se répandait dans tous les pays, comme 
nous l’avons dit plus haut. Nous nous plaignîmes au roi d’Arménie [Abas] 50 afin qu’il les 
ramène par un décret royal à la volonté de Dieu, et qu’il approuve nos propos ou bien 
qu’il nous ôte la vie. 


43. Smbat de Siwnik‘ hérita de son père Asot le titre d 'isxan des isxan et\la plus grande partie du 
Siwnik‘ oriental, les gawar de Vayoc‘ Jor, de Cahuk, laissant à ses trois frères Sahak, Babgên et Vasak 
le reste de la principauté, voir Step‘annos Ôrbêlean, 55, p. 296-302. 

44. Juanser a succédé à son père, Jagik, dans la région de Balk‘ et de Kapan en 911, voir: Step‘annos 
Orbêlean, 38, p. 200; 43, p. 231 ; 51, p. 273. D’après Vardan, ZuiLui'pnuîh ufuJuiJnLjiJhujh ^uijirj-Luhujj ifujpq.uiujbmfi 
[Compilation de l’histoire de Vardan vardapet /, éd. L. Alisan, Venise 1862, § 47, p. 89, Juanser aurait fondé 
le monastère de Yovhannuvank‘ (appelé aussi Vahannavank) au pied de la forteresse de Balk‘. En réalité, 
ce monastère qui se trouve aux environs de tap‘an, en face du village de Sharjik, a été fondé par le frère de 
Juanser, Vahan; voir CIArm , II, p. 137-139 (cité introduction n. 44). 

45. Balk‘ : ancien gawar au sud de Siwnik‘, voir: Asxarhac oyc\ p. 65. Cette région correspond à 
la partie centrale de Lap‘an. 
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30 1)l 'i ujubiuf jtu2fvujp / th UfiLhbwg Hl quibuif q3uiljnifph piuéiuâfun Jfuppuip^ujpi 31 hulf 
hui uui 'îujptjfi^ Jbpnj mbunij^buih bt pn-hnijèhiuh hpljfiLqfi fafvuihuigh, np fi dujJwhujljfih t npp 
Çfih uit;p UiSpujm UfiLbhujg fafvujhujg fafvujh bt ui^p Stntiuh^bp Pujqujg fafuujh, bt ujji umpp bi 

pujpuilfpuii-h tfujpp Zujjlfujqhhujj'p, pnqujpnppbujf £p qlfujphujj tfnLph, np fi upuifib qnpbuipujbfi 

2 

inn^npÇp, bi Ifbqwlfujpb bt uuiuijuiuj. piuhfiL bt ufitSnbujLfUjb gutLuthnL^biuâp funuuinifujhl;p qdbquij 
bi q^ihutquthqnLppLh jujjhJtfhuil; ht. jtniquj: 

32 b L fi ifihb[ uijungfilf ujjuujÇu' funp^bgujp qwnujpfi bqbutf ûwhujujujp'îh' np jlXqnmihu ' 
tu lui pm bp 33 Ijl hnjh duiiîuijh^ qnuHjujh 'i ujubiuf tnuiqhuitquiL, fJI; ifinfuhgujL Pujqn L^fih Ztujng, 
ujJnmfih ui^p Hpujuujj fdujqujLnpfih Zuijng, npqLnj UJpuiinuij: 34 b L tjuiuh fuujqujqnLpbujh ufipbjfi 
uJ 2 fuujp^fiu Zwjng qiupbiup jujjhtî jujnujpujpljnLphujbg fi üfipujtf quiLuin, Jbp Ipupbhuif qfuuipnqh 
3ujLfnifp bL qmbuif quihqfiLinh, bL qnLqqnLpfiLh Ulu'iujIjujj Ifujpnqfilfnufib HqnLUjbfig Pnqbujj 
jLujfnLiî éujJnL hplfujufiphp 35 1)l JfufiPujphujp* qPujqujLnph ^ujuuiiuinÇuip, bL qqujLuilfu hnpui, 
fi ufipnj iSfiujpujhnLpfiLh: 

36 hulf qfi^l uiiqui q^putàb2uifiu ujjunpplj luuiugfig bL q3ujljnifpujjh Ijuiuiiupiub, np n^ 
qiuqtupbutg Jp2 m ft* funnifujpujp LuihqpnLqujg, np dfew ifpqnifbujp ^ludiulj uiqdtfhuip juabin 
fuujqiSuj'îujpnLuui, dm dm qp lui bL dmduiifmûuin, miqbpmfuui bL muffipmuih , iqmpumimu^ph bL 

iqujpuujLUjqÇuih: 

37 'hmpbbm i hmfumhb, qmpbbm f p uj pIfnLpfiLh bL punLppih , qmpbbm / n^in^nn/l/ 
juiuinnLmbmjfib dfi m p mb n lP bh l;b . bL miqm jmjuihfi fiulj iqmuibpmqd qmpPnjg unLpp hl[hqhgLnj, 
ifujuh qfi Çbhhhtnfiljnh PqP^if 2hqbmg qpujqnuSu fi unLpp bufputjniqnumg bL phmLph 7 nmnjg 
mufummdpbf jUuuinLbnji 38 bul^ miqm jmjud ifihbjnLpbmbg bL mpljmbfig ^uipfih ' 'i mdmpbgmp 
IjbhujqpujL [fibbj tîbq fi Ifbhmg hngfih Ijmpbhmg. bL jmqmLpu mjhnL^bmbL miqmLfibl;mp, bL qunLpp 
nLfumu mqmp^mp ujLqhbf dbq mqmiPpLp, qft mpmug £ HumnLmb puui ifinpbnLpbmhh bL qbfuh: 
39 fa jmhbhhuji uibuinh HuuinLbnj qbqbuquu funp^bgujp qquibiupuu n£ Ifnpnmuihbp bL qljnpnLubutfh 
funpujqfiuinLpbujiSp npuutp 40 \)l hiufu IfUjJhgujp Jujpphf qphbftLqbutf uiqmhq 'Rujqtjbqnhfi, np 
juJ2fvu*p^fiu Zwjng ftpp pujqgljbq ûmpuà^p bL qpn^np uJ 2 fvujp / îu £yi Ipufhiuf, npuf^u ifbpiuqnjbb 
uiuujgiup, bL pnqnpbuLj Lun pujqujLnph Zujjng [ILpuju] IjUjJ qiupbnLgiuhb( PuiquiLnpuiuujuui 
ÇpiuâuthiuL fi IjUJiSu UuuinLbnj bL 4uiLLuhfi[ puihfig tîbpng, bL IjujJ putnhut( qtîbq fi Ijhhuigu: 


1 uin Çuplf 

2 p qûbipug 

3 U» juijhJuih^ P jtujhJh f 

4 U» ^Jlf à lu J lu jh 


5 U»p tSfu fi P lu p k l 

6 U. 2 |if^ 

7 P phutifig 


46. Ter Mkrtc ean corrige U» pnqiupnppjkp^ P pnqiupnpp...bp en pnquipiupnpbui^ £p y d apres Step annos 
Orbêlean «hp^puuquipnpphiu^ nchfi bL q'Piu^lfkqnhfih » ed. oahnazarean, vol. 2, Paris 1859> p. 20. 

47. Voir Step‘annos Orbêlean, 52, p. 211. 

48. Région d’Ani, neuvième gawar de l’Ayrarat selon 1 'Asxarhac oyc y p. 65. 

49. A propos de cette lettre d’union et de sa réception par les Arméniens, voir GT\ p. 114-117; 
la lettre synodale du catholicos Babgên, p. 157-162 et l’étude de K. Sarkissian, The council of Chalcedon 
and the Armenian Church , Antelias 1984. 

50. Correction de Ter Mkrtc‘ean, les manuscrits ont Smbat = Abas ? 
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Que répondit ce bienfaiteur digne d’une illustre mémoire, affable, à la voix douce, 
puissant ? Avec une digne sagesse, tel un vieillard sagace, il fît fleurir, comme il convient 
à la dignité d’un souverain, des paroles de bien : «Je vous prie, cessez de vous consumer. 
Et je vous dis: en vérité, O saint et ouvrier qui napas à rougir 51 invective-moi d’abord, 
réprimande-moi d’abord, dénigre-moi d’abord, moi le berger qui fait paître ensemble 
ton loup et tes brebis ». 

Aussitôt, il lança un ordre royal afin que personne n’osât épouser des dyophysites, 
sous peine d’être décapité comme des brigands. Il donna l’ordre d’ériger des églises. Il fut 
prévu de bâtir une maison de Dieu dans un site ravissant, au prix d’un très grand travail et 
de dépenses somptuaires, dans la ville capitale royale de Kars 52 . Grâce à la miséricorde de 
Dieu et à [sa] volonté puissante, immédiatement tous les dérèglements qui régnaient dans 
Xasxarh du bienheureux roi Abas, disparurent par les actions de grâce et les prières des saints. 

Une fois ces belles dispositions prises [c’est-à-dire] l’édification de la foi et l’union des 
saintes Églises, le soi-disant patriarche des Aluank‘, Sahak, mourut. Il laissa à sa place son 
propre frère Gagik, qui fut consacré faussement comme [Sahak l’avait été] sans même 
[l’accord] des successeurs de notre saint Illuminateur. [Gagik] était un homme modeste, 
à la belle figure et de taille moyenne. 

Et nous, parce que cela n’était pas conforme à l’ordre de Dieu et qu’il n’y avait pas 
eu de consécration venant de nous, nous ne le reçûmes pas et nous donnâmes l’ordre 
aux isxan de ne pas l’accepter. 

Les isxan des AIuank‘ connaissant la bonne foi des Anciens et la confession des Pères, 
écrites dans l’ Histoire des Aluank‘, et qui, autrefois, avaient été en accord avec les vicaires 
du saint Illuminateur, ne l’acceptèrent pas. Sauf un des isxan [du pays] des Aluank‘, 
du nom de Senek‘erim 53 , seul, était en dehors de la vérité ; mais quelque temps après il 
fut la cause de l’illumination du pays des Aluank‘ et le héraut de la vérité. Ce que nous 
raconterons à un autre moment mais j’ajouterai quelques mots suivant la succession de 
mon discours et je reviendrai examiner [ces événements] au moment opportun. 

Et les isxan qui avaient accepté [auparavant] Gagik, acceptèrent à juste titre notre 
ordre et ils désignèrent un autre [candidat], du nom de Yunan dont ils pensaient qu’il 
obtiendrait la dignité patriarcale dans la maison des Aluank\ Conformément à l’usage, 
ils l’envoyèrent pour être consacré, vers le saint siège de saint Grigor. Et nous, comme 
il convenait, avec une miséricorde paternelle et dans une communion fraternelle, nous 
l’avons honoré avec plus de déférence que ce qu’il méritait. En outre le ter Grigor, roi 
du Vaspurakan, fils du ter Gagik Arcruni et le roi d’Arménie, le têr Abas, fils du têr 
Smbat Bagratuni, se plurent à [lui] offrir des objets de culte dispendieux, des cadeaux 
onéreux selon leur grande magnificence. Une fois la consécratioh accomplie, nous le 
fîmes reconduire, lui ayant donné un décret et une lettre porteuse de bonnes nouvelles, 
en réponse aux demandes des isxan. 


51. 2 Tm 2,15. 

52. Ville du Vanand ; sur son emplacement, voir: H. Hübschmann, DieAltarmenischen Ortsnamen 
mit Beitràgen zur historischen Topographie Arméniens, Strasbourg 1904, rééd. Amsterdam 1969, p. 440. 

53. Arrière-petit-fils de Sahak-Sewada (voir l’introduction n. 44). 
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hulf utigm p utp butg utiquip mh mjh bi mpdmhfi pmpLUj j fatum tu Ijfi' ^bqm^tudpnjp ht 

pmqgpmpmppmnh, 'i qwLph , puin mpdmhfi ftdmumnLpbmhh, puui mnnqmgbmf bbpmlftuh tu/btugh 
/ îmb£mpmjbqgK fi dtu u mft gît qpmh pmpLnpwljmh, pum mpémhft m fi p tu tqb m tulfiuh fih iqtumLnj, 
tqmmmufumhbmf mn dbg. — Qpqbfigu, mut;, miupifintiTu mpn^Çp fihb pmhu, n if unLpp, mpqmpbL 1 2 3 4 
LunLuhg mdmLpnj qfiu hmfu jmhqfidmht;, fthb j lu ri lu ^ uujuinbui, qfiu hmfu q^niffau mqmpmh m, 

np fumnh qqwjiq bt qqmnfthuq mpmbbd: 

42 bi hnjh dmdmjh q'îpmdmh PmqmLnpmumum tqmjdmhfih qh^p, qft J fi np fi2fvhugt; ludniuhmhiuf 

3 4 

phq bplfmphmlfuh, bi lutmqmlfmgh qqffu^mmdmhu mmjp tfûftn, bi blfbqbgbmg q2fihnLpbmh muj jp 
q^pmdmh^i 43 Qnp bt fiLp hmfummbubmf* bt Ifmhqhbmj mnih UumnLbnj upmhfhfmmhuftp Ifutjfitp 
ht bmfufiLp dbbmqmhb m2fummnLphmdp ft PmqmLnpmhfwm 2m / imummhfih bmpnLg: 44 nqnpdnL- 
pbmdph UumnLbnj hi. IfiuJimp ÇqmLpfih tun dmdmjh pmpbmh tutîbhtujh mhmnmlf ljmpqmqpnLpfiLh[p]h, 
np t;fih jm2fump^fih bpmhbfnj PmqmLnpfih Upmumj, fonp^uiLp hnpfth ht. mqmLpfiLp uppng: 

45 b L qtfhfi mjug qbqbgfilf IjmpqmqpnLpbmhg bL 2f*hnLphmh 'îuiLutuinj bL dfimpmhnLphmh 
unLpp bljbqbgbmg ' tfmq£mhl;p tutgtu Lfmpbbmf 'i tujptutgbtnh UqnLmhftg Um^mljh Ijnjhgbmp bL 
Pnqnjp tfinfutuhtulf fthpbmh q'impmqmm fap q^mqftlj hntffih pbpmtjmmmp bhnhmqpnLpbmdph, 
gnp fihph nLh^p tuntuhg uppnj fnmmLnpjjth ht dbpnj mpnnmljmpmgh* tujp tfmdhum bL qhqbgljmq^d 
bL £luifttuLnp 4luuiuljUJL: 

46 hulj Jbp tfmuh qft n£ t;p pum ^pmdmhfi UumnLbnj Hl n£ mh^p bbnhmqpnLpfiLh fi dt;h£ n£ 
phljmfmp qhtu bL n^ tfpmdmh mnnup nLpntp jfafumhmg phqnihhf qhm: 

47 hulj qhtufuhbtugh pmpbdmnLpfiLh bL qtfmpgh qmLmhntpftLh, np Ijmjp jUqnimhfig 
tftumJnLph mhh, qfim bfntf fafumhmgh UqnLmhftg, np ffthmf £p tun htufuhbtutp [jbg tuji uppnj 
fnLuiuLnpifih tupnntuljiu^iug t n ^ phlfiu/iuh qhtu: 48 Ptujg J fi ntîh jfafvtuhtugh IkgnnuUftg UbhbpbpftJ 
tuhuLhf htu Jfnujh ÇtuLtuhÇp iftu^ tupmtupnj ^dtupmntpbujbb, np qlfhfi untq fib^ diudiuhiulpi hght 
igiumûtun fnLutuLnpnLpbtuh tu2fvtup / ifth UqnLtuhfig bL ptupnq tup m n t.pb tuhb t qnp jtuj^nLd dtudnL 
qtgiumûiunuù tuutuugnipi 49 ^ fid qhntffidp uibbutf putùu fi Iftupq ptuùftu qtupbujjg, npng ptuùu 
( fi ûut^t bL dtudtuhtulfftu 'i hmiuqtuLmnLiîhi 

50 frulj fi2futuhp 'i tuLtuhbtu^ fytuqfiljujj fiptuLtutgl;u phlfiufiuh q'îptudtuhu dhp Hl phmpbgfih 
qmji ndb t qnp lftupbl;fib If tuf jtu2mfi£tuhfi tfiujpujtqbmnLpbiuhh muihh UqnLtuhfig, Snibiub 
Ifn^bgbiuf, bL tuntuphgfib pum mLpfibfib ft bbnbmqpnLpfiLb ft unLpp mpnnu ' qmf fi UnLpp fypfiqnp: 
51 hulf dbp, nptq^u tfmjhf l;p, 'i wjpmljwh qPntf bL bqpwjpwljmh pmqnpqnLpbmdp qhpmtqmmfiL 
pmb qmpdmhh iqmmnLbgmpi 52 Ujf Hl pmqmLnpb *fmutqnLpmljmhfi m^p fypfiqnp, npqfi mbutnh 
9*mqlfmj Upbpnihbmg , bL PmqmLnph Zmjng m^p Upmu, npqfi mbutnh Udpmmmj Pmqpmmnthnj , 
pmqdmbmfu utqmuftLp bL bmhpmphnh mqhpufiL pum hdmh fiLpbmhg dbbnLpbmhti jnjé ufiphgfih: 
53 bL bhnhmqpbmf dbp ' jnLqmplfhgtup, mntbujf bL tfpntfmpmmlj Çpmdmhmg bL tqmmmufumhft 
tuLbmtumujp, qnpnj bpbph mntbujf qfuhqfipu fi2fumhmgh: 


1 U» Çiuhéip t[ gfidujuinfigh, P / ih£ip gpfidtuuuiftgh 

7 II ntf unLpp tupqtup, bL P n tf unLppq tupqutp, bi 

3 H qjfu^ututdtuh 

4 H klfhtihgLnf 


5 II ÇpuiJuih 

6 H hfu mu p P htufu mu [ 

7 HP pbrbui ^ttuLmhhmf [ ( b. S,-U',] 
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Et l’impie et malveillant Yakovb se livra à des manœuvres auprès de certains ramilë*, 
des pères staurolâtres et des chefs des gawar afin qu’ils clament que [Yunan] était indigne 
d’être nommé et qu’ils ne l’acceptent pas dans cette autorité 55 . Le trouble étant jeté des 
deux côtés, Yakovb belliqueux, ne s’en souciait pas ; il considérait le trouble de l’Eglise 
comme le port de ses méchants désirs, et en éloignant des ecclésiastiques l’honneur, 
il étanchait la soif de son cœur diabolique. 

Et ici l’époque des doutes arriva pour nous : tristesse redoublée, soucis renouvelés, 
tourments continuels au cœur 56 , cortège de lettres quotidiennes porteuses de troubles, 
soucis de toutes les Eglises 57 . Qui, voyant un pasteur se quereller avec un [autre] pasteur 
et mettre en pièces l’agneau, n’aurait pas le cœur déchiré ? Qui, voyant alors les vallées 
pleines de catéchumènes morts, ne pleurerait pas leur perte éternelle ? Qui, voyant sur le 
saint autel la toile tissée de l’araignée, ne verserait pas de larmes ? Parce que les mariages 
étaient considérés comme fornications, les enfants [issus de ces mariages] étaient voués 
à la mort éternelle. La vie devenait la mort et la mort la perdition pour la vie future. 
Et une fois que ce malheur survint et gagna Xasxarh des Aluank‘ et la maison de Sisakan 58 , 
nous fumes troublé, bouleversé ; hélas, nous nous lamentions tout le jour, aimant mieux 
mourir et être avec le Christ que vivre [ce] présent et entendre une telle avalanche de 
doutes à cause de cette machination qui survenait. 

Jusqu’au fond du cœur, nous étions courroucé, nous nous souvînmes [alors] de la 
parole du Seigneur transmise à ses disciples : le bon berger livre sa vie pour [ses] brebis 59 ; 
et le mercenaire [les] abandonne pour les surveiller de loin 60 . Ayant réuni la multitude des 
saints évêques, des saints pères et des savants vardapet qui étaient dans notre pays, nous nous 
mîmes en route, avec eux et nous nous rendîmes dans Xasxarh des Aluank‘. Alors que nous 
étions parvenus dans le gawar de Xac‘ën 61 , vint au devant de nous, le grand, le glorieux, le 
vigilant de Dieu, le dévot ter , XTsxan Grigor 62 avec les saints évêques, les moines anachorètes 
ainsi que les nombreux membres ecclésiastiques. [Nous] ayant reçus avec amour, il rendit 
grâce au Seigneur : « [le Seigneur] t’a envoyé, toi, le successeur du saint Illuminateur, à la 
recherche de nous qui sommes perdus, pour illuminer les longues ténèbres, supprimer le 
trouble de l’Eglise et [nous] réunir dans un même ordre, un même dogme et dans la foi du 
saint Illuminateur, afin que nous aussi, nous soyons comme nos Pères, pour toute éternité ». 

Aussitôt, il écrivit des décrets à tous les chefs de l 'asxarh, qui reçurent l’ordre de 
convoquer un synode avec nous, dans sa maison, dans le gawar de Xac ën. Une fois que 
chacun reçut l’ordre, de la même manière, ils devaient propager à toutes les congrégations, 


54. Le terme de ramik désigne le cultivateur salarié d’un propriétaire foncier et par extension le 
«bas peuple». Voir Garsoïan, The Epie historiés (cité n. 9), p. 554. 

55. Voir Step‘annos Orbêlean, 52, p. 278 : Yunan est indigne de sa fonction et le catholicos Gagik 
refuse de se retirer. 

56. Ro 9,2. 

57. 2 Co 11,28. 

58. Sisakan : le terme est d’origine iranienne et désigne le Siwnik‘. Il est employé pour la première 
fois dans La Chronique syriaque de Zacharie. Le premier auteur arménien à l’avoir utilisé est Movsës 
Xorenac‘i, I, 12, p. 41. Voir Hübschmann, Ortsnamen (cité n. 52), p. 263-266. 
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54 hulf tuhtuLp^h, ^lupiuptupnjh 3tuljnifph x pubtuj qndtuhu ntudfilju ht q'îtupu futujtu lfpiui.hu Isl 
qtqbuiu tj.ujLUjn.fih ' Lftupqtuj qhtu ujhujpétuh Ifnjdtuhh ht fphqmhbjfi ifhptulfiugnLpfiLh, Bl 2 ^f in Pbujj 
qbpljnufih Ijnqdtuhuh' futuqdhui'îujp nmuih 3tuljnifp fihph tuh^nqtuhtujp, qfi htULtu^iuhqfiuin 
jiuptuu^p Iftudtugh gfunnifniPfiLh 1 hljhqbgLnj ^tudtup^p, bt fi dbpébjh qtqiuuifiLh jblfhqhgtulfiuhiug ' 
qnifujhujjp ht tqtuupdtuhh qfiLUjq.ujui upuifih: 

55 frulj tuuuiiuhtuLp tuujiu étudtuhbiug dhq étudiuhiulf uitupiuljn Luujhtug' Ijplffih uipuidnLpfiLh , 
ifbpuuifih tfnqp, tuhuftulftuu giutp upuift, qtuLp^tuhtuuftuq funuhuhp funntftupbp huiduilfiug, ^nqp 
tutSbhujjh blfbqbgbtug: 56 •Ptuhqfi n p 2 tuju uibubtuj q^întffiLU tun 'i niffim dtuptnnLgbtuj bi qtunfthu 
ql;2ujql;2 Ifbqhphtuj bi tuql;fuujp 2 hugfi i 57 P^if tnbutuh^p jtujhétud q^niffiuiu jgbtuj bptufutuj 
dbnbjtuip, bi nqptujp qjtuLfiuibhfig hngtu IjnpnLUUi: 58 fl gf uihutuh^p fi tfbptuj uppnj ubqtuhnjh 
utupqfi Aqhtuj pnq, bi tupuiiuuniÇp . ptuhqfi qnLquiLnpntpfiLhp fi ujnnhljnLpfiLhp 'îuiduiphuij £p , 
ifhpuuifib bhmhqh' fi dhnhjnLpfiLh jtuLfiuibhfig . Ifhtuhp dtu^ jbtuj, bi J lu 'T Ifnpmuui tun jtuuftuqiujh 
Ifhtuhu: 59 [)l jlujulS hbqnLpbtuh bljbjnj tftuuhjnj fi tfbptuj tu 2 futup / ifih ILqnuuhfig bt uituhh Ufiulpuhfï 
funntfhgiup, ujquinpbgujp, uilui q diu^nih uinttup qtuLp^iuhiuufiuq jujl ^tudtupbtuj dbntuhhj bt phq 
'Ppfiuuinufi jfihbj, piuh pi\ Ifbtuj fi hbplftujfiu bt jubj qtujhptuh tuq^ui uitupiulfnLuiuhiugu tun nuiu 
phpiugbiuf dbpbh tujfig: 

50 Ijl tutqtu fipp fi funpng upuit; qtujpiuqhhiuj, jf 1 2^9 UJ 'P qpu*hh Sbtunh tun ui 2 Uilfbpuiuh 
tuLtuhqhtuj, pi; ZntffiL pu*2 qtuhbh qht\ fi tfbptuj njjutuptug , fiulj tftupblftuhh Pnqhtuj qhtu ' fi 
ptugnLuui tunhntgnL h2dtuphj i 61 b L énqntfbtuj qptuqdnLpfiLh untpp buffiulfntqnuiug bL unLpp 
/ >tuptuhg bL qfiuihtuLnp tftupqiutqbuitug , np bfth jtu2futup / îfiu dhpmd, q£d bqbtuj hnptutp qhtugtup 
jtu 2 futup / th ILqnuuhfig bL 'i tuubiuj fi qiununh htu^bhnj phq tu nui 2 bqbL dbq dbb bL tfituntuLnp , 
tuuuinuub tutqtu^ bL ptupbtqtu2^i m kp < ^pl 1t l n P fa^^h, 'i tuhqbpb unLpp buffiulfnignutuip bL ûqhtutnp 
tftuhtuLjtuhtuLp bL tujj uihpfiL blfbqbgtulftuh IftupqtuljgtuLp: 62 t) L ufipntf phlftujhiuj qntftuhtujp 
qmbtunhl;, np tuntupbiug fi fuhqfip Ifnpnmhjngu qunLpp /nmtuLnpjJi tuPnntulftujq, jnLutULnphj 
qptuqdtudbiuj fuiunuph bL ptunhtuj qfunntfnLpfiLh blfbqbgLnj bL dfitupiuhhj fi hnjh Ijuipq bL fi Ifptuihu 
bL fi ÇiuLtuui uppnj lPLutuLnpjjfih . qfi nptq^u Çfih 'i tupp dbp, jfign ip bL dbp dfihjbL gjtuLfunbiuh: 

63 b L h njh étudtujh ^pntftupuiiulfu qpkp jujdbhtujh qjfutuLnpu tu 2 futup / îfih'‘ tunhnLj Çptudtuh 
tunhbf dnqntf 'i tuhqbpb dbtutp fi mtuh fiLp, fi huujbtuh qtuLtunfi: 64 bL phlftujhiuj q^ptudtuhu ^ 
fiLptuhdtuh phtuifigh , bL phlftujhiuj hdiuhiuufbu tftuhqbpb tujh ' luibuiiuinp ^ptuuiiupiulfbj [j]mp^ 


m . f J- XI 

1 U» fvnnifnLpfiLh 

2 U.P np 

3 U» qfimhuiljuih 


4 P qtfpuidujhujg \ 

5 jmp pbrhiu [S.-IT.J li)P ntp 


59. Jn 10,11. 

60. Ceci est une interprétation de Jn 10,13. 

61. Xac‘én : ancien gawar de l’Arc‘ax, région située entre le Kur et l’Araxe, à l’est du Siwnik‘. Voir 
Hübschmann, Ortsnamen (cité n. 52), n. 1, p. 240; 349. 

62. Voir l’introduction p. 778. 



800 


PATRICIA BOISSON 


qui se trouvaient dans Yasxarh des Aluank‘ la nouvelle de se réunir 63 . Et sur l’ordre de Dieu, 
immédiatement se rassemblèrent tous les Pères, les saints évêques et les prêtres savants et 
comme il est dit : Où sera la charogne , là aussi les aigles se rassembleront. Il y avait parmi eux : 

1. Gagik, le prétendu catholicos 65 

2. Et Petros [qui] avait été consacré par lui évêque de Gardman 66 
Et les moines originaires de cette région : 

3. Le Père Dawit‘, supérieur de P‘arisos 67 . 

4. Le Père Petros, supérieur de Kovaxeld 68 

5. Le Père Manacirh 69 , supérieur du couvent Yovsëp‘ 70 

6. Le Père Grigorës, supérieur de Nora[b]an[k]k‘ 71 

7. Le Père Simeon, supérieur de Xandonkan [Xont‘avan?] 72 

8. Samuel, prêtre de la Porte de Senek‘erim 73 

9. Sup‘an de Yoljagur 74 prêtre des saints Ananianc <75 
Et de la région de ïisxan Grigor 76 

10. Le ter Yovhannës évêque d’At‘ax 77 

11. Le têr Yovhannës, évêque de Mak‘enoc‘ 78 

12. Le Père Misayël, supérieur de $ikak‘ar 79 

13. Le Père Sargis, supérieur de Ganjasar 80 


63. La réunion se déroula à Ardax, selon Step‘annos Ôrbêlean, 52, p. 279. Ce village se trouve 
en Siwnik dans \c gawar de ^ahuk, voir: Ziujiuuunuhji L Ztupml^ftp 2 Pi uj î j î j hp[i uihquihnLhhhpfi piuniupiuh 
[Dictionnaire des toponymes d'Arménie et des alentours] ', 5 vol., Érévan 1986-2001 = H$TB , I, p. 409. 

64. Le 17,37. 

65. La numérotatio en chiffres arabes est le fait de Ter Mkrtc‘ean. 

66. Gardman gawar de l’Utik* selon YAsxarhac oyc, p. 65A. 

67. Ce couvent se trouve au nord-est du lac de Sewan, dans la province de Getabek, voir : Documenti 
di architettura Armena. 19, Gharabagh , Milano 1988. 

68 . Kovaxeld se trouve à une vingtaine de kilomètres au nord-ouest du couvent de P‘arisos, voir: 
la carte p. 85 de S. Karapetyan, ZjnLufiuwjfih Uppiufu [LArc'ax du Nord], RRA 16 , Érévan 2006. 

69. Manacirh est un nom d’origine perse, signifiant iïtuhtujli uhpnihq. IpuJ &kr^ «de la race de Mana 
ou de la tribu de Mana », d’après AnjB , III, p. 192. 

70. Ce couvent est cité par Movsês Dasxuranc‘i, III, 8 p. 300; 9 p. 303 mais sans indication de 
son emplacement. Nous n’avons pas trouvé de couvent portant ce nom dans la région concernée; 
seule une église dédiée à Yovsëp‘ dans le mélikat de jraberd, près du village de Gyulyat‘ar, non loin de 
Mardakert est signalée, voir: H$TB, III, p. 446. 

71. Un couvent Norabankk‘ dans le gawar de Sot‘k‘ est mentionné par Step‘annos Orbêlean, 
p. 514. Voir Yakobean, Arc ( ax et Utik ( (cité introduction n. 44), p. 233 ; 238. 

72. Il se peut qu’il s’agisse de Xont‘avan / Xont‘anabak / Xont‘abak / Xont‘akabak, dans le gawar 
de Sot‘k‘, voir H$TB , II, p. 770. 

73. Voir introduction p. 111. 
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tun pnjnp untpp hl/uiuu, np t;fih jUJ2[vujp^[ib UgnLUjblig, bt p 'i putthub £ UuuinLbnj tun dutJtujb 
éntf nifhuji piugmâ ^mpp bt untpp buffiuijnufnunibp f ht ujj[ gfiuibujlfujb piu'iujbujjp, puui ujjbrf 
JJ!; fhp fn l& n liÏÏj thupilbn] uihrj. Iil ujpbntfip ^mLUjplib : 65 Qbg npu £y»' 


L 
2 . 

3 . 

4 . 

5. 

6. 

7 . 

8 . 
9 . 

10 . 
IL 
12 
13. 


< bujq.filf Ifujpbbujf Ifujpngplfnub ^, 

fri. ^Ibuipnu [np] fi bâutbi; ^bnbmgpbuipj £p 9'ujpq.Jwbujj kujftuljnujnu f 
bt ifuthujlfujh^ £p np jujjbJ IfngJuibL 

£tujp ‘buitftp' Qujnftunuujj ]uibuilfuib, 

£utjp ^Ibuipnu bn]uifubgg!i ]uibuilfuib, 

£tujp ITujbujûfipÇ 3mu^iJinL ijujbfig ]uibuilfuib, 

Zujjp ^pjignp^u bnpujtfujbfig ifuibuil^uib, 

£uJjp UftJ^ntfb x hwbgnblfmb i[ujbfig ijujbujljujb, 

bt UujiînL^i bp!;g UbbbpbpfiJujj gpuib pui^uibuij, 

b L UnLifi utb ' 3ng2 UJC t nL P UJ l untpp Ubutbfiujbg pui'iuibujj, 

^ J 

fri. ^pftgnp fatuiubfi l^ngâuib^u * 

Sbp 3nif*iiubbl;u Upujfuujfj] buffiuljnujnu^, 
b L Stp 3n]^iutbbt;u ITujpkbngujg buffiulfntgnu, 

Zujjp (T/iuujj üfiljujpujpli ijutb lu lfuib, 

£tujp Uutpgftu ( buib&.uiuutpnt ijujbujljujb, 


~ (H: 37 


1 U* w jip 

2 U« IfUiPnq^filjnu 


3 U» fejuuih fi IjnqJuibl; P fefuujh fi Ifnq^Jujb^b 

4 U» ut£p 3nt[*ùubk^u' llpuijvui huffiuljnufnu 


74. Nous ne sommes pas parvenu à identifier ce lieu, mais il y a un sommet de montagne en 
Siwnik‘ qui s’appelle Alja, à 6 km de Sisian (voir H$TB , I, p. 187), peut-être que ce supérieur est 
originaire de cette région. 

75. Voir H$TB, I, p. 247, un couvent du même nom aurait été érigé par l’évêque Anania en 753, 

son emplacement est inconnu. ^ 


76. Voir introduction p. 778. 

77. Le couvent se trouve probablement dans la région de Tigranakert. Voir H$TB , I, p. 50. 

78. Le couvent de Mak‘enoc7Mak‘eneac‘ est situé au sud-est du lac Sewan, à une heure de distance 
de Vanevan, dans \egawaf de Sot‘k‘ en Swinik‘. Voir HSTB , III, p. 746 et Yakobean, Arcax et Utik‘ 
(cité introduction n. 44, p. 777), p. 265. 

79. Ce couvent se trouve dans le gawar de Mec Irank‘, en Arcax, sur un affluent du Kur, près de 
Part‘aw, d’après Hübschmann, Ortsnamen (citén. 51), p. 459. VoirMovsês Dasxuranci, III, 20, p. 326. 

80. Le monastère se situe entre les rives de l’Araxe et du Kur, à l’extrêrr 
au sud-ouest du village de Van, dans le canton de Mardakert. Le monastère 
fois dans l’opuscule d’Anania Mokac‘i. Ganjasar est ensuite mentionné par 
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14. Le Père Manusak, supérieur de Xac‘ina 81 

15. Le Père Pôtos, supérieur de Xandin [Xadavank‘ ?] 82 . 

16. Le Père Gëorg supérieur, d’Oskëvank‘ [Ockanivank‘?] 83 

17. Le Père Artawazd, supérieur d’Aycak‘ar [Ick‘ar] 84 

18. Sahak prêtre savant que P on appelait Fils du Forgeron 

19. Le grand prêtre Vardan 

20-22. Tiranun, Petros et Pôtos, prêtres de la porte 

23. Le Père Step‘annos que l’on surnommait le grammairien 85 , 

et beaucoup d’autres chefs, dont nous estimons qu’il serait superfétatoire de 
donner les noms, de crainte que ce discours ne soit qu’une joute poétique 
aux [oreilles] des auditeurs. 


Ils ont lutté contre nous, durant plusieurs jours, divisés en plusieurs clans : certains 
étaient prêts à être les alliés de Gagik, d’autres étaient sincèrement disposés à nous honorer 
d’un amour juste. D’autres, cependant, ne voulaient ni de Gagik, ni de Yunan; ils les 
rejetaient tous les deux et ils en désiraient un autre. 

Et ïisxan Grigor suppliait pour que nous autorisions Gagik à être consacré une 
deuxième fois, en nous donnant l’exemple de l’attitude irrégulière de ter Gëorg, catholicos 
d’Arménie, envers Yunan le catholicos des AIuank‘ à cause de l’intercession du bienheureux 
roi Hamam. Et comme nous n’avons trouvé ni moyen, ni issue pour régler cette affaire, 
voyant la désunion de l’assemblée, nous eûmes alors recours aux prières. Beaucoup parmi 
l’assemblée invoquaient l’indignité de Yunan et la conduite digne de mérite de Gagik. 

Alors quelle issue à ces dilemmes ? D’une part, il ne leur était pas possible d’abandonner 
un homme taché, d’autre part, ils n’en voulaient pas. En effet, lorsque; ce qui est de 
Dieu n’est pas là, ce qui est, n’est pas rien [pour autant]. Pour accorder une deuxième 
consécration à un orthodoxe, d’après les saints canons, nous reçûmes l’ordre de défaire 
les deux [consécrations]. Devant [leur] refus, nous prononçâmes des anathèmes violents, 
véhéments et brûlants contre la maison des AIuank‘ du fait que des évêques avaient accepté 
la consécration du catholicos, dont nous raconterons en d’autres temps les causes. 

Mais [je me dois] d’ajouter à mes propos [quelques mots] afin d’être en accord à 
l’esprit des événements. 


le panthéon des isxan de Xac‘ën au xn e siècle. Seule une église, édifiée au xm e siècle, est conservée 
jusqu’à nos jours. Voir M. Nasrat‘yan et J.-M. Thierry, Le couvent de Ganjasar, REArm , n. s., 15, 

1981, p. 289-316. 


81. Nous ne sommes pas parvenu à situer ce couvent. 

82. Peut-être Xadavank7Xat‘ravank7Xadari vank‘ aux environs de Mardakert, voir: H$TB y II, 


p. 614, 619. 

83. Il se peut qu’il s’agisse du couvent d’Ockanivank7Ôckanvank‘, au nord du village de Patara, 
non loin de Stepanakert sur la rive gauche d’un affluent de la rivière Gagar. Voir J.-M. Thierry, Eglises 
et couvent du Karabagh , Antélias 1991, p. 160. 
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14* I lujp ITiuh nL2UJ!j hjLu^Jihujj ifiuh luljiuh, 

15* £wjft QhuLqnu htuhqfth iftuhfig ifiuhiuljiuh, 

16* ( ^ t k n P c ^ fluLj^ifiuhfig ifiuhtuljiuh, 

17* Z ujjp lApui LULiuqrj llj b lu p lu p lu j ifiuhiuljiuh, 

1S* bi. Uuj^ujIj piu^ujhiuj qfiuihiuljujh ' np IjnjJi 'btupphnpqfi, 
19* b L 4,tuprjLuh piu'iLuh luj. 


20-22* Sfipujh nih tiL ^Ihuip nu ht LU L gnu rjpiuh piu^iuhiujp, 

23* Ziujp Uuihtfiujhhnu ' np Ijnj^p 'Pbpiuljiuh, ht iujj piutjntâ gjfuiutnpp, 

qnpng iuLbjnpq 4ludiupbgiup jfaunniuljbj qiuhnLiuhuh, gfi J fi jtugbgnLtlh piuhfigh 
qujiuinhpiuqdh lupiuugt, juiuLqiugh, qpiuh lu u uib qb n Ljftb luh qtfiuhqÇui 


66 bL piuéiuduiiup lu p ngnpbiuj phtj dbg qiuLntpu piuqntdu luji bL iujj diuuiudp, tjfi l;fih ndiuhp 
fi PfiljhiubnLf3fiLh 'i LULiuh hiuj ^tuqLjiuj, fiulj ndiuhp qdbph bL qdbq jtunhupl;fih fi p lu llu^ lu p Ij 
ufipnif ujtuinnLiuqpbj: 67 bulj ujjjp nj qfyiuqfilj bL nj q3nLhiuh, iujj ujjjuj tuljh hqhiuj h2lftu / i^fih 
qhpljnuhiuhh: 

68 bulj ft^futuhh fypfnjnp tugtu^p, g fi q9*ujqfilj bpljpnpq lubqiud bhnhiuqphiuj fènqnLdp 1 
hdiu, tuLpfihtulj dbg mtujntf bL ujlÛ luh^iu Liuh n Lf3h luh qiupiuphuif uihiunh *bl;npqiuj Ziujng 

2 A 

ljiuf3nqfiljnufi lun 3nLhiuh ILqnLiuhfig IjtufUnqfiljnu, fi bbnh bpiuhbjnj fthuqiuLnpfih Ziudiudiuj 
piupbfuiuLunLpbiuhi 69 bL fippbL nj gin uih l^iup 4htupu bjfigh ifûiupdiuh ftptugh Ljiu miup fi j, bL 
uibubtuj qiubdfiiupiuhnLpfiLh énqnifnjh ' ungiu jiuqiuLf3u luigiuLfih^iup, piuhqfi q3nthtuh jn[nifp fi 
dnqnifnjh luhiupéiuh Ijiupqiujfih bL q^tugfilj ifiupfiLp tupdiuhiuLnp: 

70 bulj gft^hj luigiu uiiupiuljnLufiu lujunpfilj bju* qiupiuuiiuLnph filnqnLj p; diupfü, bL qfZ bL 
* îtuuuhÇfih fiulj nj: 71 £fi jnpdiud tujh fihj, np jlkuinnLbnj figi f luhq jfigt n P frpbh fthj njJihj jjigk : 
72 bt qhpljpnpq bhnhiuqpnLjèfiLh uiiujnif nLqqiuifi lu nfib' fi untpp Ijiuhnhiug bpljnpbiuh jnLbdtuh 
lunhntiup ^piudiuh: 73 bL phqnLhbj n j fafu^iup jiuqiuqu Çpiu^nuiuh bL tuhptuL uujumfilj hqniffigh, 
np Ijiupqhiuj !;p fi uiiuhh U.qnLiuh fig, jiuqiuqu qiun fi hngfih btgftuljnujnuiugh bbnhiuqpbftu]j 
IjtufJnqfiljnuh phqnLhbj, qnp jiujjnLd éiudnL bL qujiuui&iunuh tuutuugnLp: 

74 Ojj dbp qhniffidp lubbiuj qpiuhu tun np puihu qdfiuiu fipfiu jtupdtupbugnLp: 


1 U» pnijnip 

2 U» pLugujLnpfi 


84. Le couvent Aycak‘ar / Ick‘ar, sur la rive gauche de la rivière T‘art‘ar, dans la région de Mardakert, 
près de Hat‘erk‘, voir: H$TB> V, p. 686. 

85. Plusieurs vardapet célèbres, à cette époque, portent le nom de Step‘anos ; celui qui nous paraît le 
plus vraisemblable est Step‘anos, évêque de Mokk‘ qui commanda à Grégoire de Narek Le panégyrique 
de la sainte Croix d y Aparank\ 
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Nous exigions de Yunan, celui que nous avions consacré et qui paraissait être indigne, 
ainsi que de Gagik, qui avait été institué sans Dieu et sans les saints canons, de se démettre. 
Nous choisîmes [Gagik] et d’autres qui étaient modestes parmi l’assemblée ; une fois seuls, 
nous mîmes en avant le précepte canonique, nous jetâmes la honte sur les hommes, nous 
leur rappelâmes le souvenir de la crainte du tribunal à venir. Et [Gagik], tandis qu’il revenait 
à la raison et sortait de son sommeil, se repentait et avouait dès lors garder le silence sur 
sa prétendue fonction au catholicossat. Le cœur brisé, il fît repentance, mais à cause de la 
vaine ambition des honneurs et excité par le malin, le pervers, l’héritier des Enfers, Yakovb, 
[Gagik] dissimula dans la chambre de son cœur le venin au souffle mortel de sa méchante 
arrogance. Avec des paroles dignes d’un serpent, il nous supplia, nous ainsi que les isxan, 
de rentrer dans l’intervalle dans notre asxarh , tandis qu’ils examineraient chaque [candidat] 
jusqu’au tréfonds de leur âme et [qu’ils rechercheraient] qui pourra porter l’ordre de Dieu 
et assurer la direction de l’assemblée. Ensuite ils l’enverraient, suivant la règle, pour être 
consacré selon saint Grigor, dans la principauté du têr Abas, roi d’Arménie, comme cela 
se faisait depuis le commencement et comme cela était écrit dans Y Histoire des Ahiank\ 

Nous crûmes en leurs propos et nous acceptâmes de rentrer, mais nous leur 
demandâmes Y Histoire des Aluank‘ pour étudier l’origine et les circonstances de leur 
illumination. Car çà et là, certains embrasaient [les esprits, prétendant] que la lumière qui 
existait dans la maison des Aluank‘ était plus ancienne que celle des Arméniens ; [qu’elle 
avait eu lieu] à l’époque du saint Illuminateur, durant la dix-septième année de Trdat 86 , le 
roi d’Arménie. [Les Aluank‘] ne nous laissèrent pas consulter [Y Histoire], car elle montrait 
que la maison des Aluank‘ [avait le rang] d’archevêché et la maison d’Arménie [le rang] 
de patriarcat ; sachant leur position inférieure, ils dissimulèrent Y Histoire des Atuaniï. 

Celui qui attrape les sages à leur astuce 87 nous visita et nous rendit justice ; en effet, on 
nous apporta à l’improviste un livre de Jean Chrysostome 88 . L’ayant lu 89 durant la nuit, 
il advint, par la grâce du saint Esprit, comme on dit, que le Seigneur [avait décidé] de 
donner les causes de repos à nos souffrances, car il y était écrit la cause de l’illumination 
[des Aluank‘] (que nous aimions), que nous souhaitions et que nous désirions voir. 

Ayant lu l’exemplaire, nous comprîmes le lien que nous chérissions. [Il était écrit] de cette 
manière: après l’apôtre Barthélémy (Bardulimëos) 90 et après Thaddée (Tadëos) 91 , après l’an 
266, la dix-septième année [du règne] de Trdat roi d’Arménie et d’Urnayr 92 roi des Aluank‘, se 
présenta sur le trône de ces apôtres, le têr, saint Grigor l’Illuminateur d’Arménie, de la lignée 
des Surean Palhaw Arsakuni. L’idolâtrie existait encore sous les rois d’Arménie et des Aluank, 
Trdat et Urnayr. Avec des larmes qui chassent les démons, dans la fosse venimeuse, après y 


86. Trdat (298-330?): premier roi chrétien d’Arménie réinstallé sur le trône par l’empereur 
Dioclétien après la paix de Nisibe en 298. Voir AnjB, V, p. 175-177. 

87. 1 Co 3,19. 

88. Patriarche de Constantinople (398-404) dont les textes furent traduits en arménien dès le V e siècle. 

89. Têr Mkrtc‘ean propose de lire éventuellement « ^iu/t^u///^». 

90. Saint Barthélémy est présenté officiellement comme le fondateur de l’Église arménienne dans 
Y Histoire de Yovhannës Drasxanakertci, qui est le premier patriarche à se présenter comme son successeur. 
Voir M. Van Esbroeck, La naissance du culte de saint Barthélémy, REArm , n. s., 17, 1983, p. 171-205. 


I • AU SUJET DE LA RÉBELLION DE LA MAISON DES ALUANIC 


805 


75 ILujuj ^mplj^mp q3nLUm\t\i tun fi JÇhp bknhmqpkmf ht mkmpémk kpkLkmj jnLbmkkf, ht. 
qbmqfiljü, np uinuikg Ikumntbnj t;p Ijmpqkmf ht. umpp Ijmknkmg qkui ki qmj/u npp ^tuJkumtuqnjkp 
Çfik fi Jnqntfnjh phmpkgmp, ki mnmhbhwgkwj qh^mp mnmpfi qljmhnhwlfmh piuâiuk, mpljmh^mp 
qiuJiuLp Jmpqljmh, jfakgnLgmkÇmp^ ki. qm^ ^mkqkpbkm^ mmkhfih: 76 bulj hui, fipp qqmLhmgkm/ 
ki qmpPnLgkmj fi phnj, luu^p Jkqm j, ki. fvnumntfmhÇp [nkj jmjhJ^kml; fi Ijmpql; Ijmpbkmf 
IjmPnqfiljnunLpkmkki 77 fjL p^tq^m ki ufipmk pkljwhÇp ki fi qq^nuTb ^tumuik^p, ujjf umljmjh mn 

uhnmfi ifnunujiîninLpkujhh tqmmfiL [fi] umqpkjnj jtupmu^p kt IjnpummqJmjf qk^khmJmnmhqh 

2 

3mljntfpmj qnfunpmu jmpnLpkmhh ki. qâm / im 2 nLhj qkqh fi upmfih qnpbmpmkfi pnqmpnpp^pi 
78 b L unqmpmjfilj pujhfiLp mqmjl;p qJkq ^tukqkpb fyfu mk m LplZ qmnkwf Jkq jm 2 fnmpAk Jkp 
mn mkqmJ Jfi, Jfik£ qfi funiqkutf phhkugkh qfiLpmpmkjJitp np fi kkpmkbkmLnpfigk, np tjmpfigi\ 
pmnkmi qljmpqk tkumntbnj qmku^nLpfiLk énqntfnjk' kt mnmpkugkk puui mLpfikfik, kt bknkmqpkf 
fi UnLppk fypfiqnp, jfi 2 fumknLpfiLkk tnktunh ILpmumj Zmjng pmqmLnpfi, nptq^u kt £p fi uljqpmkl; 
[kiuf kt Ijmpqkmj fi tfmmJnLpkmkk ILqnuukfig: 

79 frulj Jkp 'i tuuuhÇujp tun fi hngtuh £ mukfnjk, jmkbk tunhnnup qtunktuf kt fukqp^mp fi hngtuh £ 
q^ltutnJnLpfiLkk PqnLmkftg nLumkkj quljfiqpk [nLuiuLnpnLpkiuh kngm, pi; qfi^l iqiuuiûiuniuLi 

80 i Rmkqfi nâtultp tujup tuhqp mpbmpbt^fik nt-kkf qjnLumLnpnLpfiLk uituhh ILqnnuhfig kmfumqnj 
[kmj pmk qZmjngu^, np fi untpp fnLuujLnp^h, .fc. kt fi .(b. mJfik Spqtutntuj Ztujng PtuqtuLnpfii 

81 bL n£ kinntU Jkq tnkutuhkf, pmkqfi gntgtuU^p qmnik Ikqnnukfig mppktqfiuljntqnu kt qmniku 
Ztujng ' tqtuuipfitupq f kt qtun ftkpkmku qfimk^ntf qJmuk funkmp^nLpkmk' gpiuikiuf qmq^fik 
qtftuwJnLpfiLhh ILqnuukfigi 

82 hui) n, r pjpnhl; qftJwummhu /r funpui^/iwnipbwh", /thphftî, jwjg h^utf ,upmp <% ftpwinihu, 
ptuhqfi kljfik pkpfik jkqtuljtupbu qppnihu fihj 3ntf^tiuhhnL flulfkpkptubfi, Ipupqtujntf tftuuh qfekpnjh 
JtuJnt, kt — fippkt. fi ZnqLnjh fonp^tug qnj, utukf , qkqktufuh, pi; Jkpnj lu^fuutinnLpkiukik tquttnûutnu 
Çtuùqutnkiuù uiiujnif Sktunh — qpktuj fi hui qtqiumûiunu jnLutuLnpnLpkujhh , qnp ufip^tup f npmJ 
kt gtuhqnpqh Çtup uikuni.pkujh: 

83 I)l Iftupqtugkiui qiqiumû^k\Z tfkptu^tuunL kqktup 2 UJ piuJtuhn L Pku j hh t qnp ufip^tup, np 
PLk^p qtuju bkL tuLpfiktuljfi, pt; 3kui tuntupkjnjk PtupqnLqfiJ^nu fi kL fktuqfcnufi qljkfi 

tu J fi, kL fi .(b. tuJfik Spqtumtuj Ztujng PtuqiuLnpfi kt PLnktujpfi Pqnnuhfig PtuqtULnpfi, 

pk b tu j fi jtuPnn hngfih tuntupkjnglj UnLpktuh tytujtftuL Pp2tuljnLhfih, jtuqqi[ m£p untpp fypfiqnpfi 
fnLututnpjjik Ztujng, fi ljniuiqiu 2 uinLpkiuhh qkn qnfntf Spqtumtuj kL (\Lnkmjpft Zmjng kL PqnLmkfig 
PmqmLnpmgi 84 bL tujulu^tu^Lub^ LupmmunLtuLp fi funpu PfitkmLnpiugk jmJkjntf^ kntu'ïkqkmj 


m li 10 • 


1 U» jfa h 9 L 9 h k 

2 U» Af 

3 U» fi Ipupqkuii 


4 U. Ztujng 

5 HP LU J U Ç U!fUl b 

6 HP jutêklik/mf 


91. Thaddée: l’un des douze apôtres (Mt 10,3) ou l’un des soixante-douze disciples (Le 10,1) ; voir 
M. Van Esbroeck, Le roi Sanatrouk et Thaddée, REArm , n. s., 9, 1972, p. 241-283. 

92. La conversion du roi des Aluank‘ aurait donc eu lieu dans les années 315-316. 
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être demeuré pendant quinze ans, là, il fit briller les peuples Ask‘anazean 93 [en les sortant] 
des vapeurs ténébreuses de l’idolâtrie - lui qui n’est pas mort dans les tortures, il donna la 
mort à ce prince du monde, Satan et ses suppôts - et recouvrit de poils de sanglier impur 
et dota d’un groin le courageux, le grand, qui sacrifiait aux idoles, Trdat, le roi d’Arménie. 
La grâce fut accordée de nouveau par le Christ qui la distribue, à la suite des visions de 
Xosroviduxt 94 . On n’avait rien trouvé pour le guérir de la possession, si ce n’est la main de 
saint Grigor [qui se trouvait] dans la fosse des [animaux] venimeux. En effet [la grâce] qui 
avait préservé des attentions du roi celui dont on avait oublié le nom, opéra le salut du roi 
grâce à ses prières. Une fois sorti, il pria pour lui, il [le] guérit et le baptisa au nom du Père, 
du Fils et du Saint-Esprit. Là-bas, le bienheureux roi Trdat l’honora grandement, comme le 
grand pontife Aaron (Aharon) 95 , d’une parure magnifique entourée de doubles [épaulettes] 
portant l’éphod orné de six pierres, pour être à l’avenir l’image du pontife du Christ. 
[C’est ainsi que] son Illuminateur fut gratifié d’un [tel] honneur. 

C’est pour cette raison que, quand le puissant, l’honorable, le vaillant et le courageux 
roi des Aluank 4 , Urnayr entendit les prodiges qui avaient eu lieu, il vint et vit le pontife de 
Dieu, les choses merveilleuses qui avaient été accomplies et le roi devenu croyant. Frappé 
de stupeur, il glorifia le Dieu de Trdat, créateur du ciel et de la terre, crut à la très Sainte 
Trinité, reçut le baptême des mains mêmes de saint Grégoire l’Illuminateur, le trois fois 
bienheureux patriarche d’Arménie ; et il lui demanda de consacrer de ses saintes mains, 
un patriarche pour son propre pays. 

Le saint patriarche Grigor 96 d’Arménie y consentit et conféra la charge d’évêque à un 
homme bienheureux, originaire de la ville de Rome (Hrom) qui était venu avec le roi 
Trdat 97 . L’ayant pris avec lui, il retourna dans son pays dans une grande joie, comme s’il avait 
mis la main sur un butin constitué de nombreux trésors spirituels. Immédiatement imitant 
le zèle du saint roi d’Arménie Trdat, le saint homme Urnayr, roi des Aluank 4 , supprima les 
ténèbres de l’idolâtrie dans son pays. Il érigea des églises, institua des prêtres et [fonda] des 
écoles à l’enseignement inspiré de Dieu. Il respectait et honorait doublement son archevêque, 
qui avait été consacré par saint Grigor, le patriarche d’Arménie. À cause de cela et de cette 
illumination, le pays d’Arménie, ainsi que [celui] des Aluank 4 , demeurait et vivait dans 
une même fraternité. Comme l’avait organisé saint Grigor, la consécration de la maison 
des Aluank 4 était faite par le patriarche d’Arménie, qui siégeait sur le trône de saint Grigor 
rilluminateur. Les Arméniens et les Aluank 4 vécurent en harmonie pendant 440 ans jusqu’à 
l’époque du vingt-cinquième catholicos, c’est-à-dire le catholicos d’Arménie Abraham 98 . 


93. Ask‘anazean : les peuples issus d’Achkenaz (Gn 10,3), fils de Gomer, fils de Japhet, fils de Noé. 
Koriwn est le premier à avoir proclamé Achkenaz ancêtre des Arméniens (I, p. 22-23). 

94. Xosroviduxt : fille du roi Xosrov, sœur de Trdat, avertie par un ange chargea un de ses nobles, 
Awtà de tirer Grégoire de la fosse où Trdat l’avait jeté. Voir M. Van Esbroeck, Un nouveau témoin 
du livre d’Agathange, REArm , n. s., 8, 1971, § 134-140, p. 53-54. 

95. A propos d’Aharon, frère de Moïse, voir les chapitres 4 à 39 de l’Exode. 

96. Les manuscrits ont Grgrs, l’éditeur a compris Grigorios. 

97. Voir J.-P. Mahé, L’historiographie arménienne de la conversion des Albaniens, Annuaire de 
IEPHE , Section des sciences historiques etphibbgiques 139 (2006-2007), 2008, p. 32-35, selon lui, la 
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utântfp utuuiuthuiLp utpututiftutjfbutg glluputhutgbuthu luqhji lfnutufut2uinLf3buthg gbLgutfuutLutp 
ûbhûhpng,— uth dut ^ ut g b ut f fi ut uth 2 uth u bt dut^utgnLgbutf g^futub gu ut ui uth utj bt 

glfutdutputpu hnpfth,— gujpfi bt gdbb tfulfutjh, ggbigutgn^th Spgutui Zutjng fJutgutLnp , tuhtîtuppftg 
g ut gut tft ut p h ut f Ifh £ fautif bp uf fungfigh i[utpufiLp: 85 flpnif ht. Ijpljfih phlfutfbutf bgbt 2 hnp£ fi 
2bnp / tutpuJ2fvh 'Ppfiuuinul; fi bbnh bputgngh hnupniffigfuutnj, nj ut j fut g g gui uth b f pnuthf jutfuuifigh 
gfiLutputfitnLfJbuthg, j/H; nj utgutLutgbfnjh b funpu PfiLbutLnputglt uppnjh fypfignpfi bbnutdpi 
86 Sutgutgu npnj ht guthjfautuiutljh [1 fJutgutLnpfih fuhuttîngh ufut£hutj ifiplfnLpfiLb utgutL^fiLp 
hnpfih gnpbbutg fiïutgutLnpbh: 87 flpnj bfbutf utgutL^^p tfutuh hnpfth ht pfylfbutf dlfpui^p juthnih 
Zuttp bt flpgmj bt Zngtnjh Uppnj i 88 Qnp bt uth g uth ut Lp hnpfth bputhbjnjh Spgutuiutj PutgutLnpfih 
gbputufUtmnLbutf ghut funput2pbg gutpgftLp ^utdgnihutlf IL^utpnhft put^uthutjutufbuifi, ifutLjuiuutlfbp 
bpIjutIjfi ifbg ut If ut dp 2 UJ [ tUJnnL Phuttîp, pbpbf guttpfthutlf utufutgutjftgh gput£ uth utjutufbui fih 
•Rpfiuuinufi, 2hnp / tbutf ufUtuifiL fiLpnj fnLuutLnpjfihi 

89 *futuh utjunpfiLf fntbutf gutipbg bt ufutuiniutlfuth , utpfi bt Jtutp utpputjh UgnLuthfig fltnhutjp 
^buibt^p fi uibufif uputhjbfbutgh bgbfng, gnp fnLutL , bt blfbutf butbu gput'i uth utjutujbuih Uuuinibnj 
bt gftpu upuihpâfbutgh bgbutf bt gPutgutLnph £ut Lut ut utg b utfi 90 Qut^ifi £utpbutf iftutnutLnp^p 
gUuuinLutbh Spgutuiutj , gutputpftjh bptfhfi bL bplfpfi, bt £ ut Lutin utjp jutJbhutunLpp bppnpgnLpfiLhh, 
bt dlfpui^p ft bbnutg uppnj /nLuutLnpjJih ^hpftgnpfi Zutjng ufutuipfiutpgfi bpfigu bputhbfnj, bL fuhgp^p 
hnpfth unLpp bbnutg bhnhutgpnLfJbutdp £utjputufbui fthpbuth ut2fuutp / ifih: 

91 flpnid ^utLuthhutf bbnhutgpbutg ufututpfiutpgh Zutjng unLpph *hpfignpfinu f gutjp tSfi hputhhjfi t 
jbuffiulfnujnunLpfiLh ft Znnd put gutph,, np blfbutf ^p phg Spgutuiutj utpputjfii 92 Qnp utnbutf 
gutnhutjp jut2fuutp£ fiLp dbbutL fuhgnLpIbutdp, ftppbi g ut b ut f ut Lut p^ putgnid £ngbtnp guthbnig: 
93 Isl hnjh dut dutjh hutfuuthbutfuhgfip bgbutf uppnjh Spgutuiutj Zutjng fjèutgutLnpft unLpp utjph 
Uinhutjp UgnLuthfig PutgutLnp putnhutjp gfuutLutp lfnutufUt 2 uinLpbuthg [j]fiLpnj ut 2 fuutp£^h bL 2f*hl;p 
btfbgbgfiu bL tfutuuiutuiÇp put£uthutju bL gufpngu utuuinLutbut2nLhj n lu duth g: 94 fj L ufutuinL^p 
Ifplffih IfpLffih^ tgutuinLnif gutppbuffiulfnignuh fiLp , gbbnhutgpbutfh fi uppnjh fypfignplZutjng 
ufutuipfiutpg^i 95 Sutgutgu npnj bL jutju fmuutLnpnLfJbuth bljutg ui h th ut g ut 2 fuutp£u Zutjng bL 
lÂgnLuthfig dfiutlfutd bgputjpnLfUbutdp, npuf^u bL Iftupgbutg unLpph ^bpftgnp — fbutf bbnhutgpnLpfiLh 
uiuthh ILgnLuthfig ft Zutjng £utjputufbui^h t np huui^p jutPnn uppnjh fypfignpfi^ fnmutLnpjjih — gutdu 
jnpbp .z£ bL . hh fi éutduthutlfu .hb. Ifutpngfilfnufi , âfthpiL guil;p Upput^utJ Zutjng IjutPngfilfnui 


1 P uppnj 

2 U» tu Lmp 


3 U» J fi Ifplffth 

4 p zh f t ipb i t n pb 


tradition mentionnée par Anania Mokac‘i provient d’une lettre de Giwt d’Arahez adressée au roi Vac‘ë II, 
conservée dans Movsés Dasxuranci (I, 11, p. 17-28) selon laquelle Grégoire l’Illuminateur donne au roi 
Urnayr un de ses diacres qui était venu avec le roi Trdat de Rome (Hrom) et l’ordonne évêque [des Aluank‘]. 
Anania Mokac‘i, reprend dans ces quelques lignes toutes les traditions conservées dans Movsés Dasxuranci 
(hormis l’évangélisation d’Elisë) sur les origines de la conversion des Aluank‘, comme l’écrit J.-P. Mahé, 
« traditions du viii c siècle, déformant la réalité afin de justifier le contrôle exercé par la hiérarchie arménienne 
sur l’église albanienne [...] ainsi que la politique d’arménisation initiée par Vac agan le Pieux dès 484». 

98. Abraham I er (607-611 ?) est le vingt-sixième catholicos d’Arménie, si l’on ne tient pas compte 
de Mesrop Mastoc‘ (438-439) locum tenens de Sahak I er et Vrt‘anés K‘ert‘ol (604-607) locum tenens de 
Movsés II Elivardec‘i. Voir Mahé, L’Eglise arménienne (cité introduction n. 69), p. 533. 
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Hélas, ici que de malheureux souvenirs! Parce qu’à cette même époque les Ibères 
s’éloignèrent de la communauté des Arméniens et se perdirent ; fiers, ils devinrent aveugles 
aux commandements, tournèrent le dos au Père de la Foi. Ils s’écartèrent comme des ingrats 
et des rebelles, ils se plurent à être les compagnons de Chalcédoine, modifiant les décisions 
des Pères, abandonnant l’enseignement de [leur] enfance et oubliant le pacte divin". 

Dans la dix-neuvième année du catholicos Abraham 100 , l’empereur des Romains 
Maurice (Môrik) 101 institua comme catholicos d’Arménie, têr Yovhan de Gogovit 
(Gogayovit) 102 dans la partie grecque du pays 103 , à l’époque d’Abraham 104 . 

Et l’archévêque des Ibères, Kiwrion 105 , à cause d’un prétexte infime et à cause de [son] 
ambition, se sépara de l’Arménie et reconnut l’hérésie chalcédonienne. Têr Abraham, 
catholicos d’Arménie, lui écrivit de nombreuses [lettres, lui demandant] de se détourner 
de ce faux chemin, mais [Kiwrion] ne le voulut pas car il était fortement imprégné par 
l’hérésie chalcédonienne 106 . 

Et le métropolite des Aluank 4107 qui avait été consacré par le catholicos d’Arménie 
Abraham mourut, tandis que se divisait le patriarcat d’Arménie. 

La maison des Aluank 4 s’insurgea contre l’Arménie désunie, elle jalousa Kiwrion et 
consacra elle-même son catholicos. En peu de temps, [les Aluank 4 ] se souillèrent pendant 
vingt-huit ans jusqu’à la mort de têr Abraham et de ter Yovhannës, deux seulement s’étant 
auto-proclamés catholicos de la maison des Aluank 4108 . 

Après la mort des patriarches d’Arménie, succéda sur le trône de saint Grigor têr 
Komitas 109 d’Aragacotn 110 ; il régna seul sur le patriarcat divisé de la maison d’Arménie. 
Il érigea un martyrium [dédié] à sainte Hrip'simë 111 . Il suivait les mœurs vertueuses, 
il était très versé dans les écritures divines. Il priait sans cesse Dieu, le jour, la nuit afin 
d’unir [à lui] le membre qui avait été séparé du saint giron paternel du saint Illuminateur. 
Il récolta le fruit de ses prières. 


99. À propos de la séparation des Églises arménienne et géorgienne en 608-609, voir, le 
chapitre « L’éclatement de l’union transcaucasienne », p. 283-353 de Garsoïan, L'Eglise arménienne 
(cité n. 18). 

100. C’est sous le prédécesseur d’Abraham I er (607-611 ?), Movsés II (574-604), que l’on procéda 
à l’élection d’un anti-catholicos, Yovhannës Bagaranc‘i, créant ainsi un schisme au sein de l’Église 
arménienne, jusqu’en 610-611, date à laquelle les Perses arrêtèrent Yovhannës pour le déporter à 
Hamadhan. Voir Mahé, L’Église arménienne (cité introduction n. 69), p. 462-463. 

101. Maurice (582-602). 

102. Kogovit/Gogovit: voir Asxarhacoyc (p. 69, 70-70A) et Hubschmani^, Ortsnamen (cité 
n. 52), p. 362; 364-365. 

103. En 591, un traité entre Byzantins et Perses donna à Byzance la quasi-totalité des territoires 
arméniens à l’exception des régions situées au nord-est des rivières Hrazdan et Azat. L’expression « partie 
grecque » désigne le territoire arménien sous l’autorité de l’empire byzantin. 

104. Le texte comporte des impossibilités historiques évidentes. Il faudrait lire Movsës au lieu 
d’Abraham. 

105. Kiwrion siégea comme catholicos des Ibères vers 599-607 ou 595-610. 

106. Ces lettres sont conservées dans GT\ p. 316-318 ; p. 333-335 ; p. 339-345 et traduites dans 
Garsoïan, L'Église arménienne (cité n. 18), p. 547-551 ; p. 560-565; p. 565-576. 

107. S’agit-il de Viroy (596-629) ? 
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96 U.lui q tutqtu luuuiiuhiuLp j[ 2 lu ui luL j fi u t ptuhqfi p unpfih dtuJtuhiulju p ptug Lpugph *lppj* p 
JptupiuhnLphht; Ztujng ht. IjnLpiugiuh, £/tugiuh Ifnpnqhpp fi iqtuuinLpptuh[h, ht. PpljnLhu^ qtupbnLgbtuj 
lu iq lu p iuh h g ph 'itutph 'i tuLiumnj: 97 Ul phuipbgtuh nptq[u luiqb p lufu uip bt tuh^htuqiuhqp, ht 
'i tuûbgtuh [phb( Ijgnpq 'Piuqtjbqnhp, tpnfubtuf qutu'îtStuh / îtupgh. fi'nqbtuf qnLunuSh tSiuhlfULphiuh 
bt ânntugbtuf qnLpjtnh tuuuinuubhqÇh ; 

98 b L /r .dP. tutîph Upptu^tutînt LjtuPnqpljnup gm^p ântftuh, fi ^hnqtujntfuil;, WiuLpplj Ijtujup 
ZnntîtujbgLng IjiugnLguth £ Ijtupnqpijnu Ztujng p ptudhph 3nLhtu!jiuh IjnqJtuhh, p éiuâiuhiulju 
Ikpptu^tuJnLî 

2 

99 frulj b fi Lpfinit Ujputg tuppbtqpuljntqnuh jutqtuqu qnjqh tqiuuiûiunfï tuqtuqtuL tptuntutînjnLpbtuh 
piuduAibiuf fi Ztujng' funumniftuh^p qtuqtuhqh 'Ptuqlfbqnhp: 100 flp piuqnLi! uthqiuâ qpbtug tun 
h tu tnl;p Upptu'îtuJ Ztujng Ijtupnqpljnuh' qtunhtuf hâtu fi Jnftup ûiuhiuigiup^^h, bL nj IjtuJbgtuL, qp 
jnjé hbplfbtu( £p tuqtuhqnifu 'Ptuqljbqnhpi 

101 1/l jbplftpbqljbf 'i lujptutgbtnnLpbiuhh Ztujng tftuq£iuhl;p J h ui p lu uj lu l ffi uili^ UqnLtuhpg, 
bhnhtuqphtufh jUpptu^tuthuj Ztujng Ijtupnqpljnul;: 

102 bulf tntuhh UqnLtuhpg' h 2 ^tu / ibuji qtuhJptuptuhnLppLhh Ztujng , h uifu tuh bb ui f phq bpLppnh'^ 
bL phpbtuhp bbnhtuqpbgph phpbtuhg LpuPnqpljnu , bL 2tuqbgtuh untq phj diuthuhiulfu qtuûu 
JphjbL fi tftuqûtuhfijh uibtunh Upptu^tuJnL bL uibtunh 3ntf / îtuhhtuj, bpljnLU Jptujh fbuif fi tntuhh 
UqnLtuhpg tuh&tuJp IftuPnqpljnu: 

103 1)l jbui Jtu^nttuhh Ztujng 'i tujptutqbuitugh' jtupnpql; qtuPnn uppnjh *hppqnpp m[p 
bn Jfiuituu jUptuqtubnuituhl~*. bL utu Jptuiqbinbiug qptuétuhbiuj 'i tujptutqbtnnLppLh uiiuhu Ztujng: 
104 Utu 2 f t hbtug qtfljiujtuptuh uppnjh ZnptpupJÇpi 105 Utu £p tuntupfihtupiuh ifiupnLg jiul[ui 
'i buibtnq bt jnjd tu If tu ^ tuutnnuubtujph qpng: 106 Ul tuqtuj^p qUuuinLiub qtuLp^tuhtutqiuq fi uinti\ 
bL fi gp2^Pp dptuptuhbf qtuhqtutSh npn 2 btuf [fi] unLpp 'i tujpbhfi qplftugh uppnj [nmtuLnp^h, np 
[tun fiulj qtqinnLq tuqtutppgh: 


- (±17 

4 U»p hbut pUJUfUiLfpUlh 

5 U» IfpLpnh 

6 U» juiputquibnmbi; 


1 U» fi PfilfnLhu 
7 U» IjfiLpnh 

3 U.P juiq^uihqntfh 


108. Peut-être Zak‘aria II (629-644) et Yovhan II (644-671), si l’on en croit le recit du catholicos 

Simeon Erewanc‘i (1763-1780). ^ 

109. Komitas exerça le pontificat de 611 à 628. Son intronisation officielle par les autorités perses 
date de 614, après le synode de Ctésiphon. Voir Mahé, L’Église arménienne (cité introduction n. 69), 

p. 463-465. 

110. Aragacotn: voir Hübschmann, Ortsnamen (cité n. 52), p. 397. Komitas était originaire du 
village d’Alc‘k‘. 

111. D’après Yovhannês Drasxanakertc‘i, 17, p. 95-97, Komitas aurait été portier du martyrium 
des saintes Hrip‘simeank‘ et ensuite évêque des Mamikonean du Tarôn. C’est durant son pontificat 
qu’il fit rénover le martyrium des saintes qui « auparavant était un édifice sombre et de petite taille ». 
Voir Pseudo-Sebêos, ^mmJnLpfiLh Uhp^nufi [Histoire de Sebêos], éd. G. V. Abgaryan, Érévan 1979, 
35-37, p. 116-121. 
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En effet la troisième année de son pontificat, le patriarche insoumis des Aluank‘ mourut 112 ; 
on peut dire que la grâce de l’Esprit réveilla l’esprit des isxan engourdi comme par des vapeurs 
d’alcool. Ils prirent conscience de leur salut et de nouveau acceptèrent et demandèrent que 
leur catholicos soit consacré par saint Komitas, le successeur du saint Illuminateur 113 . 

Et lui, comme un père très miséricordieux, ne gardait aucun ressentiment et ne se 
fâchait jamais, mais il procéda vite à la consécration ; il régnait seul et exhortait [les fidèles] 
par des propos de vardapet\ il rétablissait fermement l’union. Et ainsi pendant quatre- 
vingt-deux ans, l’organisation sainte et orthodoxe dura et perdura pendant [le pontificat] 
des sept héritiers du saint Illuminateur 114 , jusqu’à ter Elia 115 , catholicos d’Arménie, qui 
était le trente-quatrième après saint Grigor. 

Mais ici, Satan à l’origine du mal [se manifesta encore une fois] par l’entremise de 
la femme à la fourberie insidieuse et flagorneuse; lui qui avait incité à la révolte celle 
qui avait été créée à partir d’une côte, lui faisant miroiter l’espoir [d’être égale] à Dieu. 
[Comme pour celle] qui a rejeté le précepte originel, on décréta: Il te dominera et [ta] vie 
terrestre sera vile, tu seras maudite à cause de tes fautes, tu n’auras plus de plaisir jusqu’à 
la fin ; d’amères blessures germeront sur toi, à la place des lieux douillets de repos royaux 
couverts de fleurs variées et colorées ; tu connaîtras la peine du labeur et les affres du deuil, 
tu mangeras la nourriture des bêtes, tes mauvais vêtements se décoloreront rapidement 
et <... ?> tant que tu demeureras là sur cette terre. Toi qui as été créée par le Créateur, tu 
recevras le châtiment pareil au crachat des serpents venimeux 116 . 

En effet, quand le patriarche des Aluank‘ mourut, [Satan] reprit souffle à travers une 
dame 117 de Xasxarh des Aluank‘ qui, comme animée par un esprit diabolique 118 , pour ainsi 
dire, se prit d’amour pour un évêque 119 de Xasxarh des Aluank\ [Celle-ci] de son propre 


112. La troisième année du pontificat de Komitas, le catholicos des Aluank‘ était Viroy (596-629). 
D’après Movsês Dasxuranc‘i, II, 14, p. 149-163 et Kirakos Ganjakec‘i, 1 p. 54; 10, p. 195, il resta 
prisonnier jusqu’en 628, à la cour du roi de Perse Xosrov II (590-628). Anania Mokac‘i considère-t-il 
que Viroy est « mort » en tant que catholicos des Aluank‘, du fait de son emprisonnement? 

113. Deux sources, outre Anania Mokac‘i, parlent du ralliement des Aluank‘ à l’Église arménienne 
à l’époque de Komitas : la chronique du catholicos ibère Arsen Sapareli et Y Histoire du Pseudo-Sebêos. 
D’après Arsen Sapareli (chap. 6, § 1, trad. J.-P. Mahé, Arsen Sapareli : sur la séparation des Géorgiens 
et des Arméniens, REArm , n. s., 32, 2010, p. 107-108) : «Après Abraham siégea Komitas, qui était riche 
et esclave des vêtements et des bêtes de somme, ornant le sommet de sa crosse de pierres précieuses de 
béryl. C’est lui qui, plus que tous, ajouta à la querelle concernant le concile de Chalcédoine. Plaçant 
sept évêchés sous l’autorité du catholicos de Her [Aluank‘], il se le rallia et lui fit dmathématiser le concile 
de Chalcédoine. Il donna une croix à l’évêque de Siwnik‘ pour lui permettre de marcher précédé d’une 
croix comme un catholicos. Il lui agrandit son diocèse. Semblablement, il agrandit ceux d’autres évêques, 
de façon que toute l’Arménie s’unît pour s’opposer au concile de Chalcédoine». D’après Pseudo- 
Sebêos, 46, p. 148-161, le marzpan Smbat Bagratuni qui était le conseiller du roi de Perse, Xosrov II, 
le convainquit de convoquer un synode à Ctésiphon qui déclara que la confession de foi arménienne 
est la seule confession de foi chrétienne autorisée dans l’État iranien. Étaient présents à ce synode, le 
catholicos Viroy, Zacharie de Jérusalem, l’évêque arménien Komitas, le philosophe d’Alexandrie... 
La date de ce synode pose problème. Voir: Flusin, Saint Athanase le Perse (cité introduction n. 69), II, 
p.l 14-118 et Mahé, L’Église arménienne (cité introduction n. 69), p. 463-464 font osciller la date du 
synode entre 609 et bien après 614, date de la prise de Jérusalem par les Perses. C’est durant ce synode 
que Viroy fut contraint d’anathématiser le concile de Chalcédoine. 
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107 *Rujhqfi fi unpfth bppnpq tuûfi ujf3nntul^uJinLf3kujhh ifujqûuj\j[p mufuuiujjp 'îiujpiuujhuih 
IXqnLUjbfig, ht qnj ujubf, f<H; Znqinjh fonp^ fipp fi [dujhbpujJujb f3Jppfig^ gp n J qujpPmgbujj qjfiuiu 
fi 2 /u tuh uj g\ï buihbuih qfihpbujhg qifiplfnLf3fn.hh bt qutpbbutf ^LULUihboif fuhqpbgfih fihpbujhg 
IfUjfJnqfiljnu fi bbnhujqpmpbh £ uppnj fmuujLnpjjih ujfïfnnujlfujfi uppnjh ^nûfnmuuujj: 

108 hulf htu, ftppbt 'i tujp piugâiugntp, nj igiu^Çp nfuu ht nj giuhq. pujpljujhujjp , ujjj 

ifmqifujqujljfi bbnhujqp^p bt Jfuuighuit;p bi jnpqnp^p ifujpqujujhuiujljujh pmhfiip bt ^tuutmuui^p 

2 

fi JfnupujhnLf3fiL h: 109 bi blpug inht-bujg ujjuigÇu nLqqujifimn bi untpp IjujpquiqpmpbujJp qujJu 
,SÉ. bt qdujrfujhujlfu ujfdnrLUjlfUJ[Ujg uppnj fmuujLnpjjilZ Jfihjhi. gui[p bqfiuj Ziujng lfuif3nqfiljnu t 
np £yj .l'b. — hpnpq fi uppnjh *hpfiqnp 

110 U,ufui uiuuiuihujLp uijqphujjujph u uim uih uij, np fi bbnh Ijhn^h qujquihujufujuifip hi. 
ummujljujuujuju fu uj p Lf uib uj Lp qJlPUllluqJlP & IfwqJujb phqifqbuj^ iftujgujp2 UJ [ nL P uiuuinLuibujjnjuh 
ijuipbbuiLp qhujfuujqnjh p uj qquj ui uj Ij uj*ü uiuipuidhpàhui [ ujujui fi l q hui uifipbugl;h pbq 
jfûnujinpbujg , ifujw[3ujpujlffi mnhujf quJunuTü bpljpujLnp, bqmfbuj j fi pnjq uquj/ujhu, wb^hyinujpujp 
qhuj ptSpnj 2 fuhhughu. Jfihjhi fi Ijuiinuip fungnuiJnihp iffipujLnpfijp phbfiLqbugfih pbq* ifi n fu ujh uj !j 
bnujhqujubnh b p ifih b nuj g fi Ij ph qb uj qlfuj luj ufuj ui lu t.f3bujh g uippuijuilfuihuigh tjujjhhfigh 
ifi uj ifiljn l[J hwbg' jbplfu uiutéuihduthg Ijpfigbu quimqujhuq quqmnqujhujgq* quihujuhuj£ujpujljh 
'1 ujpljbugfiu ufUjpbhujLnpfip tfujhqhpbujhu qfiLpujfJujnujJu bi ifujquj'îuj Jm.au , Jfihjbt fi bngujLnpfi/h 
pn ujhqÇh: 111 bi. uuibqbbutpq fi uuibqbnq^h phlfuj/gfiu q[p]JpnüJujhh uiq^uiJ hnjh Pfiihuj- 
pbpwh f*àf*g fuqfuujjPp: 

112 bt. uJuuiujhuJLp, fi ifutqûutùbf '1 utjputujbuifth IkqnLUiùftg fojbujg fi uifiljfih Jft IXqnLUjhfig 
uJ2fmup / jfth bt fippbi. fi qfiLUjljujh ^nqmjh pujfubujg, qnj ujubj, ufipbujg qntSh [j]hujfiuljnujnuujg 
uj2fuujp / ifih ILqmujhfig bt ujhbhfafuujh IjujJujip qntüujlj huifuuidujLph' ufipbujg hfujhbi fi qpujfuuiÇh 


1 U» pjp/ig 

2 U» inbtbuj1 


3 U» Ifhpfigbu 


114. Ces quelques paragraphes qui relatent la rébellion des Aluank* contre le siège de saint Grégoire 
à l’époque d’Abraham et leur réconciliation sous le patriarche Komitas sont extrêmement confus et 
comportent des incohérences chronologiques importantes. Le récit s’ordonne uniquement autour des 
catholicos Abraham et Komitas tout comme le récit du catholicos Simeon Erewanc‘i (1763-1780), 
JujJpn [Chambre], 10, p. 68-69, trad. Bournoutian (cité introduction n. 84), p. 154-156. 

115. Elia I Arcisec‘i (703-717) est effectivement le trente-quatrième patriarche après saint Grégoire. 

116. Voir introduction p. 782. 

117. Il s’agit de l’épouse de Varaz Trdat, Spram, qui gouvernait Xasxarh des Aluank‘, voir Movsés 
Dasxuranc‘i, III, 24, p. 344. 

118. Voir n. 13 (§ 7 du texte arménien). 

119. Nersës Bakur, évêque de Gardman et patriarche des Aluank‘ (688-704); voir Movsés 
Dasxuranc‘i, III, 24, p. 344. 
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chef et de bon gré, comme notre première mère, désira sortir du paradis et de la demeure 
créée par Dieu. De la même façon, cette femme fit une brèche [dans la maison] du saint 
Illuminateur, qui avait duré 484 ans, dans une même concorde selon les dispositions de 
saint Grigor, qui étaient de consacrer à partir de ce siège la maison des Aluank\ Et ayant 
pris Bakur, cet homme dont nous avons parlé plus haut, elle donna l’ordre aux évêques 
de le consacrer catholicos, sans la consécration du successeur de saint Grigor. 

Après que cela fut fait, cet homme, Bakur, brilla comme une torche ; lui qui était un 
soi-disant catholicos, il fut imprégné par l’hérésie de Nestor[ius] 120 [celle] de Chalcédoine; 
et peu à peu il introduisit dans les églises, le Tome (Tumar) de Léon 121 et fit éclater la sainte 
foi. Et beaucoup s’éloignèrent de la sainte congrégation pour le Tome de Léon. Lorsque 
ceux qui étaient demeurés orthodoxes et ne s’étaient pas mélangés aux chalcédoniens 
surent [tout cela], ils alertèrent par des cris le successeur du saint Illuminateur, ter Elia, 
catholicos d’Arménie 122 . 

Ce saint instrument de Dieu, animé par le Saint-Esprit, courageusement, réunit 
les évêques orthodoxes et les pères du pays d’Arménie et il alla dans la ville capitale de 
Bardhaa (Partaw) 123 . Là, il rassembla Yisxan de Yasxarh des Aluank‘, les évêques, les saints 
religieux qui n’adoraient pas l’immonde hérésie de Chalcédoine ; avec leur volonté et leur 
consentement et avec la force [armée] des Ismaélites, il fit saisir Bakur ainsi que la femme, 
son ordonnatrice. Il les fit attacher à un âne, dos-à-dos, les exposant à la risée de tous 
dans la capitale de Bardha‘a. [Elia] leur consacra un patriarche et rédigea un anathème 
afin que les [Aluank‘] ne se détournent 124 plus de saint Grégoire et n’acceptent plus un 
catholicos consacré par les évêques, mais seulement quelqu’un qui soit consacré par le 
successeur du saint Illuminateur. Puis [Elia] s’en retourna dans son pays 125 . 

Et cela continua dans une même concorde pendant 137 ans, pendant quatorze 
patriarches 126 jusqu’au catholicos d’Arménie, ter Gëorg 127 . 

Mais la tyrannie des Ismaélites crût et ils emmenèrent en captivité le saint catholicos 
d’Arménie 128 . 


120. Nestorius, patriarche de Constantinople (428-431). 

121. Après le concile d’Ephèse, Cyrille d’Alexandrie proféra une doctrine, le monophysisme, 
qui confondait les deux natures du Christ au profit de la nature divine. Cette nouvelle doctrine, 
poussée à l’extrême par l’archimandrite Eutychès, fut condamnée au synode de Constantinople et 
Eutychès déclaré hérétique. Le pape Léon le Grand (440-461) se déclara d’accord avec le synode 
de Constantinople en énonçant dans son Tome le principe selon lequel, même après l’incarnation, 
il faut distinguer dans Tunique personne du Christ deux natures parfaites. En 451, l’empereur Marcien 
convoque à Chalcédoine un nouveau concile œcuménique, le quatrième de l’Eglise chrétienne, qui 
adopta les thèses des représentants du pape : le Christ fut définitivement défini comme « unique 
en deux natures ». Voir la lettre encyclique d’Abraham, traduite par Garsoïan, L'Eglise arménienne 
(cité n. 18), p. 576-583, qui condamne le concile de Chalcédoine qu’il qualifie de nestorien et le Tome 
de Léon « de mauvaise renommée ». 

122. A propos des lettres échangées entre le catholicos arménien et les Aluank‘, voix Movsës 
Dasxuranc‘i, III, 8, p. 303-304. 

123. Bardha‘a, capitale des Aluank‘, se situe à environ 22 km du Kur sur une rivière appelée 
actuellement Terter. Voir EF I, p. 1072-1073. 



I • AU SUJET DE LA RÉBELLION DE LA MAISON DES ALUANIC 


813 


Bl jujuuimujbujuuibqb Ifujjbhfig: 113 bnjhuf^u ht Iffihu uiju puilfhujg qfupuid uppnj fmuujLnpjjih t 
np £p uibibutf utdu .baH*. dfimf dfiLuIfLudnLphujdp ' pum ifujpqbgbfnj uppnjh fypfiqnpfi uiutf fi 
hnpfih Uij3nn.nj qbbnhujqpmPfiLh inuihh Uqmuihfig: 114 ht utnkutf qujjph qmjh, qnp ifbputqnjhq 
uiuuiguip, qPuilfmp, muijp 'îpujduih huffiulfnufnuuig, qbui bbnhtuqpbf Ifujpnqfilfnu luntuhg uppnjh 
^pfiqnpfi mPnnujlfUJffih bknhujqpmpbujh: 

115 Uufuj jbm utjup bqbfnj pw'îbgujL utjph ujjh Pmlfmp, np hqhi. ^Ifujpnqfilfnu, hbplfbujf 
jujqujhqh bbuuinpfi, 'Pujqlfhqnhfi, Bl uin uuilfuiL uufpqbujf bdnjb jblfbqbgfiu quiujtdujph fbinhfi, 
Bl 'ibpb qumpp 'i ujlujuiuî 116 Bl pujqmdp pPbgujh fi umpp mfuui^h fi uimdujph fbinhft: 
117 Bl fipphi. qfiuiujgfih, npp mqquj ifi uj np l;fih bt ujhfuujnh dhujgbujfp fi pujqlfbqnhujlfujhujgh, 
qujqujqujlf pujpbfth uin umpp fnmujLnpjji ujpnnujlfujjh ' uin uil;p bqfiuj Zujjng Ifujpnqfilftiuh: 

118 Bulf wufUJ untpph ujjh Bl uihuaph Uuuintbnj 2 tupdhujf fi Znqmjh Uppnj, uipfiuipujp dnqmfhujf 
quLqquufiujn huj[i ulfnufnum.hu bt q^ujpu Zujjng ui 2 fuujp / ifiu qhujjp fi 2 Uj/ îujuuiujhh tfujpunuLnji 

119 Bl uthq énqmf ujpujpbujf q^fuujhh Uqmuihfig uJ 2 fuujp / îfih bt qbuffiulfnufnum.hu Bl qumpp 
ifpujLhujLnpu, npp nj Çfih bplfpufujqbujf uffiqb ujqiuhqnjh 'Ptuqlfbqnhfi Ifujdunp Bl ^uiLuihm.pbutdp 
hngfth Bl BudujjÇfUjlfUjh pnhm.pbujdph Ifuifhutf qPtulfnLp, Bl qui fi lf fi b hnpfih bbnhujqpujLq 
Ifujufbujf Jp2 n J butqujbuihuilf ujnhÇp uihqpuiquipb 'ihuibLuihuiLp phq 2 tu *îuiuuiiuhh ^luipuiuiLuij: 

120 Bl fihph bhnhujqpkp hnguj ^Lujpujufbui Bl wnhnjp qfip hqntffig J fi Blu 2 ^ 7/7 f 1 u PF n fi ( ^pf 1t l n pk 
Bl J fi qnp phqmhbf Ifujpnqfilfnu, np jhuffiulfnufnuujg [fihÇp bbnhujqpujb, pmjg dfiujjh np fi umpp 
fmuujLnpjfi uiPnnuilfUJf^h bbnhutqp^pt 121 Bl fihph qtunhutjp jut2fnutp / iu fiip: 

122 Bl Blfujg uibtbujg ujjuuf^u dfimf '1 LULLuhmphujiîp qujdu qduiduihuilfu .(bl*. ' 1 uijputufhuifi 

dfihpâL gm^p fynpq Zutjng Ifujpnqfilfnu: 

123 Bulf uiufUJ quiLpuigbujf pnhmphujhh Budujj^fujgtng qbpbgfih qumpp IfuiPnqfilfnuh Zujjng: 


124. Ter Mkrtc‘ean propose de lire « 2 ^ 7/7 »> alors que les deux manuscrits ont « 2 ^ 7/7 » j’ai suivi sa 
proposition. 

125. VoirYovhannêsDrasxanakertci, 22 ,p. 126-128etMovsêsDasxuranci, III,3-11,p. 293-31 lqui 
relatent cet épisode de manière plus détaillée. Selon Movsês Dasxuranci, Elia devant l’attitude des Aluank* 
en appelle d’abord au calife. Le contenu de la lettre d’Elia au calife nous est parvenu grâce à Movsês 
Dasxuranc‘i : « Par Dieu tout-puissant, nous considérons notre pays comme étant servilement obéissant 
à votre souveraineté, nous et les Aluank‘ professons une seule et même foi en la divinité du Christ. Mais 
maintenant que les Aluank‘ ont un catholicos qui siège à Bardha‘a, [ce catholicos] a décidé de prêcher et 
de prier avec l’empereur des Grecs, de proclamer [son nom] dans les prières et cbntraindre le pays [des 
Aluank‘] à vivre en intelligence et avec [une seule foi]. Donc sachez-le et ne tardez pas agir à propos de cela, 
car il a comme allié une femme de grande maison ; ordonnez, grâce à votre grand pouvoir, un châtiment 
digne de leurs actes à eux qui ont voulu commettre un péché vis-à-vis de Dieu». Le calife envoie une 
armée qui se saisit de Nersès Bakur, le patriarche, et de Spram. Après leur déportation par les troupes 
califales, Elia se rend à Bardha‘a et consacre un nouveau patriarche, Sirnèon. 

126. Il y a effectivement quatorze patriarches entre Elia et Gèorg. 

127. Gèorg Garnec‘i II (878-898). 

128. Le catholicos Gèorg Garneci a été fait prisonnier en 894 par l’ostikan (gouverneur) ‘Abbâside, 
Muhammad Afshïn (889-901). Voir à propos de son arrestation le chapitre 10, p. 67-73 de Yovhannês 
Drasxanakertc‘i. 
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C’est alors que l’évêque de la porte appelé Yunan 129 s’enfuit avec un projet de sédition ; 
il se réfugia dans Xasxarh des Aiuank 4 . Il n’y avait plus de patriarches en Arménie qui 
puissent, selon la coutume, procéder aux consécrations. À cause de leur grande foi, 
ils estimèrent qu’il n’y aurait personne d’autre d’aussi emblématique que l’évêque de la 
porte pour le patriarche d’Arménie. Ils réunirent donc les évêques de Xasxarh des Aiuank 4 
et le désignèrent comme leur catholicos. Par la grâce du Christ, têr Gëorg, patriarche 
d’Arménie revint de captivité au prix des trésors du ter Hamam, roi des Aiuank 4130 . 
Alors le patriarche des Aiuank 4 appelé Yuhan alla à la rencontre de ter Gëorg, le cœur 
plein de tendresse pour lui dire les bienfaits qu’il devait à Hamam pour sa libération. 
Têr Gëorg, patriarche des Arméniens, en apprenant cela, en fut tout marri, mais malgré 
tout il donna l’ordre de supprimer cette prétendue consécration religieuse. 

Alors le têr Hamam, rappelant le bien qu’il avait fait, considéra comme ingrate la 
manière dont il avait été remercié de ses bienfaits et il se fâcha. Mettant en avant son 
grand âge, il vint se présenter au patriarche d’Arménie, le suppliant de consacrer avec de 
l’huile 131 de nouveau Yunan, lui qui l’avait été sans la volonté de [Gëorg]. 

Et [Gëorg] forcément, comme il estimait être grandement redevable, de nouveau 
consacra Yunan ; leur ayant cédé, il retourna dans son pays. C’était un acte hors des Saintes 
Écritures, mais la pleutrerie l’avait persuadé d’agir ainsi. Il s’en retourna et atteignit son pays. 

Et après la mort du patriarche d’Arménie, têr Gëorg, l’habitude fut prise de détourner 
facilement [la tradition de la consécration]. Lorsque Yunan mourut, les [Aluank 4 ] 
consacrèrent de la même façon un de ses parents, un certain Simëon 132 , après lui Dawit 4133 , 
après lui Sahak 134 , après lui Gagik 135 dont il est question maintenant. Cet état de sédition 
dura soixante-neuf ans, sous cinq patriarches jusqu’à notre humble [pontificat] 136 . 

Après leur avoir donné connaissance exactement de tout cela et les avoir convaincus par 
cette étude, nous nous réjouîmes et confiant aux dons de l’Esprit les événements à venir, 
nous repartîmes vers Xasxarh de Sisakan, à la recherche de l’impie et séditieux Yakovb, 
afin que l’on puisse peut-être trouver l’introuvable, l’amoureux des ténèbres, prompt à la 
sédition, le belliqueux. Et lui, ayant dissimulé le feu menaçant et sombre dans la chambre 
de son cœur, lorsqu’il entendit que nous pénétrions dans Xasxarh de Sisakan, choisit au 
même instant la fuite et alla se réfugier auprès de Xisxan nommé Juanser. Il se retrancha 
dans la forteresse appelée Kapan 137 , inaccessible à toute approche. Durant plusieurs jours, 
il se terra ainsi, tandis que nous étions plongé dans le doute, découragé et désespéré par 


129. Yunan c’est-à-dire Yovhan (892-901) voir AnjB> III, p. 707. 

130. Voir introduction p. 775. 

131. Ce mot « hnqnil » ne signifiant rien, j’ai préféré lire «comme le suggère P. Hakobyan 
(voir l’introduction p. 771) note 6, p. 112. 

132. Simëon II (901-923). 

133. Dawif V (923-929). 

134. Sahak II (929-947). 

135. Gagik (947-958). 

136. Il s’agit là des patriarches arméniens, les prédécesseurs d’Anania Mokac‘i, qui, selon Simëon 
Erewanc‘i, 10, p. 73, sont: Mastoc‘, Yovhannês, Step‘anos, Elise et T‘êodoros. « Afiter this, the 
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124 hulf mufti/ qptuh buffiulfntqnu tfnfntj hnpfth 3mhtuh tuhnih^, ifitufubiuL uiufuuiuitîpnrfuilfuih 
IftupqtuL, tuhlftuL jtu 2 futup / th Ikqnituhftgî 125 q n JP ^tujpiutqbui Ztujng, np jnLutuIfh^fth puui 
unifnpnLphiuh' tunhnLf bbnhiuqpnLpftthî 126 hppbi Jbbtu^iuLtuuinLpfiLh fiLpbtuhg ^ tuJiuphiuj 
hjftp qqptuh buffiulfntqnu ^tujpiuufbuifth Ztujng, dnqntfhiuj qbufftulfnufnuni.hu iu 2 futup / îfih 
Ikqnttuhftg Iftupghgfth qhtu fihpbtuhg IftuPnqfilfnu: 127 1)l fippbi. 2 hnp / thtug qbpbqtupb 'Rpftuuinu 
'i tujptuiqbuifih Ztujng urbiunh C ht;npqbujj fi bbnh qiuhbtuqhnLpbiuh utbiunh ZtuJtuJtuj Ikqnuuhfig 
tupptujfih, ftulf Çtujpiuufbuth Hqnituhfig 3nthiuh Ifnjbgbtufh phrfiuniup brjbt urbiunh fyfcnpqtuj 
u f>r w lf , r i “pmfti qbpw/uuifiul iblh “>bwnh qbpb^pIfnLpbmhh witïwk, qnp wkuhuq 

Ztujng 'i uijpiuufburfrh urbiunh 9*^npgtuj tfhrjhtufuh qtupJtugiuLî 128 \)l hnjhétuâtujh 4 ptuJtuh urtujp 
Ifnqntquibf glftupbbtuf Ifptuthftgh: 

129 huIf tuuurtuhiuLp tuptupbtuf urbiunh ZtuJtuJtuj qh p tu fu ut fi uh' 'i tuJtupbtuf tuufbptufuu/ 
bt tfuftuurûiunh ^hnp^tulfiufbiugh tuLÛJtuh ' tuh'^hnp^nL^biuhh qtujptuhiujp : 130 1)l qtujfruu tuntupfi 
hrfhtuf 'i tujptuufburfth Ztujng tuqtujl;p q3nihtuhh, np tuniuhg hnpfth IftuJtugh t;p, hnpfth ÇptuJtuhiUL 
tfbpuuifih bhnhtuqpbj ht. fu n qn if* (?) : 

131 hulf h tu tun Çtuplff/ fippbi. Jbb fttSh bptufuutftu 'ituJiuphiuf Ifplffih q3nt.hiuhh bbnhtuqp^p, 
bt urntbiuf hngtu qutjp jtu 2 futup*ï fiLpî 132 1)l !;p qnpbh tuputiupnj umpp qpng, tujf utulfiujh Iftupfiu 
tfiufulfnurnLpbiuhh qtuju tunhhj ^tuLiuhbgnjg: 133 f)L fthph qtunhtujp qujjp ^tuutuh^p jtu2futup / ru fiLp: 

134 fai jhtrt tftuqûtuhbfnj 'i tujptuufburfth Ztujng urbiunh *bl;npqujj untfnpnLpftLh IftuftuL ht. 

qfiLpiuqtupb qhqhtufuh. fippbi. ifiuqûiuht;p 3nthujh\i bbnhtuqp^frh hnjh untfnpnLfJbiuJp q'îtupiuqiuut 
hnpfth qntSh UfiJ^nh, bt ft hJiuht; 'btut-fif!, bt ft hJiuht; Utu^tulf, bt ft hJtuhl; tuqfrlfh, tun np tujàJ 
ptuhu urbibiuf luufUurtuJpnLpbiuJp qtuJu ht. qétuJiuhtulfu ^tujptuufburtug fàqftg, Jfrhjhi. ft 

Jbp hnLiuuutnt-PftLhui 

135 \)l qtuju nu fi Lf &2 if 11 ^ tuLiuuurft phhnqnLfJbtuJp urbqblfiugbiuf ntptufu ffrhÇtup, bt jtuhbh 
tuptupbtuf ZnqLnjh bpfrg qtun jtutqtu fbtufuh' qtunhtujiup jtu 2 futup / rh Ufrutulftuh, ft fuhqftp tuJptupfaur 
bt tuqtSlftuu^ph 3tulfnifptuj, phpbt-U ^thtup fftgfi qunuhbf qtuhqfiLinh, qfutuLtuptuu^ph, qiuqtîlfiujnpqnph, 
qfu tuqiSh tu^tu p nLutrth: 136 hulf h tu qbplftuénur bt qfutuLiuptupnpph 4mp PutqnLgbiuf ft uputfth 
qnpbtuptuhfï fippht. fu^p qJnLinh Jbp jtu2futup / iu Ufiutulfiuh, hnjh éiuJtujh qtftiufunLUUi nqpnLh^p, bt 
'i tuubtuf luhlfiuhÇp jtuhnLiuhbtuf fi 2 futuhh $nnuh2fip> tuJptuhtufntf jtuJmpu hnpfth Utuuftuh Ifnjbgbtuf, 
tuh'îufhfji tuJbhbgnih Jhpbbhtujnj: 137 Quiint-pu ptuqniJu tujutq^u np 2 tuhtujp, bt Jbp unupiulfnLubiujp, 


1 IL hnpft jnthuih uihnih P hnpfth jnLhuthnih 

2 U» h 2 ftp P hfjtp phrhiu qjftp [S.-IT.] 4 ILP èkhnhujqpbuij 

3 ILP uftpntfftp 5 ftLtfntf [tf. Z.] 112, lÀ&. 6 ILP funtfntf 


Caucasian Albanian Kat‘oghikoi, who were pleased with this, went against the ancient custom and 
agreements and began to assume the rank of kat‘oghikoi. There were fïve such kat‘oghikoi: Simeon, 
Dawit‘, Sahak—during whose time Hakob, the Bishop of Siwnik‘, rebelled [against Èjmiatsin] and 
later, during the reign of [our] kat‘oghikos Anania, submitted to us—Gagik, and Dawit‘, ail of whom 
received an incomplète consécration from their bishops. This occurred during the reign of fïve of our 
kat‘oghikoi: Mashtots\ Hovhannês, Step‘anos, Eghishê and T‘êodoros». (traduction Bournoutian 
[voir introduction n. 84], p. 161). 

137. Kapan, forteresse de Siwnik‘, dans le gawar de Jork‘, dans la vallée de la rivière d’Olji 
(= Olti-çayi). Voir H$TB> II, p. 946. 
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la vie du malheureux Yakovb. Bien que de nombreuses fois, nous ayons supplié Y isxan 
Juanser de nous livrer le dépôt de Dieu, toutefois il ne le voulut pas. À cause de lui et de 
sa résistance, nous fumes obligé de jeter l’épée de feu sur lui et l’enchaîner par l’anathème. 
Nous rentrâmes 138 dans une grande affliction et sans consolation, déchargeant sur le 
Seigneur notre fardeau 150 , afin que lui prenne soin de nous 140 . Redoutant les jours d’hiver, 
promptement nous partîmes de là-bas ; après de grands maux et de violents embarras, 
nous parvînmes à cheval et au galop dans notre asxarh , appelé Sirak, pour rencontrer le 
bienheureux, le sublime et grand roi Abas, roi d’Arménie et Asot isxan des isxan, son fils. 

Après que nous leur eûmes conté les désastres passés sur les routes et l’espoir vain en 
la rédemption de l’égaré Yakovb, ils furent très surpris et nous encouragèrent à ne pas 
désespérer de leur salut mais à poursuivre [notre action] avec un savoir profond. 

Depuis lors, nous commençâmes [cette tâche], nous fîmes de nombreux efforts, nous 
échangeâmes beaucoup de lettres ; journellement nous versions des torrents de larmes et 
nous poussions des soupirs suppliants durant l’office devant le sacrifice du Christ. 

Cela se passait en 398 (= 949) du comput arménien pour notre malheur 141 . Et Christ 
nous fît boire l’effroyable calice de mort : nous étions parvenu à la treizième année de notre 
humble pontificat 142 [quand] le Christ ôta la couronne de notre bienfaiteur, le vaillant, le 
puissant, le gigantesque et le doux roi d’Arménie Abas, le petit-fils d’Asot Bagratuni, roi 
d’Arménie. Lui succéda sur le trône royal, son fils, le ter Asot, isxan des isxan d’Arménie, 
homme de talent et sage, de belle apparence, pieux et équitable, effrayant pour les brigands 
et les méchants, aimant les saints, couronne de gloire du siège du saint Illuminateur. 
Surtout pour ainsi dire : merveilleux fruit au sein des suprêmes bourgeons, fils étonnant de 
ce père admirable 143 , l’esprit repu par les écritures divines, le corps bien fait, doublement 
amoureux de la paix. Parce qu’il avait ébranlé, réprimé et repoussé les ennemis étrangers, 
chacun à sa place ; durant cette paix de Dieu, nous commençâmes à travailler, à chercher 
de bon gré la brebis égarée, nous qui avions appris dans notre for intérieur que le labeur 
de l’esprit a des racines dans la parole et la recherche des trouvailles est un labeur 144 . 
Allons, voilà qu’un bruit surnaturel et effrayant se fait entendre : « Esclave paresseux 145 , 
il te fallait mettre mes statères chez les changeurs et en revenant j \'aurais recouvré ce qui est à 
moi avec un intérêt 146 ». Effrayé par le loup amoureux des ténèbres qui met en pièces, [je me 
disais] : « Serais-je devenu paresseux, aurais-je oublié les bienfaits du thaumaturge qui est 
allé personnellement à la recherche de la brebis perdue, tomberais-je aux mains de l’ange 
qui torture, finirais-je en prison, serais-je retranché et mis à part avec l’esclave au cœur 
lent et justement jugé 147 ? » Surtout que ceux qui, par de multiples labeurs, s’appliquent à 


138. Ter Mkrtc‘ean propose aussi de lire « gujnhuij^», j’ai suivi sa proposition. 

139. Ps 55,23. 

140. 1 P 5,7. 

141. La date de 949 placée ainsi dans le texte, semble faire référence à la mort du roi Abas. 

142. Le roi Abas est mort dans les années 953, voir Step‘anos Asolik, III, 7, p. 171 ; 180 ; AnjB I, p. 3. 

143. Voir Movsés Xorenac‘i, II, 80, p. 221. 

144. Voir Agat‘angelos, ^mmJnLpfiLh Zmjng [Histoire de l'Arménie], éd. G. Ter Mkrtc‘ean et 
St. Kanayeanc‘, Tiflis 1909, § 369, p. 185. 
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LpbuiL Hl uibjnju bqbiui fi Ifbbwg P 2 nLUjrLUJ tjh[ n jb 3tulfni[pwj P^iq^ui ht piuqnuS lubqiuJ luqui^iup 
qfatuiuhh $niiuii2lip uiuj[ fi pu*g quiLLubqb UuuinLbnj, uuiljuijb IfLuJbgiuL: 138 3uiquiqu npnj uin 
^uipljfi qfiJiuqiupbnLpbujbg bnpui ^ujplj^ujp q*iphqt;b unLpb Lup&Lulfhj fi ifbpiuj bnpiu bi bqniffiip 
tfuiujhuji qbiu qurnbiugiup âhbiui uqnif bt uibJfvfiPuipnLpbiuJp, fi ui^p pblfbb[nij q^nqu Jbp, qfi 
h lu ^nquiugl; ifuiub Jbpi 139 1)l gbiughiuf tuhuift ^uiuffiÊbuf uiujqbunqnif jiuLnLpu bJbpiujbnj, jnjé 
LnuinuiufLuhiuLp ht uujuuifilj bbqnLpbiuJp hlfhujf ^ujuiup bpfufujpunp, uijf Lup 2 LULLubujLp, jui 2 fuuip / iu 
Jbp üfipiulj Ifn^hghiui, fi ^LubqftLqnLiTb pmpbp 2 ujbfitf bt ifh'îfi Jbbft uippiujfib Hpiuuiuj Ziujng 
PiuqujLnpfib bt U> 2 nuifi fafuLubiug fafuuibfi hnpfih npqLnj: 

140 1)l u^iumJbuif unguj qiubgu ujql;uifig nLqnjb fiuibujufujptffi bt qqbpbL Jhiu[ fi ifipljnLpbbl; 
IjnpnLuhjnjh 3uiljnifpujj quipJuiguib jnjé bi ptu 2 UJ[bpl;fib qJbq J fi b lu tf^ujmfiL fi bngfib tfipljnLpbb^, 
lu jl funpuipbbfib qfiuinLphuiJp npuuipt 

141 \)l uljubuJL jujjuJ^bml; bt jujujuj piuqntJ puibfiLp bt LuhpujL PqPujqbujgnLpbujJp ' ^bujp^ujp 
bt qui Lp'iLuîj luuj uiq quj p ui uj lu p uj Pnjp ifuiuilju bL qui qb p u uj Lfi ^uinui^uihu fi JuiJ ujujuiujpujqfib 
tunujpfi qbbinjb 'Ppfiuwnufi 'i bqntpt 

142 \)l Lfib^p lu j u fi pn lujIjujIj n Lpbujbb tfujjng lu lu nui ul uih ai g Jbpng: 143 1)l luiqiu 

quih'ih uipfih^ piuàiulj Jutant luppnjg Jbq 'Rpfiumnu, puibqfi ^utubutL juiiîh bpbpuuuuwibbpnpq' 
Jbpnj hnLLUuui ujpnn.ujljuJLnLphujhu ' bputpb ujujuj •Rpfiuwnu qiquuiljb ujlÛpj Jbpnj, qutpfi bL 
qqujLpbqb, qulfLujLuqiuLpb bL q^bqb ILpuju Zujjng PujqujLnp, Pnnb U» 2 nuinj 9iuqpiumnLbLnj Zujjng 
PiuqiuLnpfi: 144 1)l jut2 n pgk qu*Pnn. PiuquiLnpnLpbuibb bnpfib npqfi uit;p U»2 nui t Ziujng ^fuiuhujg 
fafvujht ^uibûuipbq bL fiJujumnLb, uijp qbqbgljujuibufiL, IfpuiLbuiLnpuju^p bL nLqqiuquiui, ui'îujplfnL 
ULLiugiuIfiug bL jtuptuqnpbiug, bL ufipfe uppng, bL putq iqujpbuibujg uppnj [nLuujLnpjfi tupnnnju: 
145 ITuibuiLuibq, qnj iuub l Pk f* ifk'i 2 UjntUL f 1 gt qui p Juib ui Lp ujuinLq, bL tfujLp upiub^binj npqfi 
qui p J iuh iu jfi uj p uj p h lu l JinuiLp jLuuuinLiubujjftb uiiunftgb, ^luJiuLp^b JiupJbnifb uj Jbh b Lfih 
i^ujjbLPL^ bL Ijpljlib fuujqujqujuÇpi 146 iuuh qfi 2 UJ pJbiug, uutbbbujg , b uj*ïuj\l£ buig qiupuuupfib 
P 2 bujJ[iu j fi l p uip Lub l p Ifujpqfi: 147 [)l fi fuiuquiqnLpbuib HumnLbnj uljuujp ui 2 fvu*uiujul;p 
lj lu J lu l p bn^bbL /r fubqfip IjnpnLubtuL n^fuujpfib, nLuhiuLP jpbuiuibft pbnLpbbi[ f pt; ifuiumuilj 
Juiiug nLbfi qui p Jiu ui pmbfi t bL uJ 2 fuu*uinLpfiLbb £ qfiLtnfigb fubqfip: 148 Sfibui j' lULiuhfiLf 
P£ x bL qJuiLUL utbbiuL qiu^iupIjuibbLfi buijbb [q]bppbuilfuib ^, pi; buinui j ifiuui, pbq ufujpui 
Çp uiplfuibbL quiuuibpb fi J fi ui p lu ujfi qfi ui u f bL bu blfbuiL innljnubiuLp ufuj / iujb2tf 1 qfiJb : 
149 bpljnLgbuJL bL fi qfabpuju^p qiujLnjb iuL&uinqi[, pi; J fi utpqb ujip bnLLiugbuJL JnniugbuJL [ftgfrJ 
qbpujfuuifiu / ipuJ 2 UJqnpbnqfib, np lubbuiJp bljb ft fubqfip IjnpnLubuiL njjmupfib, bL ujujuj uiblLiubfigfiJ 
fi bbnu uiiub 2 ^jb ujl np bL wbljgfiJ jb^abbL fi ptubuib , bL IjujJ pbq JÇp Ijuipfii^ bL 

pujJfib pbq 'i hqquiufipuilj bL ^qujqujm buinuijfib /fi g fii 150 [TuibuiLuibq qfi npp hpljuiufipujpujp 


m ir~rP- M? 26 

1 P quib^uipfibp 
7 U» quiubpq R qduibbp q 


3 HP uifiuihujj, uiLUibfilj P£ bL qJuiujL uibbuij qui / ï. 
tuplpuhbLfi Auijbb, bpp puiblfb 

4 P IjuiphL 


145. Mt 25,26. Anania Mokac‘i ne cite pas le reste du verset. 

146. Mt 25,27. 

147. Cf. Le 12,46. 
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parvenir à un résultat, de telles personnes, à l’exemple de ceux qui, en souhaitant s’enrichir, 
fouillent dans des lieux aux sols lourds, broussailleux et escarpés où les recherches des 
filons d’or sont difficiles à mener et où les enfants s’exercent à l’instigation de ceux qui 
travaillent l’or. À l’image de cet effort, notre humble condition n’a pas voulu, comme 
l’aurait fait un adversaire vicieux, laisser de côté dans l’immensité croissante et désordonnée 
ces activités similaires qui se présentaient à moi comme un spirituel travail d’amour, mais 
avec enthousiasme nous avons travaillé jour et nuit et nous avons imploré Dieu. Cela 
commença en 391 (= 942) et se prolongea pour mon labeur jusqu’à l’année 407 (= 958). 

Ensuite ce grand et vaillant roi, fils du têr Gagik Arcruni, appelé Grigor Derenik quitta 
ce monde et son frère le têr Hamazasp 148 lui succéda sur le trône royal. 

La même année, le Seigneur mit un terme à la vie des deux adversaires, il ôta l’obstacle 
qu’il y avait dans la maison des Aluank‘ et dans la maison de Sisakan. Gagik, le prétendu 
catholicos, mourut et le rétif Yakovb parvint à la rétribution du juste jugement de Jésus au 
tribunal général. Et ainsi toute la corruption et la dépravation furent détruites, la vertu, 
la prospérité et la paix les remplacèrent. Le vent du sud au souffle brûlant fut transformé 
en air boréal tempéré et nourricier. Et le Seigneur planta, dans le cœur des isxan, de 
bonnes mœurs. Nous guettâmes le moment acceptable pendant la saison d’hiver et au 
moment du souffle amer et malgré notre faiblesse liée à notre âge, nous vînmes dans 
Xasxarh de Sisakan. Là, à la hâte, nous nous dépêchâmes de [re] construire l’endroit 149 [où] 
s’était perdu le séditieux Yakovb, de crainte que peut-être ne soit dressée une embuscade 
contre la sainte foi du saint Illuminateur par l’entremise de vicieux et fielleux artifices 
du diabolique Yakovb. Nous allâmes et atteignîmes Xasxarh de Sisakan, [une région] 
appelée Balk‘ et nous entrâmes à Kapan, dont j’ai déjà parlé, dans la forteresse de Kapan, 
du despote de Balk‘, juanser 150 . Ce dernier était venu avec sa maison, sa famille, avec 
des larmes touchantes, pitoyables et attendrissantes, avec [le désir] de regagner le droit 
chemin ; le cœur plein de contrition, il se présenta devant nous. Il dit : «J’ai péché envers 
le ciel et envers toi 151 , mais grâce à l’intercession du saint Illuminateur, ta volonté sera 
douce envers moi, moi qui suis le chef de justice pour ta sainteté, comme autrefois la 
volonté de saint Grigor [s’est adoucie] envers Trdat son chef de justice». Ne désirant 
pas prolonger [ce moment] et voyant surtout les larmes de repentir, nous le bénîmes lui 
et sa maison et nous consacrâmes évêque de Xasxarh , son fils, le staurolâtre, têr Vahan, 
qui avait été élevé saintement. Nous nous en retournâmes avec de magnifiques présents 
et de bonnes nouvelles, ayant reçu de lui un exemplaire manuscrit, pour ne plus être 152 
comme le vicieux, le trompeur et le rebelle Yakovb, avec une dissertation mêlée de sévères 
imprécations. Il disait ceci : V 


148. Abusahl-Hamazasp (958-972?). Têr Mkrtc‘ean à propos d’Abusahl mentionne l’œuvre de 
Grégoire de Narek (édition Venise 1840, p. 367). 

149. Anania Mokac‘i probablement reconstruit le monastère de Tat‘ew, qu’il a détruit en 949, si 
l’on en croit Step‘annos Ôrbêlean, 52, p. 283. Le monastère, qui se situe dans la région de Goris, gawar 
de Cluk[k‘] en Siwnik‘, fut le siège épiscopal et le centre spirituel de la province du vn e au xii c siècle. 
Voir P. Donabédian et J.-M. Thierry, Les arts Arméniens, Paris 1987, p. 583-584. 

150. Juanser comme le manuscrit II. 
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ht j npb lu 2 iub fi Lp lufunpébb tupqfiLbtuLnpbj, utjuujfiufipb piuin luIjlu uj^u uiiudiuh n qiugb 
^tubqnjb, npp ifitup[3tuJtulr uj j IjtuJbjn if funLqbb tjfJtubbptu^nq kt qfuqûiujfi lu ifi tuifi luju , np 
nt-hfih qnuLj^iuuitugb qqénLiupiuqfiLin fubqfipu , npntf nulj^qnpbiugb ifiupéfib JiubljnLbp: 
151 Hjup qnibfi tjturjtuifituptuL bL Jhpu uipujnLpfiLbu nj IjtutîbgtuL jtubnfi} luûnLitb luhptuLnL^biuU 
qiunujpfi lupijbiujub ufipnj tjnpb 'i ntjhLnp jiubfib^ IjiuiniupnLbiuljnLpbiub qtuiqtugnLpfiLbu jputbbj 
ftfnrjnLj qiutp^b £tupiuuiurjfip bbp^iuljiug, ujjj jtuLbuituLnp tu2futuuil;iup fi uiul!; bL fi qfebpft, 
^tujg^iup jUuuintbnj: 152 1)l uIjuiul jfibbj fi pnnuljtubnLpbiubb, np Çp 2 Pl tu bu Ztujng 
jbpljtupbtuj tu 2 futuuinLpbiuh JbpnLtS dftbjbL jiutSb . ht* iffabj Pnuuljiubfibi 

153 UuunubtuLp lulljlu tfbptutfinfufi jtu2fviup / i^u ilbbh tujb bL utpfi luppiujb, nptj.fi uibiunb 
^tuqljiuj Upbpnthtnj, fypfiqnp 'hbpbbfilj Ijn^bgbiuj, bL jtupnprj.!; tjtuffnn PiuqiuLnpnLpbiubb ui^p 
Ziuâiuqiuuuj bqpiujp bnpfibi 

154 Ijl fi uûfib jlujuiS tu J fi tjptuL tuptup ui^p bpljngnLUg bbp^iuljiugb, tjfi ptupbtuL Ijpûftdb , np 
Ijiujp fi uuuhh Hqnuubfig bL fi uiiub UfiuiuljLub, bL JbntuL fytuqfiljb' Ijtupbbtuj LjiuPnqfiljnub bL 
lu llj tu p lu u tuhh 3iuljnifp, diuJiubbiuj fi ^LuuinLgn uTb LuprjLupiurjLuinfih 3fiunmfi jtu2fuiup / itucbnqnifb 
fuiîpiupiubb: 155 IJl lujuuj^u luujiu lutîbhtujh bqbnLiSb bL tuujiuljujbnLpfiLb ptujpiujbgiuL, bL 
tuniupfihnLpfiLh bL 2fibnt.pfiLh bL fuiuqtuqnLpfiLb tjmhrjfi funifiiuphphiug: 156 1)l uinjnptu 2 nLbj 
/ înrjtSh lu p lu l lu j fi 11 fi piupbfuiunb bL fi ubnLgiubnq lutrj tffiLufiutujfib 2 p^bgtuLi 157 fjL qpiupu 
piuqgnLÜu ui^p uibljbiug fi uftpuiu fi 2 futuhtughi 158 b L qfiuibutj lîbp qdiudiub tulj pbqnLbbjfZ fi 
diutSiub tulju bhnbiujfib bL fi cfiuiîu qiunbiu 2 nLbj qiupbbiuj bbpiuljiub mljiupnLpbtuJp éuuhub^iup 
jiu 2 fuiup / ih UfiuiuLjiub, 'iluuj fi ûbuj uiiuqbiutqiuL 2^^^/ H m bqfi Ljnpnmbjnj luqdljiuufipfib 3iuljnifpiuj, 
qiup^nLpbtuj pi; tSfi utpqb iuip qui put b fibj qnpbfigfi fi unLpp ^iuliuui uppnj fnmiuLnpjfib fi 
bbnb jiu put u uiqfip bL Jtuqbtu^nui ^biupftg qfiLiuqiuin fib 3iuljnifptuj: 159 1)l qhtughiuj 'i utuiup 
jiu 2 futup / ib UfiutuljLub ' jiuhnLiuhbtujh Piuqu, bL Juitup fi biufuiuuiugbiujb biuujiuh, jtuJnLpub 
$nuub2fipfi Piuqiug pnbiuljiujfi: 160 ttpnj bljbiuj 'i utbqbpb uituJp bL qtupdfiip tuqfinqnpJ qPntfp 
bL fuiubpiuljiuP LupuiiuunLiuLp bL nLqfiq qtupbfiL , upuiiujfip tîbqiujfiL tuntupfi tubljuib^p bL utul;p. 
ITbqiuj jbpljfibu bL luniu^fi pn. piupbfuiuLunLpbiuJp uppnj fnLuiuLnpjjib piuqgpiuugfib IftuJp pn fi 
ifbpiuj fut qiuuinqfiu iun pn UppmPfiLbq t nptqÇu hpphiSh IjiutSp hnpfih tun Spqiuin bnpfib qiuuinq: 
161 (fL nj Ljiudhjnif qbpljiupbjh, bL JiubiuLiubq uibuhiuj qbq2 lupuituunuugb ' tuLp^b^iup luujlu 
qftbpb bL quinib fiLp, bL bbnbtuqp^tup bujfiuljnujnu tu 2 futup / ifih qnpqfi hnpfih qfuiujiuljpiuLb 
bL qupptuubnLbq uil;p l 1 h iu / îujbî 162 Ijl qiunhiujiup JbbiuiqiupqbL tuLbuibiuip, tunbiuj fi bJutbi; 
bbnhtuqfip iqiuuiûbbfi^ dfi b lu lujj jfibhj qnLbiulj luuiugbiuj jtup luu tuqfip bL tuujuuiiuiîpiuiîfiui 
fuiupnqb 3iu!jnifpujj, butbp bL hqntftufutunh 2 njptuptuhn L PbtuJp t np nLb^p tuLpfibiulj qtuju . 


1 IL jwihuiû 

7 ILP juih fihj Lj lu lp lu p niiiLuljnLpbujh tjiuujiugnLfifiLbu 
3 IL qpuutqfip 


4 U. i/ih/q 

3 p ujut£hhfi 


151. Le 15,18 et 21. 

152. Selon Ter Mkrtc‘ean « bm ujjj = ujjj bLu». 
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Au nom de Dieu. Ceci est écrit par moi, Vahan, fils de Yisxan des isxan, Juanser, à 
l’honoré de Dieu et spirituel Anania catholicos d’Arménie. Parce que je n’ai pas agi de 
ma propre volonté, ils m’ont vu de bon cœur, d’un œil bienveillant et ils me jugent digne 
de leur service, de ce saint ordre de la religion de la croix et de la direction des douze 
gawar de la maison de Sisakan 153 , [direction] pour laquelle, il n’y a pas comme moi, plus 
mexperimente, trop jeune et si réticent . 

Maintenant conformément à ton esprit bienveillant, moi simple créature, comment 
puis-je m’acquitter de ma dette? Mon corps sera l’esclave et mon âme la servante du 
successeur du saint Illuminateur. Et moi, je dis ceci : « Rien pour moi et ceux qui viendront 


155 


apres moi 1 "" de votre part [comme] marque d’honneur, ni croix, ni crosse, ni coussin, 
ni marque d’élévation 156 , mais vous donnerez uniquement ce que votre divine volonté 
voudra ; ceci est ma gloire et ma grandeur. De même que vous êtes maître et donneur 
de la consécration, de même vous donnez l’honneur que vous jugez dignes. Du fait de 
cette opposition qui eut lieu dans la maison de Siwnik‘, Yakovb a poussé le catholicos 
des Aluank‘ à la révolte et s’est éloigné du siège du saint Illuminateur pour sortir des bras 
paternels et il rendra réponse à Dieu». 

Maintenant à partir de moi, ceux qui viendront après moi sur ce siège, que ceci soit 
une règle et un testament de confirmation : « Moi, Vahan, fils de Yisxan des isxan , Juanser, 
évêque de Siwnik‘, quiconque me succède sur ce siège et conçoit une telle révolte - en 
apportant l’huile 157 du miwron m de « notre» 159 catholicos des Aluank‘, ou en se révoltant 
par orgueil comme s’il était tiré par une puissance physique, ou en contraignant par la force 
l’Église de Dieu, ou en n’observant pas la foi du saint Illuminateur, ou en détruisant les 
régi es apostoliques et en poussant à la révolte l’assemblée qui a été rachetée par son sang 
([assemblée] que par votre volonté et votre assentiment, vous m’avez confiée et à ceux 
qui me suivent [l’assemblée] leur sera gratifiée aussi) ; quiconque ne reçoit pas depuis des 
années l’huile de l’Illumination, comme le commandent les saints canons, et qui ne sert 
pas de tout son cœur, en toute sincérité et dignement le siège du saint Illuminateur et qui 
se débarrasse complètement de celui qui est sur le siège du saint Illuminateur et qu’un 
schisme apparaît au sens où l’entendent les canons et les livres, que cela soit à cause des 
grands et de [leur] partialité, ou de l’idée [qu’ils se font] de leur grandeur ou d’un élan 
charnel, et qu’il tourne le dos au vrai guide et qu’il obéisse à son rival, qu’il soit anathème 
pour la vie jusqu’à la mort. Qu’il soit compté dans le lot avec Judas (Yuda), celui qui a 
vendu Dieu 160 , avec Guéhazi (Gëezi) le lépreux 161 , avec Simon le magicien 162 et avec les 
Juifs déicides. Et que viennent sur lui les douloureuses malédictions 163 qu’ont établies les saints 


153. Selon YAsxarhacoyc (p. 65) le Siwnik‘ comprend douze gawar \ Ernjak, Cahuk, Vayoc‘ Jor, 
Gelark‘unik‘, Sot‘k‘, Alahêck, Cluk[k‘], Haband, Balk‘, Jor, Arewik‘ et Kawsakan. 

154. Selon Ter Mkrtc‘ean il y a des traces de dialectes dans ce passage. 

155. Selon Ter Mkrtc‘ean « $kw = jhm ». 

156. Le privilège de marcher précédé d’une croix comme un catholicos sera à nouveau accordé 
au métropolite de Siwnik‘, en 1006, par le catholicos Sargis I er Sewanc‘i, ainsi que les autres marques 
d’honneur, voir: Step‘annos Ôrbëlean, 57, p. 310. 

157. Les deux manuscrits ont « ki. » et Ter Mkrtc‘ean propose de lire « £ 17/^7 = ftLrjJ ». 
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3ujhni.h HumnLbnj, mju bbn.ujtf.fip ( fi J ^m'imbmj, ^nuu^/r/» fi 2 fumhmg fafumhfi npqLnj, uin 
mumntmb mufmmfiL kt. tfntfhinp m[p Hhmhfim, Zmjng mPnqfiljnui 163 Opnif^buibi ^mpmpfih fi 
IjujJu, bi ptupfi upmfiL ht pmqgp mjiuLp hmjbgmh jfiu, uip émbfi ^mJmpbfnif fiLpbmbg bmnmjPLpbmh 
bi unLpp Ijmpqfiu fumjmljpnLpbmb, ht Ufiumljmb muihu ifhpmljmgnLphmh ' bpljnmmumu qmLmnfiu, 
npnLtî p; jfiu htîwh puui fiJ fumlj bL mbffinLpbmb 'i mumlffiu, ht. p fiu IjmJmlffig: 

164 Hpq pum mjq pmpbfun^ Jmmgq bL utputpujbfiu qfi^bj !{uj[j] ifmfumptfbu / immnLgmbbp mjf mbbh 
fi J bqfigfi bmnmj bL *ïnqfi fi J ujm 2 mwLhhwj unLpp fnLumLnppi mPnnnjq: 165 Hl g ujju tuubiî bu, f(H; Qfip 
fi J, bL np 'ibm fi J qmpig bh, fi âbbmpmUmg fubqfipu, n ^ fumj, nj qmLmqmh, n £ pmqtSmljmh bL n j 

ujji pujpbpnLfJfiLh fibj, pujjg Jfimjh np qfihj bbp mumnLmbmpmp IjmtSuq IjmJfi bL mmjp ujjh £ fitî ifnunp 
bL JbbnLf3fiL.hî 166 (jl npupu bbnhujgpnLpbujhu m[p £p bL mnLfij, bnjhuf^u bL ujmmnLmqpnLphmh, 
pum npnLiî mpdmhfih 'i mtSmpfip: 167 1)l qmju^ ujju 'i mlfmnmljnLpbwhu, np bgbj fi mmhu Ufiibbiug, bL 
bhnùujplfhujg 3mljnifp jHqnLmbfig ljujf<}nqJilfnu mujumujâpnL^bujâp, bL ujLmmputgiuL fi unLpp fnLuujLnpjji 
mfJnnnjtj., bL bf mpmuipu fi 'îuijpuilfujh fi qpljmgq, npnLÛ fibph mmg[ HumnLbnj ufmmmufumhfn 

168 Hpq mn fi jfib^b, bL np qlfbfi fiJ qui h J ujju 3 mf3nnu, ujju 'îuiumuimnLfcfbujh bqfigfi Ijmhnh 
bL Ijmujlf. np fri; bu ^ui^uib npq.fi SfnLwih^bp fefvujhmg fefumhfi bL UfiLbbmg buffiuljnufnu, 
bL n if np £ bL ftgk J UJ J U ujfJnnu np qljbfi fiiî qmh, bL jmjuujfiufi mujummtSpnLpfiLh tîmmpbpi f 
IfmJ7 jHq n Lmb fi g IfUjfJnqfilfnui[ bLq pbphf Jbpnju, LfUJtS ujufumiuJpnLfJbujJp 1{UJ[ fi bdrnbt, 
pujpbpujifqnLfJhujJp, npujÇu fiH; JmpJbmlfmb ^fumbnLphmtSp ifmpbp bL IfmJ pnhnLfiïbujJp nibbf 
qbljbqbgfi HumnLbnj, IjmJ mj[ fibj f3bpnLf3fiLb mnbb( fi tfwLwm unLpp fnLumLnppib bL fnLbmbbf 
qljmbnbu mnmpbfmljmbu, bL mujummâpbgnLgmbbf qhnpm mpbmtSp énqnifnLpqpu qhbmf, qnp 

g 

bbp IjmJmL bL jmLàmpnLpbmJp fihb 0 ÇwLmmwgÇp, bL npp g^bfi fid qmh bL hngm 2 bnp / ifi, 
bL nj mJfi mtîfi wnhnL qbmLq fPLumLnpnLpbmb, npuf^u tfpmJmh t; unLpp Ijmhnhmg, bL nj bmnmjl; 
upmfi tîmmip mtîbhmjh JmbpJnLpbmJp ' pum mpdmhfi unLpp fnLumLnpjji mPnnnjh, bL fi pbl;h 
Pmififi, qnp fi unLpp fnLumLnpjfi mpnnU pwjÿ Pk ^bpbnLmb fib£ bpbLfi, qnp Ijmhnhp bL qfipp 
ifljmjbb . bL jmqmqu mLmqmg mjmnmhmip, l[mJ bpbumg JbbnLpbmb IjmtS qfibj bL [t;] JmpiTüujLnp 
qwL2PLphmh, bL PfiljnLhu qmpbnLgmbi[ fi ^dmpftm wnmphnpqt;, bL 'i mljmnmlffih fàmqmbqfi' 
bqnifbmf bqfigfi fi Ijbmhu bL fi Jm^i 169 1)l pmdfihh pbq 3nLqmjfi mumnLmbmifmûmnfi bL 
*hl;bqmj pnpnmfi bL UfiJnbfi Ijmfumpqfi bL Zp^fig wumnLUjbmuujmhfigh bqfigfi: 170 1)l bljbugbh 


1 IL UJJU fl J 

2 R npqnj usn. usn. 

3 ILP péuih 

4 U, bL 


5 p quijp ? qmjq ? 

6 U» ujju 

7 IL LujJ (Uinuin u 

8 ILP fa 


158. Les deux privilèges du catholicos arménien sont de créer de nouveaux évêques et de consacrer 
l’huile sainte ou miwron. Voir bujhnhuj^ftpp Zujjng [Livre des canons arméniens]\ éd. V. Hakobyan, 2 vol., 
Érévan, 1964 -1972, ici I, p. 159 (canon 9 du concile de Duin de 720). 

159. Il me semble qu’en employant l’adjectif possessif « notre », Vahan rappelle que le catholicos 
des Aluank‘ fait partie de l’Église arménienne. 

160. Mt 26,14-16. 

161. Guéhazi, serviteur du prophète Élisée, sévèrement puni pour sa cupidité. Voir 2 R 5,27. 

162. Ac 8,9-24. 

163. Dt 28,15. 
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pères arméniens et les AIuank‘ durant les jours de têr Etia, catholicos d’Arménie, à cause 
de la rébellion contre le siège du saint Illuminateur. Que viennent sur lui les malédictions 
des saints patriarches, têr Yovhannës, tér T‘ëodoros, ter Anania et des autres saints évêques, 
[malédictions] qu’ils ont formulées contre Yakovb 164 , qui était avant moi, qui s’était révolté 
contre les bras paternels du siège saint et qui avait rejeté la bénédiction des saints, qu’il 
soit détaché du saint rang donné par Dieu et qu’il soit séparé du Saint-Esprit. 

Et si quelqu’un, parmi les isxan, azat, proches — frères et parents 165 , relations lointaines, 
l’aide ou le considère comme évêque, prêtre, diacre, ou membre de la congrégation 
religieuse, que Dieu n’ait pas pitié de lui, ni durant sa vie, ni durant sa mort et qu’il 
prenne part avec le non-croyant ». 

Cela a été écrit durant le pontificat et le patriarcat de l’honoré de Dieu et spirituel 
têr Anania et durant la royauté d’Asot, fils de Smbat et [à l’époque] du têr Vasak, isxan 
des isxan du Siwnik* 166 , du têr Juanser, isxan des isxan de Balk‘, et des évêques de ce lieu 
où je me trouve: Dawit‘ évêque de Xorxorunik 4167 , le têr Sahak évêque des Gntuni 168 , 
en l’an 407 (= 958) du comput arménien. 

De la même façon, ce document est reçu par les isxan afin qu’ils ne lui viennent en 
aide en cas de rébellion, si par hasard elle doit avoir lieu. 

Au nom de Dieu. Ceci est l’exemplaire de Juanser, fils de Y isxan Jagik, à l’honoré 
de Dieu et spirituel têr Anania, catholicos d’Arménie: «Nous sommes convaincu par 
l’intercession de Dieu et du saint signe et du fait que l’humanité de Dieu a adouci la 
volonté de l’honoré de Dieu et spirituel têr Anania catholicos d’Arménie vis-à-vis de moi, 
leur serviteur, et des autres serviteurs dans ce lot et cette assemblée ; ainsi par une bonne 
volonté, ils se sont radoucis ; désormais nous servons avec un esprit droit et un cœur pur 
ce siège saint comme [si on servait] Dieu. Nous et ceux qui viendront après nous, nous 
garderons droit le service du siège du saint Illuminateur. Et ceux qui viendront après 
vous sur ce saint siège, nous les prions de ne pas retirer à notre guide l’honneur donné 
par les premiers saints patriarches, car ce sont eux qui donnent la règle et toutes les autres 
marques de déférence sur nous, qui devons obéissance et service. 

Et si quelqu’un, parmi nos évêques qui viendront à la suite de notre famille, se révolte 
contre le saint Illuminateur sans motif de division ou d’autre motif évident que les canons 
et les livres reconnaissent comme Yakovb l’a fait en faisant une brèche- dans l’organisation 
de la maison de Sisakan - lui qui fut le précurseur et à l’origine de la révolte qui n’avait 
jamais eu lieu dans la maison de Siwnik‘ jusqu’à Yakovb 169 que l’on avait soutenu, 
[ce faisant] nous avons péché contre Dieu et son vicaire. 


164. Yakovb se rapprocha du patriarche des Aluank‘ sous le patriarcat de T‘éodoros, voir: 
Step‘annos Orbêlean, 52, p. 275 ; 57, p. 309. Nous n’avons aucune trace d’écrits de Yovhannës ou de 
T‘êodoros à l’encontre de Yakovb. 

165. C’est-à-dire parent par lien de sang direct. 

166. Vasak succéda à son père Smbat en 949 à la tête de la principauté qui se limitait au Vayoc 1 
Jor principalement. 

167. Xorxorunik : principauté et diocèse au nord-ouest du lac de Van, dans la vallée de l’Aracani 
(Murad-su). A l’époque ce diocèse faisait partie de Hark‘. Voir YAsxarhac oyc\ p. 251. 
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ft tfbpu/j bnpuz u/b^bp gu/Ltugfibp, gnp ^u/umu/uibgfib unLpp 'îu/ppb Zu/jp bL UqnLtubp ju/LHLpu 
uibuinh bqfiu/jft Zu/jng IfiuPnqftlfnufi, j lu qui gu u/iquuiu/Jpmpbu/b fi umpp fnmu/Lnp^jt u/Pnnnjbi 
171 blfkugl; fi i[kpujj îsnptu uihÇàp unLpp Çuijpiuujkimugh' inkuinh Snij^uAtUfrufr Ijl uikiutik ngnpnufi 
t*L uibu/nb Hbu/bftu/jfi bt luj[ umpp biqfiulfntqnuu/g, gnp Ipupgbgfib ft tfbpu/j 3u/lfntfpu/j f np ju/nu/pb 
£yi pu/b gfiu bi u/iguinu/Jpbu/g fi '/u/jpu/lju/b qplju/g umpp u/Pnnnjb bt Jbpébgu/L jLULp'ThmfJbh^ 
uppng, bt imbbuif bgfigfi fi umpp bt. juiummuibuiuimp L[u/pqu/g bt fi UnLpp Znqtnjb npn 2 bu/f hgfigfti 

172 (fi np jfafuujhujg lfu/J juiguiuiuig IjujiÎ ft Jbpbu/Lnpu/g , hqpu/pg bi ju/ggu/lf u/bu/g, 

lfu/J juiLinujpujg ' u/Lqbl;, lfu/J btgfiuljmgnu ^iu/Ju/pfi ht IjujJ pu/'/u/bu/j, Lju/J uuiplfuiLuig, Lfu/J jmfvinl; 
blfbgbgLnj Uuutmu/b bJiu Jft nqnpJbugfi f J fi Ifhbu/ip, J fi Ju/'im, bt pu/Jfibb pbg u/b^u/Liuuiftgb hqfigfi: 

173 *hpbgujL fi IfUjpngftljnunLpbuihh bt ft 'i u/jpu/tgbtnnLpbu/bb u/uuinLU/bu/iqu/infiL bt ^tngbtnp 
uibuinh Ubu/bfiu/jfi bt fi Piugu/LnpnLpbu/bb U» 2 nwfi, npgmj Upu/uu/j, bi np £yi fi Ufiihfiu fi 2 fuu/bu/g 
fefuujh uikp ujuujlf, bt np fi Pu/gu ft 2 fuu/bu/g fafuu/b' ut^p $nLtub2fip r bt. np btgftuijmgnunLbp 
ft ut b g fi u^ Çftb' uit;p 'hujLfiP hnnfunnmhbujg htgfiulfmqnu ht. ut^p Uu/^u/Lf < h1tgmhhujg btqfiulfntgnu . 
bt Zu/jng Pmujlfuihb Çp .bfc.i 

174 P u ui b J fil/ u/Lpfibu/L[fi bt jfi 2 fuu/hu/gh u/nbu/f bhnbu/plf Jft b lu u/jf iftbbj bJiu Pfilfbu/bm 
ju/ufuuiu/Jpmpbu/h éu/Ju/bu/lp/ pi; jfibfigfi u/pqhu/Lp, np mhl;p u/Lpftbu/lj gu/ju. 

3u/bntb Uuuimbnj u/ju fitî bbnu/gfip $nLU/b 2 bpfi^, âu/qfiL[ fafuu/bft npqLnj, u/n. u/uuimu/bu/- 
uju/infiL bt ÇnghLnp wt;p Wbu/bfiiu Zu/jng Iju/Pngfiljnu . ^u/Liubbu/f b J ttuuimbnj Jfipbnpqmpbu/Jp 
ht umpp b 2 u/bftu . flpmf'îhuihL Ju/pgu/ufipmPfiLbb ILuuimbnj pu/ggpu/gnjg qu/uuimu/bu/- 
Lg lu uift l bi g^ngbmp — uit,p Wbu/bfiiu Zu/jng Iju/pngfiljnufi lju/Juq fi jftLpbu/bg bu/nu/jfiu , bt u/jf 
bu/nu/jfigu, bt jfiLpbu/bg ft tffi£u/ljfiu bi éngmfpgbu/bu , bL u/juujÇu pu/pft iju/Jmf pu/qg pu/g u/b' 
bu/nu/jbJp qumpp u/Pnnu mqnpq Juiu/tp bL u/bfutupgu/fu upuifiL nptg^u qu/uintu/bî 

175 \)l njp iftbftb Jbp tfbp 2 u/lju/bp qunLpp fnLuu/Lnpjjt u/Pnnnjb qbiunu/jnLpfiLbb nLqftq nLbftâpt 

176 \)l np ql{bfi bbp ju/2npqfib fi unLpp u/pnnq f u/qbpubâp nptg^u bnpu/ Ipupgftb mnLfi^ bb bL u/j[ 
u/Jbbtujb Jbb lu p u/b tu g ft Jbp *ib u/ qu/b q n l p h u/bh ft tfbpu/j bL ft bu/nu/jmpbu/bb ' qu/nu/pfib unLpp 
'i Lujpu/tqhuiLugb quiuLbu/f igu/uifnb n£ npn 2 bj ft Jbp u/ntu2bnpql;bi 

177 hulj bpi; np jbigfiutjmgnuu/g Jbpng , np qljbft Jbp qu/pJfig gu/b bJ u/nu/bg ^bpbnuubnj bL 
IfiuJ u/jf ju/j[m]bfi igu/inûu/nf ?, np Ipubnbp* bL gfipj? ^^jbb' u/tguuiu/Jpbb ft unLpp fnLuu/Lnpp;b t 
nptgÇu 3u/Ifnpb u/pu/p bL fupu/Ju/uibu/g quiu/bb Ufiuu/lpub glfiupgu/gpnLpfiLb, bL bu/ bgbL Ifu/pu/iqbui 
bL uljftqpb u/tguuiu/JpnLpbu/bf np u/j[ pbu/L p;p [b lu/ ft inu/bb UfiLbbu/g Jftb^bL g3u/l^np t npnLJ 

8 ii 

Pfiljbu/bnL bqbu/p bL Jbgu/p UuuinLbnj bL ftLp tft nfu u/bft g: 


1 

2 

3 

4 


IL u/Lp'îhnLphbÇ 
IL bpk 

P fi inhqu 

P QnLU/b^fipfi 


5 

6 

7 

8 


ILP ju/jh fi 
IL Ifu/hnh 
IL ju/lfnp 
IL bqu/p 


168. Gntuni : famille dynastique qui descendrait des Cananéens et qui avait la dignité « d’habilleurs », 
voir Movsês Xorenac‘i, II, 7-8, p. 109 sq. À propos de cette famille, voir: C. Toumanoff, Studies in 
Christian Caucasian history , Georgetown University Press 1963, p. 204-203. 

169. Le Siwnik‘ s’était déjà temporairement détourné de l’Église arménienne à la fin du vi e siècle, 
voir Garsoïan, L'Eglise arménienne (cité n. 18), p. 296-306. 
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Et donc si quelqu’un est choisi durant nos jours ou ceux de nos fils, et si quelqu’un au sein 
de notre famille [parmi nos] isxan , [parmi nos] têr, [parmi nos] azat lui vient en aide, s’il le 
cache et s’il ne le remet pas aux mains du patriarche qui juge avec justice selon les canons, que 
Dieu n’ait pas pitié de lui, ni ici-bas ni devant le tribunal redoutable du Christ. Qu’il partage 
[le lot] de Satan, de Judas le vendeur de Dieu et de Simon le magicien, qu’il soit anathématisé 
par la très Sainte Trinité et par tous les saints, que Dieu réclame le sang de tous les saints, à 
celui qui a prêté la main aux iniquités de l’évêque rebelle. 

Cet exemplaire a été rédigé en 407 (= 958) par la main de Juanser, fils de Jagik, isxan 
de Balle ; il vous a été donné à vous l’honoré de Dieu et spirituel, le têr Anania, catholicos 
d’Arménie, si Dieu le veut. 

Au nom de Dieu. Cet exemplaire est le mien, [celui] de Vasak de Siwnik\ isxan des 
isxan , fils de Smbat, isxan des isxan, [adressé] à l’honoré de Dieu et spirituel, à vous têr 
Anania catholicos d’Arménie. Ainsi, avant ce jour du comput arménien de 407 (= 958) 
lorsque vous avez eu de la compassion pour nous par votre saint signe, vous êtes venu, 
vous avez fait peu de cas de nos fautes : c’est-à-dire la rébellion contre le siège du saint 
Illuminateur, le revirement vers les AIuank‘ par celui qui a amené injustement l’huile 
imparfaite et non canonique au sein de notre maison et dans le lot particulier du saint 
Illuminateur. Nous l’avons entendu et laissé faire, nous avons commis des péchés, nous 
avons péché contre Dieu et le vicaire de Dieu. Nous avons conspiré avec lui et nous ne 
l’avons pas livré entre vos mains, [alors que] vous, suivant l’ordre de Dieu et les saints 
canons, vous aviez conseillé votre serviteur; car vous tenez l’ordre de Dieu de justifier le 
juste, de juger l’inique [et] ceux qui agissent en dehors de l’ordre de Dieu, comme l’a fait 
Yakovb. Il a été condamné par Dieu, il nous a fait participer à sa chute et sous le coup 
de la malédiction, il a fait fermer la maison de Sisakan et ses douze gawar . 

Maintenant, si à l’intérieur de notre maison quelqu’un parmi les évêques, durant nos 
jours ou ceux d’autres qui nous suivront pour les siècles à venir, est choisi et est mauvais, 
comme Yakovb a été choisi, si des isxan ou des têr lui accordent protection 170 et ne le 
remettent pas aux mains du patriarche qui sera à l’époque assis sur le siège saint de saint 
Grigor, pour le ramener dans la voie droite ou l’éliminer, qu’il soit anathématisé par la 
Sainte Trinité, qu’il prenne part avec les déicides, qu’il devienne l’obligé du blasphème 
contre le Saint-Esprit; celui-là est impardonnable et Dieu rejfacera du Livre de Vie 171 . Et 
si le sang des martyrs est répandu, Dieu recevra, avec la même mesure qu’il a reçu Judas 
le pendu, celui qui dans la maison de Sisakan aura prêté secours à l’évêque rebelle, quel 
qu’il soit, ainsi soit-il. 

Nous avons reçu d’eux cet exemplaire manuscrit au même titre que de fermes [écrits] 
canoniques, pour les temps futurs afin qu’ils ne prennent pas part à la perdition des 
rebelles mais qu’ils soient dignes de bénédictions de ceux qui se sont montrés dociles. 

Nous nous dirigeâmes et atteignîmes à la hâte Xasxarh des Aluank‘ pour restaurer 
[la maison] de Gagik, qui était entré en rébellion, et de ceux qui le précédaient. 


170. Têr Mkrtc‘ean renvoie à la phrase § 178 «/r ^ fi Jhp qujpJfig ». 

171. Ex 32,33. 
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178 Hpg fit; UJJI np phmpfi fi dbp jmLnLpu Ijmd npgLng dbpng . fi 'i np^ fi dbp qmpdfig, 

jfi 2futuinug IfiuJ mbpmhg Ifmd jmqmmmg h dm mLghmljmh [fihfi' g lu p lu h Pmpumhmh' ht mmj fi 
bbnu ^mjpmtgbmfih, np mpgmpnLpbmdp gmmfi puui Ifmhnhmg, HumnLmb h J lu dfi nqnpdbugfi, dfi 
uiuui ht dft fi 'Rpfiumnufi m'îbq mmbhfih, hi dmuh ht pméfih phg ummmhmjfi bqfigfi bi phg 3nLgmjfi 
mumnLmbmifmiïmnfi bt phg Ufidnhfi lfiufuiupg.fi, bt hqnifbmf bgfigfi jmdhhmuuLpp bppnpgnif3hhl;h 
bL jmdbhmjh uppng, bt giupfiLÜ mdbhmjh uppng HumnLmb fi hdmhl; Lqm'îmhpbugl;, np mtgummdp 
biqfiuljniqnufih mLghmlfmh [fihfi jmhfipmLULpbmh ifbpmj: 

179 ^pbgiuL bbnhmgfipu mju .b£. pnLmljmhfih bbnmdp SfnLiuù^ftpfî nptyf 1 Qmgfiljmj Pmqmg 
ft2 futuhfi, bL lu n l lu l Ab g mumnLmbmigmmfiL bL ÇngbLnp mt;p Hhmhfim Zmjng Ifmpnqfiljnu, pi[ 
Hum pl tu b LfiutSfii 

180 3mhnLh HumnLbnj mju bbnmgfipu t; fut ^mumlfmj UfiLhbmg fafumhmg fefvuihfi, 
npgfi Udpmmmj fafuiuhiug fafumhfi, bbq, mumnLmbmigmmfiL bL 'înghLnp mt;p Hhmhfim Zmjng 
IfiuPnqfilfnu . pt; mju mLp^u jiunmp, np Zmj pnimlfmhu . t;p, jnpdmd qnLp unLpp l/ 2 tuhnifg fi 
dbg funhmp'îhgmjp bL bljfip bL qdbp qjmhgmhuh mhmbu mpmpfip, np ifmuh migummdpnLpbmhh fi 
unLpp fnLUUJLnp^ji mpnnnjh bL jHqnLmhu gmnhmjnj bL mhmfi qPhpmljmmmp bL qmhljmhnhmljmh 
fiLqh lu l mm p bpbp fi dbp mnihu bL ft unLpp lnmmLnpjfih ubifi'tmljmh iffi£mlju, bL dbp h dm jubjnif 
bL hbpbfni[ dbgu gnpbbgmp bL dhqmp HumnLbnj bL HumnLbnj ifinfumhfig: 101 Qfi gmpmb hqmp 
h dm bL n^ mnLmp ft bbnu, np pum HumnLbnj tfpmdmhfih bL unLpp Ijmhnhmgh fupmmbmf ^ftp gbbp 
bmnmjh, npiqt;u jHumntbnj 'îpmdmh nihfip mpgmpmgnLgmhbf gmpgmph bL gmmbf gmhftpmih, npp 
mpmmpnj UumnLbnj tfpmdmhfih gnpbbh, nptqÇu mpmp 3mlfnp bL jHumnLbnj gmmmigmpmbgmL bL 

qdbg fiLp Ijnpumbmhh ^mgnpg mpmp bL phg mhfibfiLp ifimljbmg qUfiumtjmh mnihu bpljnmmumh 

3 

qmLmnm l ; 

182 Hpg bpi; fi dbp mmhu mjj np jbigftuljnignumg b [H; fi dbp jmLtiLpu bL f(H; jmjjng, np qtfbm 
dbp ifihfih fi gmpu gmpu, bL mjf mjqiqfiufi jmp^ phmpfi, npig^u 3mlfnp phmpbgmL, bL *inp hdm 
hbpbm[g] jfafvmhmg Ifmd fi mbpmhg bL n^ mmj fi bbnu ^mjpmigbmfih, np fi dmdmhml/fth, np fi 
unLpp fypfiqnpnj jmpnnh humfi . Ijmd mbbj jnLqqnLpfiLh bL Ijmd pmnhm/ fi dfonj hqnifbm f /figfi 
jmdbhmuuLpp bppnpgtiLpbh^h bL pmdfih[h] phg mumnimbmuigmhfigh hqfigfi, bL igmpmmljmh 
bqfigfi 'îmj'înjnLphmh unLpp ZngLnjh, np mnmhg PnqnLphmh t;, bL phphugl; HumnLmb qmjbiqfiufih 
fi gufpnLpbhl;h Ifbhmgi 183 \)l bpi\ dmpmfipnumljmh mpfiLh 'i hqnLgpL HumnLmb phg 3nLgmjfi 
fubqgmdm^nLphmhh £mifinjh phljmfgfi, np migummdp hiqfiulfniqnufih mLghmljmh ffigfi [ft] mmhu 
Ufiumljmhfi, ntf np bL figk ♦ hqfigfi, bqftgfi : 

184 tfmju bbnmgfip iqmmûhhfi phljmfmp fi hngmhi[ Ijmhnhmljmh 'i mummmnLpbmdp ifmuh 
mn jmigm émdmhmljmg, qfi dfi ffigfih Ijgnpg migummdpmgh Ijnpumbmh^, mjf ^hmgmhgbfngh 
mLptfhnLphmhg mpémhmLnpp hqfigfih: 

185 IJl dbp g£d hghm] ghmf 'i mumhbj ZÏhiql;mp jm 2 fump / îh HqnLmhfig, ^hbf qmhqfi 'îmljm- 
nmlfhmdnLmh fymgljmj, bL npp jmnm2 pmh qhmî 


1 U»P wjuuf^u fi Çnp 

2 U» WLpl; 

3 U» qwLwn 


4 U»R uijqujfiufi fi jutp 

5 U»p Ifnppuh 
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Mais un porteur de tristes nouvelles [nous] arrivait de la part du grand isxan Senelcerim : 
les Ismaélites 172 étaient parvenus avec violence dans son asxarh pour emmener en captivité, 
piller et passer au fil de fépée [tout le monde]. Et à cause de ces malheurs, il nous faisait 
savoir de ne pas pénétrer même une seule fois dans un tel ouragan d’affliction. 

Alors nous nous rendîmes dans notre asxarh, auprès du dévot roi, Asot de Grande Arménie 
qui, lorsqu’il nous vit, fut très heureux, surtout quand nous lui racontâmes l’édification des 
œuvres spirituelles. Rendu joyeux, il glorifiait Dieu. Et suivant les faveurs accordées par 
Dieu, par les grâces de ce puissant, et par les prières des saints, nos labeurs n’ont pas été 
dédaignés, [on vit] se lever [une lumière] dans le cœur des puissants Aluank\ [Elle se leva 
dans le cœur] du roi que l’on appelait Isxanak, fils du têr Atrnerseh, de Senelcerim isxan 
des isxan des Aluank‘, de son épouse, de sa sœur, du têr Senek‘erim, le fils de Grigor Y isxan 
de Xac ên, du têr Vac agan isxan de Gorozu 173 et du têr Gurgën isxan de l’Est, ainsi que 
beaucoup d’autres mecameck‘ m , tous à la fois et [dans le cœur] des laborieux. Et ainsi réunis 
par la grâce de l’Esprit, la même année, le premier jour du deuxième [mois], ils choisirent 
un homme spirituel et zélé comme les apôtres, d’un âge vénérable, du nom de Dawit‘ du 
couvent de Xotakerk‘ 175 et ils l’envoyèrent dans le gawar de Sirak, à Sirakawan 176 où avait 
siégeait 177 le roi d’Arménie, le têr Smbat 178 . Toutes les âmes pieuses qui avaient entendu 
[parler] de l’homme de Dieu, rendaient gloire à Dieu, le créateur des êtres. 

Et lorsque le roi d’Arménie, Asot, ses frères Musel et Atrnerseh 179 entendirent cela, 
se réjouissant beaucoup, [ils offrirent] de généreux et somptueux présents à [Dawit‘] et 
[le] firent consacrer par notre humble personne catholicos de la province 180 des AIuank‘. 

Avec des présents importants, de généreuses donations, de grands et glorieux honneurs, 
nous lui donnâmes un [saint] signe en or de grand prix enchâssé de perles et orné de 
pierres précieuses. Nous le renvoyâmes en paix dans son asxarh porteur d’une belle et 
bonne nouvelle à ceux qui se sont réveillés du giron divin du spirituel Illuminateur. Une 
fois [cela] accompli, l’effort de notre peine et notre long labeur de plusieurs années se 
sont achevés en 407 (= 958) du comput arménien, par la volonté de Dieu et les prières 
des saints. Et ainsi cessa le désir ardent par ma voix ténue et misérable. 

Et maintenant je rends grâce à celui qui m’a fortifié, c’est-à-dire mon Seigneur Jésus- 
Christ et je me vante dans l'espérance de la gloire de Dieu m , et je vous supplie, ô mes 


172. À l’époque le sallàride Marzubàn b. Muhammad b. Musàfir (947-957) dominait la région. 

D’après Ibn Hawqal (II, p. 347-348), en 955, les territoires des Bagratuni, des Arcruni, le Vayoc‘ Jor, 
le Xac‘ën étaient tributaires de Marzubàn. \ 

173. Selon Movsês Dasxuranc‘i III, 20, p. 327; T‘ovma Arcruni (QwuJnLp/tLh utwhh llpbnihktug 
[Histoire de la maison des Arcruni], éd. K. Patkanov, Saint-Pétersbourg 1887), III, 10, p. 177; 183-185; 
11, p. 190 ; 191 : vers 850, Esayi Apumusê, neveu de Step‘annos Abl Asad, régnait sur l’Arc‘ax 
méridional à partir de la forteresse de Gorozu. Lui succéda son fils Movsês, puis son petit-fils têr 
Vac‘agan. Voir J. Laurent, LArménie entre Byzance et l'Islam depuis la conquête arabe jusqu'en 886 , 
édition mise à jour par M. Canard, Lisbonne 1980, p. 143. 

174. Litt. « très grands » le terme désignait les grands dynastes du premier état de l’Arménie arsacide. 

175. Ce monastère (« des Herbivores »), appelé également K‘arkop‘, se trouve dans la région de 
Siwnik‘, dans le Vayoc‘ Jor, à 2 km du village de Xac‘ik, voir: HSTB , II, p. 787. 

176. Sirakawan, ville sur l’Axurean, au nord-est d’Ani. 
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186 huif ujufuj gn nHjujb ^ lu u iub l;p fi dbb fafuutb^b Ubbbpbpfidiuj g uj f ^luuiubbf 
huJujjb/ujl^ujhujg pnhm.pbujJp juJ2fuujp / i bnptu, gbpbf bt luibpbf ht. ft unLp unmbpft 
107 1)l gfipu ujg^uifigb tuniupt; b lubnLgiubb^ dbg J fi btu duiuibbj tun uïbgutd dfi jiudigpnig 
gujnhnt-Pbujh: 

188 frulf dbp uugui gbujgbutf hlpup juJ2fuujp / ib dbp ' tun JifujgujLnpb piupbigiu2ui U» 2 nui Ziujng 
ïïhbiug, npnj inhubutf gdbg ntpujfu bgbt jnLpiufunLpfiLb dbbi 109 ITuibuiLuibg igujuiJhuif dbp 
g2ftbnLpftLb ^ngbtnp gnpbnjb' pbplfpbiuf tftujnujLnp^p gHuuinLiub: 190 1)l puin jujpnghfnjb 
IkuuitiLbnj fi 2bnp^tiug 'i gtuLpfiu ujjunpfa bt wgiut-Pjig uppng Ifiudhfnif tunbb^ tubuibu 
gw2[u uj wn lP[iL bu dbp , btughiug ft ufipuiu 'i giuipiugb U»gnLUjbfig t fi PtugtuLnpb ^, np l^npt^p 
t , 2 [ VUJ bujlf npgft inhujnb Uuipbhpub^fi, bt Uhbhphpfidujj UgnLiubfig fafuutbujg fafuiubft, bt bnpfib 
tudniubnjf bt pbn bnpftb , bt uibutnb Ubbbpbpfidujj npgnj *hpfignpfi hiu^btub fafuutbfi, bt uibutnb 
^lu^ujgtubujj *hnpngnuug fafuutbfi, bt inbuinb *hmpgbbujj Ikpbibfbtug fafuiubft, bt ujj[ piugm.d 
dbbiudbbiug dftiubgutdutjb bt tu 2 futuuipnjd utdpnfuftg: 191 bt dfnupiubh iu/ ft Zngmjb 2 bnp / tiug ' ft 
bnjb tudfi, ft bdfib utdubutbb hpljpnpgfi luntupbnj bt pbuipbutf gujjp dfi 'i ngbmp bt utniuphiiuputb 
bt bhptulftub uifbujLp igututnthut£ f btuLfiP tubnilL hjn ut iu L[h p fi g ifuibuiljuib, bt utnuipbb fi 
üfipmlf gwimn, /> humngh L buq mbmnh Vâpmmmj Zwjng pwgwinpf,, üftpm^m^mb tfn^gbuq: 
192 1)l inibuti giunbh[ uj] fb IkuuuiLbnj tudbbtujb utumniuthutu^p 'i ngft iftLunujLnp tunb^p gkfa 
umbgbfab^ Ikuuinnubi 

193 (jl inibutf putguttnpb^ Ziujng U*2 nui bi bnpftb bgpiupg U*nL 2 bgiuj bt U»uipbbpuh / tfZ mpuifu 
bgbb jnjd ht. dbblutgiupgbt 2 pbgm.phiudp uiiujftb bbnbiugpbj gbui dhpnt-d bniutumniphiubu 
Ifujpngfanu UgnLiubfig biu'îiubgftb: 

194 t) L dbbutdbb utgbpufiLp bt ujnujinuibbnb mnL^nLpbiudp bt dbbuiigiuuifiL ifuuniuLp uiujjiup 
b dm b 2 tub nuljhgÇb jnjd btubpiugftb, pbgbfntgbiuf diup giup uinifp bt giu p giu p but[ lulfiudpp 
igiuinnnulfiubtuLp: 195 1)l mniup^uip fmugujgnLphujdp jtu2fuujp / t fiLp ' dbbungiupgbL tuthuibiug 
^b^nt-db inm^nif gujpPnLgbfngb^ jtuuuinLUjbujjftb gplfutgb tfnghbfib fnmiuLnp^tbî 196 \)l lULiuputbiuf 
/ >luuutiuinbgiuL piub ifujuutujfaj dbpmd ht uJ2fuujutnLpftLb pmgdujdbujj uiiuniutgiubujgb, fi 2Pfiu 
Ztujng f fi .£/£., LjLudmLpb UuuinLbnj ht tugiuLpftt^p uppngb : 197 f) L 'i tubgbiuL fig&p uiiuptftuibuig 
utiuntutgbujf bt bbpgbt ^b^nj dbpntdi 

190 b L uj pg 2 bnp^t mbftd bu uijbd \ np gutLpujgnjgb gfiu uibutnb fidnj 3ftunL h f p h uuinufi , 
bL ufutpbfid jmunif ifiiunujgb Uuuimbnj, bL ujgut^bd g&bg, n if upputubbujf bL ^tngftujtfiujpPujd 


1 U» ^|if uinhki 

2 U» ft PujgujLnpb, P ft Pgpb 

3 U» fuuuiujlfbpfig 


4 U» umbtptfa i 

5 P Pgpfib V 

6 gujpPnLgb^ngb [tf. P,] U»P fuutpPnLgbj^ngb 


177. A propos de ce terme voir l’article de Tér Mkrtc‘ean « bUSûÔ» dans Ararat 1893, VIII. 

178. À propos de la fondation de la ville par Smbat, voir: C. Mutafian, Chirakavan une capitale 
de transition, dans Les douze capitales dArménie , Paris 2010, p. 144-149. 

179. Aucune autre source ne mentionne Atrnerseh comme frère d’Asot. 

180. Province: nahang. 

181. Rm 3,2. 
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seigneurs et frères, vous qui avez grandi saintement, enrichis par l’esprit, livrés à la vie 
spirituelle, vous qui viendrez sur le trône du saint Illuminateur, ne bafouez pas mon travail 


,182 


mais à l’instar du sauveur, votre Père qui a reçu les deux leptes de la veuvecomme 
action de grâce, recevez mon labeur. Accordez-moi assistance par vos prières empressées, 
à moi misérable, et que vous soit accordée la richesse infinie, à la mesure de celui qui 
donne gratuitement pour vivre le jour éternel à venir dans le futur. 

Pour la gloire de Dieu le Père, de Jésus-Christ, de l’Esprit Saint, maintenant et pour 
les siècles des siècles, ainsi soit-il. 


182. Mc 12,42 et Le 21,1-4. 
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hkptuhbhtuLnp tnktupp ht kqptupp fi J, n PP l UJ 2. n P r lt 1 P Sw^nn uppnj [nLutuLnpjfiu, Jfi km tujtgtuhkf 
qiu 2 fuuJinnLfdkujJp iujf gnihutlj QpljjJih 'îtutph Akpnj fi gn^nLpfiLh phlftu(ktuf qkplfmu 

fv^pkL^2 u tujpHjh' ki rj.nLp ph If tu 12 fip qfitîu 1 tu 2 fututnnLpfiLh* kt fi bkpng jnghtu 2 tuh tu rj tu l fi fi g 
htgtuutn 2^ n p^b 2^ n P^^l typriju ^P^L bpnqjih bkq gtuh^tutjikfli tfitupPtuduLpiukk , kt 

Ifkiuf ft J2uik2hktuLnp juj uj lu qujjfik ^luhgkpbkiuf tuLmph: 

199 *ltuuh qfi Uutnntbnj Ztuip kt 3^ un lu fi 'Pp^iuinnufi kt Zngmjh Uppnj ijitunp, tujéd kt 
jtuLfttnktuhu jtuLfiinkkfig . tuJ^hi 


1 U» q/tJ 
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DE FË/? AN AN IA, CATHOLICOS D’ARMÉNIE, MOTIF CONCERNANT 
L’ANATHÉMATISATION DE XOSROV ÉVÊQUE D’ANJEWAC‘IK‘ 


Les paroles des oracles divins nous réveillent maintenant, dans cette circonstance 
involontaire d’exigence du tribut qui [nous incombe] dans nos jours. Comme il est dit 
par avance: Ecoutez ceci, tous les peuples 1 de la terre et Ton ajoute également: Ecoutez ceci 
vieillards 1 2 3 , et racontez-le à vos filé, y a-t-il jamais eu durant vos jours ceci, [ce mal] qu’a 
suggéré le malin Satan, dès l’origine par ses insinuations insidieuses à travers les langues 
vipérines et vénéneuses des justes? Là, les voix surnaturelles depuis longtemps nous ont 
prévenus, depuis 900 ans le Saint-Esprit a prédit par la voix de Paul (Polos) [instrument] 
de la parole divine 4 , qui avait l’extrême honneur d’être l'intendant des mystères de Dieu 5 , en 
disant : « Est-il possible que vous cherchez la preuve que Christ à travers moi vous parlé ? » 
Mais en vérité il n’y a pas de preuve, [nous n’avons que] la vérité tout entière, car ses 
enseignements inspirés par l’Esprit ont été réalisés, certains il y a longtemps déjà là-bas [et 
d’autres durant nos jours. Se rapportent à nous à bon escient [ces propos] : dans les derniers 
temps , il en est qui s \écarteront de la foi et contempleront l’égarement des démons 1 et du milieu de 
vous se lèveront [des hommes] qui parleront faussement pour entraîner les disciples à la suite de 
leur discours mensonger*. Ceux-là n’ont de cesse de maltraiter la parole du vrai enseignement 
divin, ils agissent toujours par une pratique assidue de l’art de la rhétorique contre la vérité. 
Ceux-là sont totalement hostiles, toujours iniques, des fils désobéissants, injustes, ingrats et 
incapables de répliquer au Père de la Foi, ils ont tourné le dos à l’état divin. 

Ils sont sortis du milieu de nous , mais ils n 'étaientpas de chez nous 9 , car bien qu’ils aient 
revêtu la forme de notre chair et qu’ils aient poussé auprès du bon et crû sous lui, de fait 
ils se mêlent au conseil du malin et ils tètent son lait au poison mortel qui ne repaît pas le 
palais 10 , mais enveloppe l’âme. Ce n’est pas une résine au goût suave mais [une résine] très 
cruelle, insupportable, amère et pleine de poison mortel du dragon (visap) qui sème l’ivraie. 

Autrefois, il professait [sa] religion et [la déversait] dans les jeunes, tendres, crédules, 
doubles orifices des conduits auditifs [des disciples], par artifice et par ruse il leur fit croire 
qu’ils seraient comme des dieux 11 , grâce à des propos flatteurs, brillants et émouvants. 
Il conduisit à la perdition ce qui existait antérieurement et à l’éloignement du sein des 
demeures nourries par Dieu. Cette même ruse du malin a agi maintenant dans les fils de 
la désobéissance 12 pour les amener à notre époque à prononcer des paroles non louables 
et à employer des exemples inimitables et à parler de ce qui n’est pas permis. 

En l’an 403 (= 954) de notre ère, la quatorzième année de ma surveillance 13 , s’est levé un 
de nos évêques, du nom de Xosrov, à qui nous avions consenti comme lot l’Anjewac ik‘ 14 , 
un homme modeste, savant et paré des cheveux blancs de la vieillesse ; soudainement, 


1. Ps 49,2. 

2. J1 1,2. 

3. J1 1,3. 

4. Voir 2 Co 13,3. 


3. 1 Co 4,1. 

6. 2 Co 13,3. 

7. 1 Tm 4,1. 

8. Ac 20,30. 


13. P. Hakobyan, note 9*, p. 630 suggère le terme « 


9. I Jn 2,19. 

10. Voir Pr 5,3. 

11. Voir Gn 3,5. 

12. Ep 2,2. 

ufbutnLphivhu » pour surveillance. 
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sbunb ububhusb ^usns ^ufrmh^nuh 
'nuseun. su't.uqu Qtununn^ barMbLnsb aubabi-usi-ns b'nhubn'nnub 


1 Pujppujnp ujuuinLiubujjfib upjjuigujjujgb tuuuiujbujLp qujpPnLgujbt; gJbg ujjJJ tun i[u*pl{ uiljujJuij 
'îujpljujujUj'îujhpnLpbujhu, np jtuLHLpu Jbp: 2 'Pujbqfi inufi niphiTL Ifuibfuuignjb, [31; [nuupn ip qiuju 
ujJbbujjb Luqgp hpljpfi , bt gbniffiJp ujbbujf uju [3t; ÏTbpp /nuupn Lp bt igiuuiJbu^jip npgtng bbpng, 
[31; hpp^p hqhuj i [igt; uiju jiuLnLpu bbp, gnp ujjJJ phfujqphujg ^ujpb utjgpbujfuujp uimmuhiuj uujqfip 
ungnuljujbunp [i unqnifuiànjCJ bt [i fhqnm nLq[qJ ng t gnp ujbqmbujLp [g]bppbujlfLub^ bujjbb 

[i i[ujgh£njuh bwfuujqnjb Jbp uiJuil gni^iul^butg Zngfib UnLpp fi pbptuhnj ujuuinLUjbiujuujLub 

tyujLqnujit np qbpujupupb[ilj qnjp rfibbf / >luquipiuighin funp^pqngb ILuuihl bnf, ujub/nif pi; U*fi P b ifinpb 
fib^ [ubqplp g:Rpfiuuinut;, np [ibhLU pbq bbq juuiLufft i 3 fjp ujpqiupbi. n^ tfinpb , uij£ ^JmpuinLpfiLb 
pLULLubq.Lulfb, puibqfi fghiuf IfuiuiuiphgujL ujJhbtujb Ç n q[i uj p n l[u i[ujpgimgbmnLp[iLbp bnput , £ np 

M i[tngb^njub fiulj tubq nLpbJb , bt £ np jujLnLpu Jbpnj JiuJiubujljfiu . [i q^uf Jbg tgujml^iubbiup pi; 

2 

h JujJujbujlfu jbmfibu pujljuihug[ib nJujbp [i 'i iuLiumng bi 'i ujjbugfib [i JnjnpnLpfiLb gfiLiulpubg^ t 
bt h bÇbp jujpfigbb , np [uuiLufib un lui bgb^ gut^uil^bpmub qlfbfi uuiujjujiq pLubujuuibgbmpbujbg: 
4 Ppp n^ qwqujpbb Ijhqhpbf qnLqfiq uiuuinLUjbuiIfUjpq puib ifujpqujujbuinLpbujb, ujbqfujljfi ifujpJJujJp 
bhpwlfpphujip fi gfimi piubujuuihqbb / iujljujpuj2[ig ^JtupuinLphujbi 5 ftpp ^LuJwlf ^ujljujnujlfp bt 
Jfaw Lubfipujip, npqfnp ujbtfbujqujbqp, ujujfipujwp bt umfbpujjump , luujujpiubbugp pbqq^J tfujLpb 
tfujLUJUinj bt PfiljnLbu qiupbnLgfib pbqq^J ujuuinLiubujjfib ufiujJujbfib: 

6 h JÇbp bfbuifp , ujjj n£ [i J!;bf~* qfi P^uf^ui bi JuipJbnif Jbpujlfbpuf gnibbui/p*, ujn pujpmjb 
pnLubujj ht pbg bnifujL utûbgbutf , uij[ qnjfiL fuutnbbutf [i funp^mpg ^ujpfib bt qbnpfib gfibujf 
qJw'îujqhq qlfujpb, np n£ qpftJu Lgiupiupl\ t uij[ g^ngfib ufujpmpinp n£ nbmftb puiggpmûui^iu^t 
uijl £UJp uj fuuiunfuim bt ujujujJnjJ fhqfi ht f[t PfiibfiLp Juj^hl npnJbujgmb^ iffi^iuuffib: 

7 $fi qujLp ujL pfib luL f ft ifujqbpnjubb uin l^ujfujpngpn^ub qnquipujfuujp hplfpujgjilf ujuiuinL*îuihuh 
gJpbpujpPfib juuipuibujg quiLuibhuif qbb, bbbg [unpujJujbljnLpbujJp guiuuinLuibuihuifnjb 
Lfujpbhgnjgûujûiub^ ifiujqujp 2 ujljujb pujbbpgmpbujJp, np bt gb uj [u n tb uj Ifb but lj npnLuujbhf 
bi ^bniubujf [i qpljujg ujuuiniujbujubnLbq L[UJjbb [ig, bnjb [u n p ujJujb ljn lP[i ib ^ujpfib bt ujjJJ 
pbqJuihuj/ jnpqfiub ujufuuiujJpmpbujb [i JuiJuibuilju Jbp hui pujppujnbf pwbu uibgnifujlfu, ht 
qbhf uuupuignjgu ujbbJuibu, bL [uujtubf gnp n£ £ ujpàujb: 

8 1 Ruibqfi [fi] ,î/^. pnLUjl^uib[iu bL fi ^npbpuiujuujb tuJfi Jbpnj qfiuiwLnpnLphujbu juipbuiL nJb 
jbuffiuljnufnuujg Jbpng hnupnif ujbnib , npnLJ ^uiLUJUtuighuj^ £yi Jbp bJiu qi[[i£ujljb WbbbLUjgbujgb , 
ujjp tfujJhuui bL qfiuibujLnp bL lUjbuiLp bhpnLpbujJp qiupqujghujp jwbljujpbujljfi [ippbL [i qfiLUjIjiub 


- n~ï/ i”fî2 
q f* fh l h 3 
y 1'30 
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*Ç- ^ t X • J» 

t I' 19 h- ir m TP"(b l h 25 z 


1 U» bpp phljh R bpp puihuiljuih 

2 R puilfhugfih 


3 R mufuipuibbuii 

4 R gmbhiui 


14. D’après le colophon du Commentaire sur la liturgie des Heures et sur l'Eucharistie^ Xosrov 
était déjà évêque en 950 : « Le commentaire de ce livre a été fait par Xosrov, évêque d’Anjewac‘ik‘, 
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comme mû par l’esprit démoniaque, sans qu’il y ait eu la moindre opposition, il commença 
tout d’abord à proférer un parler tordu [et] suivant la langue grecque à dire kiwriakê au lieu 
de kirakê et Erusatëm au lieu de Erusatëm et a proféré d’autres mots semblables à ceux-là, 
dans cette langue [grecque] qu’il avait adoptée 15 . En plus, il avança d’autres billevesées et 
absurdités. Il ordonnait aux jeunes enfants de se raser la tête avant que leur barbe pointe de 
sorte qu’ils puissent être appelés ktric et après que la barbe [soit venue] de laisser allonger 
les cheveux jusqu’aux jambes et les entortiller (manil) de sorte qu’ils puissent être appelés 
manuk 16 . Et cela perdura pendant un moment, [puis] il fit entrer dans l’Eglise la boue de 
ces balivernes. À propos de la croix du Christ, il disait en effet : « Cette croix que les prêtres 
bénissent et celle qu’ils ne bénissent pas sont égales en honneur et je considère comme 
superflu le fait de bénir 17 ». Nous tolérâmes cela de lui. Mais il se mit à provoquer un nouveau 
schisme et à l’introduire dans l’Eglise de Dieu, il disait ceci : « Un même honneur et une 
même gloire aux anges et aux archanges, ainsi une même gloire et un même honneur pour 
le patriarche et l’évêque». Il apportait un exemple: «Il est écrit: on appelle à la dignité de 
diacre (sarkawag) celui qui exerce la dignité de clerc (dpir), et celui qui exerce la dignité 
de diacre à la dignité de prêtre (k‘ahanay) y c’est ainsi, encore, que les degrés sont gravis». 
Il disait qu’« on appelle quelqu’un qui exerce la dignité de prêtre au trône épiscopal, il n’y 
a plus d’autre degré, car il est parvenu au trône. Et quand on l’appelle de l’épiscopat au 
trône patriarcal, il n’y a d’autre dénomination : il y a un seul trône, un seul honneur pour 
le patriarche et pour l’évêque». Il soutenait que la seconde appellation [de patriarche] était 
une dissolution [de la première] et qu’il n’y avait pas double honneur à être patriarche 18 ». 

Qui plus est, il persistait dans le même avis bien que nous l’ayons supplié à maintes reprises 
de renoncer à ces non-orthodoxes et trompeuses théories et que nous le lui ayons demandé 
en pleurant ; toutefois il ne voulut pas être ramené dans la bonne voie. Aussi je fus contraint 
par l’ordre de Dieu de le retrancher avec l’épée de feu et de mettre sa part avec les hypocrites 19 . 
Il prit cela comme viatique pour sa perdition pour les temps futurs car il ne se repentit pas 
jusqu’à son dernier souffle. À cause de cela nous fumes obligés d’écrire ce testament durable 
pour les gens à venir afin qu’ils évitent de telles vaines recherches et qu’ils considèrent avec 
rectitude les avantages pour la vie future, car à chaque jour suffit sa peine 20 . 


[...] en l’an 399 (= 930) du comput arménien», voir: A. S. Mat‘evosyan (Ztvjhphh Abmu^pbpfi 
^fl 2UJ U1LU If LU P Ulhh hp V'XII IJ.IJ., [Colophons de manuscrits arméniens des V-xif s.J, Érévan 1988), p. 57. La 
consécration de Xosrov n’a pu se faire qu’entre 941, date de l’accession d’Anania Mokaci au patriarcat (voir 
introduction p. 772-773) et 950, probablement à l’époque où Anania résidait à Altlamar en Vaspurakan. 

15. Ter Mkrtc‘ean propose de comprendre peut-être « juinbiuf » en « juiphuij ». \ 

16. Nous préférons lire la leçon du manuscrit B IpnpfiC (ktric) et non Ipnpki (ktric). Le terme ktric 
selon H. Hübschmann (Die altarmenischen Personennamen , dans Festgruss an Rudolf von Roth z. Doktor 
Jubilaüm , Stuttgart 1893, réimp. Amsterdam 1969), p. 103 viendrait du verbe ktrel (lpnpb L ) «couper, 
raser». Selon une étymologie populaire celui qui a les «cheveux coupés» s’oppose au ufiumiuh/i (patani) 
«celui qui a les cheveux entourés, entortillés» de (upum utnhnLi) «entourer», désignant le deuxième âge de 
la vie masculine. Le terme patani a pour synonyme le terme manuk (JtuhnLlf), voir: ArmB, III, p. 255-256. 
Pour H. Topdschian (Politische und Kirchengeschichte Arméniens unter Asot I und Smbat I, nach 
armenischen, arabischen, und byzantinischen Quellen bearbeitet, Mitteilungen des Seminarsfur Orientalische 
Sprachen zu Berlin 8, 1905), p. 128, le terme ktric signifie « brave, héros ». Voir Kirakos Ganjakec‘i 1, 
p. 85 qui reprend ce passage presque mot pour mot. 



II • MOTIF CONCERNANT L’ANATHÉMATISATION DE XOSROV ÉVÊQUE D’ANJEWACIIC 


833 


'î nq. Lnjh 2 tupéhtuf, tunuihg fipfe 'ttulftuntulfni-Phujh, ulfUtuL htufv qptupptunh qb^ulffi lup&ujljbi 
pum jnLbtup^b fhqnLnjh qlffipujlf^b IjjlUljlUlljt bi qbpmutuq^J briIlUlUir|j^lf, ht np ungfib 

htîtuh fi unjh jinnhiu/ piuppiuti: 9 frulf qlfbfi tujunpfiLf tuiqiu uijj juinuiphuig ptu 2 tuqJnt.hu 
luhtfbqbqui 10 •Ptuhqfi ^ptuJtuj^p Jfth^bt- Jutipniuh 1 hljhtui qq^nt-fu funt-qb[ Jtuhlftuhg, J3I; lijup 
luquiquiL Ifnjji l|inpjl£ , ht. ql{hfi tSnpnLgh qtfhpuh tutqtu PnquLf, bplpujhpi ht Jtuhftf gupnihuh. 
qfi Hjup uiquiquiL IjnfJib ifui&nilj ; 11 bt- utju hplfiuphutf uni tuhqtuJ Jft. tuiqiu ht jhlfhqhgfi 
bJnjb qptuptuqJiuhh fttpnj qqtujnuhi 12 i Ptuhqfi jtuqtuqu ppftuutnubiuh futu^jih tujutq^u tuu^p, 
f(H; Ujh futujb, np pui^uihuijph tuip'ibhh ht. tujj qnp luip^hhh, Jfitutqtuutfi l (, bi uiibfnpq 
quiip^Hibpi tftuplfiuhfidi 13 bi jinjunufilf hbpbtuf Jhp h J tu: 14 ILupu uIjutuL tujf ftJh hnp 'îhp&nLiub 
tunuhqbf iSnt-bujhhf jhljhqhgfi Hummbaji 15 i Ptuhqfi tuuÇp. ITft iqtumftL ht. Jft tfttunp / ipb 2 tniuifiug ht 
/ tph 2 unuljujiqhuiujg t pu ut hJfih Jft ifttunp bt tîfi tqtuuiftL ^tujpiuiqhuifih ht btqfiuljniqnufih, utuipujgnjg 
uiuj^nif, p£ fyphtui £ Ijnpâh qtuju np fi qtqpniphhl; jtu 2 tnftûtuh uiuplfiuLiuqui-Phiuh ht qtujh np Ifn^bh 
fi uujplftuLiuqnLpbh £ jiu2tnft£tuh piu'ttuhiujnLphiuh. tu^tuuuufilj qbn fi tfbptuhtuf b Ui2uiftûiuhiuLp‘ : 
10 bt. qft tuju np, tuuLjn^bh fi ptu^tuhtujmpbh^ jtuPnn htqftulfntqnunLpbiuh, {ftp tu2tnftûtuh tujp 
ui'Îuj qhptuqphgiuL jtupnn: 17 bi qtujh np Ijnjbh jbtqfiulfntqnunt.phhl; jtupnn ^tujpiutqbuinLpbtuh, 
ht. iftp tuj t tuhnuuhg jnp2np2nuîh, dft tupnn ( bi dft iqiumfiL ^tujptutqbmfih ht htqfiuljniqnufihi 
18 bt. qbpljpnpq Ijnjmdh int-bnuSh tuu^p bi nj Ifpljfih tqiuuifiL ^tujptuiqbuinLpbtuhh: 

19 bt. tuntuLbj ptuh qunjh fi hnjh Jfiui jtuibf, qnp tuqiujhiuf âbp ptuqmd tuhqtud qtunhutj b J tu 
[jJtujhd tubniqqiuj bi Juiiufutup funptfpqng, qnp P^bL tupinutunituLp fiulj fuhqpbgtup, utulpujh 
nj IftudhgtuL mqqftf: 20 Qnp ^tutpljhtu( fi ^tptudtuhi [ Uuuimbnj butpbj *iphql;h upntfh ht qptudfihh 
phq Ifhqbtuinpuh qhhj , np ht. qhnjh uiiupiuL tun ^tuhqbpAbtujuh iqtu2 UJ P Ifnputnbtuh, 

qft tt£ qq 2 tugtuL âfihpn fi tfbppfth 2 nL b^pi 21 tuuhnpnj *iujplfhgiup qpb[ qtuju tShtugtulftuh Ijiniulj 
tun jtutqtu bl^bfngb, qft qqnt-2tuugfih jtujbtqfiufi phqtftujptujtuà phhmpbtuhg bt nLqqnt.phiuJp 
llfuiwbugh'b quiib^mf, utn ^mbgbpibu^ Ijbmhuh, qf, ümm t winiph t mp /r l/: 


- ir~ r p h‘b 50-51 


1 

2 

3 


rntu 


P lîiULpt 

P Ipnpfiû 
IL ^|lf Juih mlf 


f Ir-rP .‘>-34 


4 HP ju£2uifi&ujhimp 

3 P ujhn l^uj 


17. Le rite de la bénédiction de la croix chez les Arméniens, rite dont les Syriaques et les Byzantins 
se moquaient, est inchangé depuis 893. Il comprend cinq parties dont l’ablution avec de l’eau et du 
vin et l’onction avec le saint chrême. Sans ce rite de bénédiction, la croix ne ^>eut être ni honorée, ni 
adorée car elle est privée de la vertu divine. Voir A. Renoux, La croix dans le rite arménien : histoire 
et symbolisme, Melto 5, 1, 1969, p. 133-134. 

18. Il semblerait qu’au X e siècle, il n’y ait pas de rite d’ordination particulier pour le catholicos; 
l’ordination (AhnhtuqpnLpfiLh = imposition des mains) du patriarche reprend le rite de l’accession de 
l’ordination épiscopale, c’est le même répété (tuji hnjhh bplfpnqfi). Mais pour Anania Mokac‘i le 
patriarche est supérieur toutefois en dignité à l’évêque car « il domine par un double esprit comme 
Élie et Élisee ( qft bplffibb Ujjh Çnqft qoputhujj jt tfbptuj nptq^u jbqfuuj £ jbqfiufâ) » Voir OpUSCule 3, p. 278. 
Voir C. Renoux, L’ordination du catholicos arménien : ordinations et ministères, Bibliotheca 
Ephemerides Liturgicae, Subsidia 85, Rome 1996, p. 247-274. 

19. Mt 24,51. 

20. Mt 6,34. 
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DU MÊME 7ÊÆANANIA, CATHOLICOS D’ARMENIE, 

À PROPOS DE CEUX QUI DISENT QUE PATRIARCHE 
ET ÉVÊQUE [SONT] UN SEUL [ET MÊME] HONNEUR 
ET [SONT] UNE SEULE DÉNOMINATION 

Donc considérant qu’ont poussé de vaines pensées [qui ne sont que] prétextes, dans 
la maison de T‘orgom, parmi certains précurseurs de la révolte qui avaient initialement 
accepté le discours des apôtres, suivis par [cet] homme inique 1 , qui ont envié par un 
orgueil démesuré, l’honneur suprême, rempli de la gloire du siège - institué par Dieu - des 
apôtres Barthélémy et Thaddée et du trois fois bienheureux saint Grégoire l’Illuminateur, 
l’égal des apôtres, [ce siège] que la dextre divine a établi et implanté dans un lieu 
par un miracle céleste et une démonstration - plus [édifiante] encore que la parole - de 
la vision qui dit que le chapiteau 2 de nuages, c’est la croix de lumière et que la hauteur 
ineffable, c’est le trône semblable au Christ et la grande fonction de grand-prêtre à la 
voix exhortatrice, c’est [pour] celui qui a reçu du patriarche de Césarée la consécration 
archépiscopale, ce qui se traduit par chef des évêques, [et] que lui-même a reçue 3 . 

Certains, s’engorgeant de cette hauteur divine 4 , par des balivernes de leur cru, 
suppriment le sacerdoce du Saint-Siège en considérant à égal honneur les évêques et les 
patriarches : « Ils portent pareillement le nom d’évêque, [y compris] le patriarche, et le 
même honneur, et [celui-là] n’a ni honneur ni dénomination supplémentaire, et même 
si cela était le cas, il n’y a pas de nom pour la consécration qui fait passer de la fonction 
d’évêque à celle de patriarche, et les différentes appellations telles que métropolites, 
archevêques et patriarche, sont des dénominations temporelles ». 

Et on sait qu’il n’y a pas de nom qui ne désigne pas une chose. Donc, on appelle du nom de 
diacre le serviteur, et [du nom] de prêtre le sanctificateur, et [du nom] d’évêque l’inspecteur, et 
[du nom] de père celui qui conduit de nombreux fils vers la gloire, et [du nom] de patriarche 
des pères et catholicos celui qui, comme Dieu, est le chef de tous. Eh bien dis donc, en quoi 
la synonymie ou la pluralité de dénominations des titres est-elle destructrice ? Peux-tu dire 
que le patriarche n’est pas le serviteur [litt. diacre] de Dieu ? Peux-tu dire qu’il n’est pas le 
sanctificateur? Peux-tu dire qu’il n’est pas l’inspecteur? Je sais que tu veux supprimer la 
fonction de chef, ce que tu ne peux faire. Eh bien, en quoi ces dénominations sont-elles 
destructrices de la fonction de chef, ne sont-elles pas plutôt créatrices [de la fonction] ? 

De nouveau, Dieu est dit lumière, les anges aussi sont dits lumière,/ de même l’homme 
est appelé lumière. Or, ce n’est pas parce qu’ils portent le même non* que tu peux dire 
qu’ils partagent aussi le même honneur. Le ciel est dit aussi deux des deux, il est dit 
Dieu de Dieu, c’est-à-dire créateur et Seigneur selon le discernement, et Seigneur des 
Seigneurs et prince et roi. Donc, puisqu’il est dit prince et roi, n’est-il pas aussi Dieu ? 



1. Il s’agit ici de Xosrov Anjewac‘i. 

2. Cf. Agat‘angelos, Histoire de l'Arménie , éd. G. Ter Mkrtc‘ean, S. Kananyanc*, Tbilissi 1909, 

trad. anglaise R. W. Thomson, Albany, New York, 1976, § 744. 
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bfïPhb SbUQb UbUbhUSh =11/309 MU^nahMflUh 
31/01/411 DP UUbb, fot l/h 'HUShl- =lU3PU'nbShb 
bh b'TlhUMrmUhb bh 4UUb bh LhbbLPS ^PQbUbb 


1 U>pg piuhqft pntuiuh ptugtujp funp^pgnj hiuhpntpkiuh ft uuuhu ft'npgndiuj jndtuhu Ipupiuigkuiu 

luiguiniutSpnLpktuhh jutnutpkfng tuuiugkiuf hiufuphlpuf, gnpnj glfhft kt Jiupgh luhiuLp^hni-Pkiuh, 
npp Jujjuujgkujf ift lu n tu fuh gfi p tu tSp tu p^ tuiiuûn Lf}k tu dph phg igiuutftL piupbpntpkiuhh 
piupgiuLiuûkiuj ifiiuniuLp tuuuinuubiulfiupg utpnnnjh PtupgnLgfiJ^fi kt. fi*tug!;nufi tuntupk/ngh kt 
tuniupk fiu'îiubq^ui kpfigu kpiuhkiuf fnLutuinpph uppnjh ^pfignpfi, gnp tuu ui n Liub tujfth tupnjh 
'i tuuiniuinkiuf ihupiîhiug njg uikgiugpnLpkiuJp kt kplfhiu^piu^ tuggdiutSpp ki gmgftLp fi tfkp puth 
gptuh uikuni_f(fkujiSph, gnp iuu £ gjdiulpugujgk iuJpiufuni.Jp qfuiupt fniunj kt qtuhûiun piupbpnt.pfiLhk 
giuJ3nn.b ppftuuinutuhJtuh ki gJkb piu'ttuhujjuugkuinLpfiihh ^tuhgkpb ptuptufkptuljiuh biujhfuh, np 
phlfuifkuif fi tgiuuipfitupgl;h bkutupnt. bknhtugpnt.pfiLh luppkigfiutjnignunLpkiuh, np PtupgJtuhfi 
kigfiulfnignutuigkin , np fihph phlftujtuL [?] ; 

2 Ujuiî tuuutnLtubujjfih ptupbpni.pkiuh pJpiufuiulfkiuf nJtuhp ujpgkhujgfiun hnpiubiujhnLpktudp 
piunhiuh qkpfigni.pfiLh umpp tuPnnnjh, ^tuJtuigtumfiLU gktgffulfnignuni.hu kt g^tujptuigkuiuu 
luukfnif, pi; (Tfitutg^u nthfth giuhmh kigftulfnignuntpkiuh ^tujptuigkuih hnjh gnthiulf kt 
qigtuuifiLh, kt p fth£ luniutkf n ^ igiuuiftL kt n £ Ifn^nuSh, kt kpi; £ ifn^nuSh bknhiugpm.pktuh 
ptuj jkigffulfnignunLpkkl; ft *iiujpungkuinipfiLh t kt p£ giuhiugiuh tuhntiuhp JkinpnigiULffiutp kt 
uipfhuf/tuljnujnuf bi ufututp/tuipq âmpdhmlfuih mhnimhm^pnipinbp bh: 

3 bt. ftJujgkujf f pi; ptp luhnth , np n^ gfipk h^uihiulf^î 4 ILpg tuhnuuhfr iuhni.h uiuplfiuuug , 
np £ uigtuuiuLnp, kt piu^tuhiuj, np £ uppftp, kt kigftulfnignu, np £ tujgkfnL, ki tfujjp, np piugnt.J 
npgftu ft iftujnu tubi\ t kt tftujpiutgkui 'îiupg kt IfiupnqfiLfnu, np ( tuJkhtuigkui fippki. qlkuutntiubî 

5 U>pg wgk njuui, gfi^l ^luJtuhnLhnLpfiLh^ tjiuJ jnphujhnLhni.pftLhh funp^pgngh^i 

6 btupk u luukf, pi\ £ ^ujjpluigkuih uiuplfiuLiug IkuuinLbnp Lpupk u tuukf, p£ p; uppfi£. Lfiupk u 
ujukf, pt^ p uggkfnti 7 fyftutktSt gft gigkinni-PfiLh ptunhiuf Ipuiîfiu, gnp n£ Iftupku: 8 U*pg 
pntlfft^ kh lujgnpftlf tuhnuuhp igkmnt-pkujhh, pi; n^ utnutLkf ^ujuutft^i 

9 f biupbkui[ [ n j u utuft ILuinnnub, tuufih kt ^tpk^uuulfp [nju, hiukt Jtupgh [nju luhnLiuhft: 
10 ttpg gft 4luiîtuhnLh kh kt. ^luihuigujuifiL n^ mhfiu uiukp 11 bplffihp tuufi ki kpLfhfig kplffthp , 
uiufi Ikuutmbnf Huutnuub, utjufthph ujpiupfi^ kt ui^p pu ut giuinngni.pkiuh, kt. ui^piuhg S£p ki 
ftpfutuh kt. pujgutLnp: 12 Upg gft fizfuujh tuuft kt ptugiuinp p ^ kt Huntmiub: 


1 U.P h p pblfi 

2 S b u U.(|uipui&qb^nu 

3 U»p qhtguh hiq^jpiguh 

4 HP / ï tu âwih n lU n i^k wih 


3. Le texte comporte à la fin du paragraphe, quatre lettres, « NLBN », que nous n’avons pu 
déchiffrer. 

4. Il s’agit probablement ici du siège épiscopal. 


5 U. fu^qfih P fu / tqgh=pnp / tpqfth, funp^pqngh, 
funp^pqnjh 

6 U» Ifuipkf tuukf pt; P Iftuphu 

7 HP pi U» p P pp 
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Venons-en aux descriptions de l’Écriture. Moïse et Aharon sont dits ses prêtres 5 , or 
n’y avait-il pas une distinction d’honneur derrière la synonymie ? Moïse n’est-il pas dit au 
service de Dieu 6 , et de plus n’est-il pas à compter parmi les prophètes ? La confection de 
l’huile sainte n’a-t-elle pas été ordonnée à Moïse 7 et toutes les autres préparations [d’huile] 
ne lui sont-elles pas équivalentes ? Ne parlons pas des nombreuses [autres choses] : il a 
été pris [une portion] de l’Esprit de Moïse qui a été répandu autour des 72 anciens. 
Donc, pleins d’un unique Esprit... 8 les dis-tu d’un honneur équivalent ou non? ce que 
le bienheureux Théologien explique : « Alors tous ne sont pas apparus dignes de cet 
ordre et de [cette] position, mais l’un de celui-ci et l’autre de celle-là, en fonction, me 
semble-t-il, de sa pureté, etc 9 ». 

On dit que Melchisédek a été appelé prêtre et le Christ prêtre selon le rang de 
Melchisédek 10 . Or dans l’Ancien 11 [Testament] et dans le Nouveau [Testament] c’est le 


nom de prêtre et non d’évêque qui apparaît. Sont-ils vains le nom et l’honneur d’évêque, 
le sacerdoce qui y est contenu — ce qu’il nomme aussi royauté, sacerdoce ? Mais non, [le 
nom] d’épiscopat n’est pas vain. 

Le grand-prêtre et le célébrant - le Christ - [est] d’abord sous-diacre : en effet, il a fait 
un fouet de cordes et chassé ceux qui étaient dans le temple 12 . Et aussi d’abord lecteur : 
en effet, on lui a donné les Ecritures et il s’est levé pour lire 13 . Et encore, [il est] diacre : 
en effet, il a revêtu un tablier et lavé les pieds des disciples 14 ; et aussi prêtre : en effet, il a 
distribué son propre corps et son sang 15 ; [il est] évêque, lorsqu’il a confié les clés des deux 
à Pierre 16 et lorsqu’il a insufflé sur les apôtres l’Esprit saint 17 en disant : « Ce que vous 
lierez sur la terre sera lié dans le ciel, et ce que vous délierez [sur la terre] sera délié [dans 
le ciel] 18 » ; chef des évêques, lorsqu’il envoie le Saint Esprit dans le cénacle en instituant 
les apôtres évêques. Donc ces noms et dénominations [induisent-ils] la destruction du 
très parfait ? peux-tu tous... 19 

De nouveau, la consécration sacerdotale est mentionnée pour les apôtres dans 
l’Introduction canonique 20 . Donc tout prêtre est évêque : Philippe, étant diacre, a baptisé 
l’eunuque 21 ; qu’est-ce qui interdit à présent aux diacres de conférer le baptême? 


5. Ps 98,6. 

6. Cf. Ex 4,16. 

7. Cf. Ex 30,22-25. 

8. Texte lacunaire. 


9. Voir Grégoire de Nazianze, Discours 45, 11 (PG 36, col. 637 B 15-C 3) : Tote toivuv, où mvxeç 
xfjç aÙTrjç à^icoGévieç (paCvoviai xà^eox; te mi aiàaEcoç, akX 6 pèv Trjç, ô 8è ttîç, rcpoç péipov, oipai, Trjç 
aimiç mOàpaECûç Emaioç. Ce discours n’est pas encore édité en arménien. Nous remercions Bernard 
Coulie qui a recherché pour nous la référence de cette citation de Grégoire de Nazianze. 

10. He 5,6; cf. Ps 109,4. 

11. Litt. « obscur », c’est-à-dire non encore éclairé. 


12. Jn 2,15. 

13. Le 4,17. 


14. Jn 13,4. 

15. Mt 26,26-28. 
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13 blfbugmp Isl fi qp lul nputljiuh umnpLuqpmpfiLhu: 14 Wm[ ut,u ki Utftupnh bppgmhp 
hnpuj tuufth , lu p q p fihj qtuh uj qtuh n ipp lü tqiummnj ^ uj âluk n tb n tpb tu âpb, n ^ iuiqiupt,b 
ITnjutu jwuwnLwàwl/nju 1/nqJb muf,, ht llut' f, Jwpqwptu. /» ^ wufwpfr juiip/thniJh /tiqnjh 
u p p n Lpkujk Wm[ ufiup / >piuJtujbgujt? ht nj btîiub tujf tuJbhtujb jtuipfihujbp Ifuimuipiîujbgb: 
15 fi*nq ulJ qpiuqnulub tuubf, mniuL fi ^nqtnjb Wn£ ufiufi ht ujpljujL q .2P. bbpm[pb: 15 Upq tîfi 
*inq[LmHfji t,p ^tuJtuiqujmpLU tuub u fit, nj t qnp bt kppiuhfiljh Uu m n Liubuipuih lupmiuûiunl, 
Stujhétuâ P£ tuJbhbpfib bJfih uipduikuiLnpp bpbtbgujh qujum ki. Lpujbbp, mjf mîb luju J bt niîh 
mj/mû, pum jtuijinj fih& Pnip pipng Jiuppmpbujhh t bt tujjhi 

17 Uufi , Wkj'pfiubqblj pui^uib luj IjnjkgujL bt 'Rpfiumnu piu^iubtuj pum l[ujpqfik 
WbfpJiubqbliJy î 18 U*pq fi umnLbpiulfiubpb bt fi bnpntâu pui^i uib uij t, tubntb bt nj 
biqfiuljmqnuî 19 Qbqnibiu jh ^ lubntb bi ufmmfiL btqpulfmqnunLpbujb ptu^tuhujjnLpftLbh 
pmlmhqmlfbujp qnp bi tubnuubl^ [3ujqujLnpnL[dfiLb, piu^ujbujjnLp[iLb: 20 IJl ujji nj kiu pbqnLbiujb 
t, btqpulfniqnunLppLb: 

21 i Riu^iuhiujujtqbmb bt Lfiumujpnqk •Rpfiumnu biufu IfputuuLupIfLULLuq, qfi uipuip /utuptuqujh 
jnnubbujj t b^tub qnpu fi muiûmppb'^, ki b lu hmfu qpmljmpqujg , qfi bmmh biSiu qfipu bt jmpbmt 
phpbnbmf î 22 ^tupékbtuf uuipl/uiLuiq, qft uifiujbbuj( qbbûiulj /mmg qnmu !{bpm lu gb\ b lu 

bi piu^iub luj, qfnpb piu2fnbfml JtupJph bi mpftLhbufpuljmqnu, jnpdiutî qt^LulfLubu bptjbpg 
QIbmpnup ^ujLuimujg^ Hl jnpdtutî tjijbtug jmn.uiphuj[uk Znqfi Umpp^ mukfml Qnp tj uj tqfi g t;p 
jbpLfpfi, bqfigfi Iftutqbtuf jbptfpbu , bt qnp mpàmlffigt^p, bqpgp lupàuulfkiup biqfîuljniqnutuiqbm, 
jnpéiud qZnqfih Umpp ji ^phiummbh^ uimupt,, biqfiuljmqnunLhu qmnujpkujfuU ilkpujqpkfml: 

23 Upq p lu If fi j ujjunpfilf tuhmujhp bt IjupSutUp IfmmmpbiujqnLbfib, Ifmpb u fil; tuJbhbpbiuhq „7 
f hujp&bujf &knbujqpnLpiiLUp bpfignLpbujb muft Unujpbfngh ji buihnhmlfuih UmupiupujhnLpkujhi 

24 Upq ujJbhujjh bp^g buffiulfmqnu 0 fif[iufufnu uuiplfuiLLuq qnfnt[ Jljpmbujg qhbppfiblib ^, qfi^J 
tupqbjm mjéd fi uiuplfiuLUjqujg iHfpmmPliLh mnhbp 


- !l~r r # UÎ6 

\r 

p. (i~4~i.h22 


F l?ity K 22 
t îi ♦ (h l h 4 
è- l h-rfi-H38 


t l?£vl?5~6 
h \r~rï bM 26-28 


r I K 15 

^ ir~rP <h& 18-19 


î 

2 

3 

4 


HP ifji pum|i inhi| q.uiinuirl| 

IL ujpq 

ILP fi hnp ni.hu 
ILP phqmhujjh t 


5 

6 
7 


IL ujhnih t P ujh ih t 

P bufU th 
ILP puiLif \ pbr|i 


16. Mt 16,19. 

17. Jn 20,22. 

18. Mt 18,18. 

19. Texte lacunaire. 

20. Le texte fait ici référence au préambule des Canons des apôtres qui constituent le premier groupe 
du Kanonagirk ‘ Hayoc ‘ de Yovhannês Awjnec‘i ; cf. *L- ^npsitti, ^whnhuj^fipp Zmjng [V. Hakobyan, 
Kanonagirk*Hayoc (Livre des canons arméniens)]^ I, Érévan 1964, p. 18-24. 

21. Ac 8,38. 
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De nouveau, le patriarche [aurait], par là, le même honneur [que l’évêque], en disant 
que l’évêque le consacre. Souviens-toi de Jean-Baptiste, qui a baptisé le plus pur, le Christ ; 
le Baptiste et le Christ ont-ils par hasard le même honneur ? Souviens-toi aussi de ce qui 
a été dit par les apôtres : « Il [nous] a ressuscités avec lui et il [nous] a fait asseoir parmi 
les [êtres] célestes dans le Christ 22 » ; nous et le Christ avons-nous par hasard le même 
honneur et sa supériorité ne serait-elle rien ? 

De nouveau, il dit que nous sommes cohéritiers 23 et de la même chair et en 
communion ; veux-tu détruire la pierre angulaire et la rabaisser à ta mesure ? Il est clair 
que s’il n’y a pas de tête, le corps tout entier que tu es se trouvera détruit. 

Il n’y a pas, dis-tu, de consécration distincte [de celle de l’évêque] pour le patriarche, 
mais c’est la même pour les deux, et tu ne peux pas montrer qu’elle n’existe pas dans les 
autres nations ; cependant chez nous il y a beaucoup de choses importantes qui n’ont 
pas été traduites. De plus les anciens docteurs d’Arménie ne sauraient [donc] même pas 
que le second Absalom doit se réveiller aux portes de la Nouvelle Sion, voulant diviser 
l’honneur de la royauté ancestrale par un jugement nouveau et inopportun. 

Donc la consécration du prêtre est une chose et celle de l’évêque une autre ; quant à la 
communion au moment de la mort, il y en a une seule chez nous mais non pas toutefois 
dans les autres nations. De plus il y a aussi beaucoup d’autres dispositions importantes 
qui n’ont pas été traduites en langue arménienne. 

De nouveau, le diacre monte sur la berna du fait de [son] onction et de [son] ordination, 
et, chez nous, il peut porter la communion à un mourant laïc, mais non pas toutefois 
dans les autres nations. 

En outre, on considère que la même appellation reste valable pour la consécration au rang 
patriarcal, car la double [portion d’] esprit se renforce comme celle d’Elie sur Elisé 24 ; et si tu 
dis que ce n’est pas [ainsi] dans les autres nations, que comprends-tu concernant le moment de 
la tenue du concile , ordonné par le roi 25 lorsqu’on a appelé Proclus de l’épiscopat au patriarcat 26 , 
d’après la composition de Socrate 27 ? Mais si tu veux mentionner les évêques conjointement dans 
les dispositions canoniques, nous avons fortement exprimé notre opposition à la synonymie. 

De plus, pourquoi permets-tu qu’on emploie le [terme de] catholicos, à qui est confiée 
la suprématie, et que l’on dise que le saint concile d’Ephèse a compté 208 catholicos 
et 8 évêques ? ou bien que l’on dise : « Sans métropolite qu’on n’ose rien faire 28 » ? 
Mais dans les canons établis par Clément 29 , un évêque est consacré par trois évêques, 
ce qui vise aussi le patriarche, selon la synonymie dont tu parles à plusieurs reprises. 


22. Ep 2,6. 

23. Rm 8,17. 

24. 4 R 2,9. 

25. Théodose II (408-450). 

26. Anania commet un léger anachronisme en qualifiant Proclus de patriarche. 

27. La traduction arménienne de Y Histoire ecclésiastique de Socrate le Scolastique (380-450) a été 
réalisée par P‘ilon Tirakac‘i vers 696/697. Une version abrégée de cette traduction, appelée le « Petit 
Socrate », a été composée par la suite. D’après leur éditeur, Tër Movsésean, c’est le Petit Socrate qui 
a ete Utilise par Anania ; voir Unlfpiuutiuj Upn^tuuuifilfnufi blfhrihgiulfiuh ^ItuuiJnLpfiLh h l QliuuiJnLpfiLh ifujpnLtj 
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25 'hujp&htui lujunL q^mjpmufbmh ^ mdmufUjmpL mub^nif J3I; bufftulfnujnuh Abnbmqpl ^ qbm: 
26 uj qirifpuififb 3n if^mbh l;u qmdbhmdujpnLpb dlfpmhfnif q'Pppumnu. / > ut d uj uf uj ui fi l 

uipqbuiLp ITl^pmp^b bt 'Rppumnu: 27 3fi2 bm ht qujn fi jmnmpb^ngb uj u uj g h uj fuh Qbq bdfih 
jmpnjg ht pbq hdfib huuinjg jbplfbmmpu 1 2 3 fi 'Rpfiumnu 'i mdmufmmfi ip mpqbmtp dbp ht 'Rpjtumnu, 
bt p^jCh^ ujnujLb[nLf3[iLb bnpmi 

28 Q'ujp&buji dmnmhqmlfpgu bt dmpdbmljpgu bt tfmqnpqu qiSbq mulf. Ijmdfi u, qfi qqfmfu mblfbmbb 
pmlfmbugbu bi fi pn puifiu fipnmgbu. jmjm JJI; qnjnif q^mfu , pnfnp dmpdfibq qmgpu pmbqbmp 

29 £bnbujqpnLpfiLb t ujubu , n^ £ Ifmpqbmj npfa SmjpmufbmnLpbmb, mj[ bnjbb bplfpnpqp, qnp 
jiuji ujqqujg n£ Ijmphu gnigmbh/ qyjlihhfh t fiuLf fr dbpmdu pmqmd fib^ fi l^mpbtnpmgb qwmhfi 
Pmpqdmhbmp 30 hwbi. qfim^fib pulf hm/ulffi ifmpqmiqbmpb Zmjng, fJI; qmpPfigfi hptjpnpq 
ILpfiunqnd fi qpni.hu bnp Upnhp ufmnmL[mkf l^rndb/nij qtfmjphhfi PmqmLnpnLpbmh qufmmpLb hnp 
bt" mmpmémd qujuiujuuiujhujLi 

31 U*pq ^bnhujqpnLpftLh puj^ujhujjnLpbujh mpnjh ^ bi buffrul^nufnufî nLpnjh. pul[ np fi ifhpmj 
hhptSujhh funpSpqmbnLppLbp dfimuf^u ji dbpmdu, ftulf jujj[ ujqqu bm : 32 bmht. pmqmd bm 
mjf Ijujpq lfujphinpp t np ^ jdujpqJujhhuif fi Zuijlfuilfuih [hqnu 

33 f bujp&.huji uujplfUJLUjqh phdwljwh t; mLbdmdp hi. Abnbmqpni.phmdp f fiulj dm^ntb 
funp^pqml^mbnLppLb m2fumpSmlfmhp [fi] dbpnuSu t fiutj puj[ ujqqu n^ bm: 

34 Çuw hdfih bt 'îuijpuiufkinuilfuihh Ijmpq AbnbmqpnLpbmbh dbmgbmf pmtml^mu 'i mdmpbmf 

qhnjh l^n^nuSb, qfi Ifplffihb mjb 'i nqji qujLpuibujj fi tfbpmj, npuf^u jbqftmj £ jbqjiul* ht. fit; ujubu 
n l ll lhh l J^Jl wqqu, qft^l ftdmbmu qjunp^pqmbnLpbmhh diudh, qnp Pujqujinph ^pmdmj^p fi 
ijbpujj Qlpnlfqfi, jnpdmd [j]bujpuljniqnunLpbbl; fi 'i mjpmiqbmnLppLb Ifn^ph pum 2mpmbnLpbmbb 
Unlfpiuinuij: 35 frulj bpi; [i 1 /uibnbuiljlub Ifujpqfr qhuf[iuljnujnuu jujpujlfgwuf^u ujubu 

qtfujdujhnLhnLphujti * q^djnfni£ujujl;u h2ujhujljbgujp: 

36 bujbt. qljujpnqliljnub ujubf phql; p PnqnLU, npmd qqjfuujLnpnLpiiLhh t; ^ujLuiuiuigbui^, 
bt quntpp dnqnijh bifihunufi PnLbujf .ITÇ. Ijujpnqlilfnuu bi . 4 ** buffiutjnufnuu^ ujuI [ t bi ljujd pi\ 
ILnujbg dujjpujpujqujpujgnpj dfi f 1 P u A ^2 utnhbj : 37 Un b, UJtl fi bqbdbuj[j]^ l^ujpqbujf 

bujhnhub huffiulfnujnu jbpfig hujfîuljnujnuujg Abnbujqpbuji q^ujjpujufbui^h uj Ijh uj p lf l;, 
pum 'i uj dmbnLbn lP hmbq qnp pmqni.d mhquid mubui 




1 U.P j+t^uiq^uiifnupuit^fip+Lp 

2 11 2h f 

3 II 2 [if 


u 


4 U» q^tuiduibnLbnLpjiLb 
3 HP .J. Q Ifjdqlfuu. ki Q htquu 
6 U» mn IfqkJkiu l 


Ufiripbumpnufi bujfiulfnujnufik Znni[Jujj [Histoire ecclésiastique de Socrate le Scholastique et Histoire de la 
vie de Sylvestre évêque de Rome], Êjmiacin 1897, p. 673. 

28. Canon 9 du concile d’Antioche, qui s’est tenu vers 328 et non en 341, comme on le dit encore 
trop souvent. Cf. A. Mardirossian, La Collection canonique d’Antioche. Droit et hérésie à travers le 
premier recueil de législation ecclésiastique (IV e siècle), Paris 2010, p. 89-91. 

29. Canon 1. Les Canons de Clément correspondent aux Seconds canons apostoliques qui occupent 
la deuxième place dans le Kanonagirk*Hayoc* de Yovhannës Awjnec‘i ; cf. V. Hakobyan, Kanonagirk* 
Hayoc* (cité n. 20), p. 67-100. 
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Quant à saint Yovsêp‘, en tant que simple locum tenens , on l’appelle tête des évêques 
et on le place au-dessus, du fait de son statut prédominant, mais celui qui est chef des 
évêques en raison de sa consécration, comment peut-il être déchu de sa nature supérieure ? 

Je ne parlerai pas des dispositions dont il aurait fallu parler d’abord concernant les 
neuf rangs appelés de divers noms : et, selon les dénominations, il y a une fonction 
sacrée selon le positionnement supérieur ou inférieur des activités et, grâce à un 
équilibre proportionné et égal, [apparaît] le bon ordonnancement de l’Église, en 
commençant par les [activités] les plus humbles jusqu’à l’activité sacrée du chef 
suprême des officiants [selon] une disposition d’inspiration divine, expliquée par 
une expression analytique de Denys 30 , successeur des apôtres, et des autres docteurs 
glorieux, qui peut réfuter les artifices trompeurs de l’étrange opposition rusée 
l’opposition fourbe et vaine. 

Mais une telle opinion vaine et furieuse n’était ni connue ni répandue chez les plus 
anciens de nos maîtres, à savoir qu’il puisse se trouver quelqu’un qui s’efforce de faire 
vaciller le trône du trois fois bienheureux Illuminateur — établi jadis, depuis les deux, 
avec fermeté par les apôtres et renforcé par l’esprit de ses successeurs —, qui outrage par 
des injures les troupes divines au nombre de cinquante-trois 31 , qui n’a que du mépris 
pour les pères — non pas pour un seul mais pour [tous] autant et tels qu’ils sont -, 
qui se terre avec une impudente 32 audace et qui se charge de dettes à cause de sa ruse 
criminelle. C’est pourquoi réveillez-vous prestement, [vous] les fils de la puissance du Père 
de lumière et quiconque se trouve sous le regard du Seigneur et de la vérité auprès de Dieu 
et ayant rivalisé avec toute l’habile ingéniosité dans notre combat à nous, le nouvel Israël ; 
en effet, le fléau pesant et l’incendie aux flammes redoutables des méchantes hérésies [qui] 
avaient consumé le pays, sont devenus de véritables fournaises dans le jardin, planté par 
Dieu, de la foi orthodoxe fleurie par l’Esprit, car bien que diverses semailles d’ivraie [que 
sont] les hérésies eussent consumé le pays, cependant toutes les autorités ecclésiastiques 
sont restées conformes chacune à la hauteur de son rang ; mais ces pensées cruelles et 
méchantes de perdition veulent renverser d’un coup toutes les autorités de l’Église et 
supprimer les institutions et les règles primatiales, de sorte que « chacun séparément 
devient prêtre païen et festivité et tous ensemble [esclaves de la] démence » 33 . Mais que 
le Christ, notre espoir, nous sauve du mal par les prières des saints. 


30. Cf. R. W. Thomson, The Armenian version ofthe works attributed to Dlonysius the Areopagite 
(CSCO 488, 489, Scriptores Armeniaci 17, 18), Louvain 1987. 

31. On compte cinquante-trois catholicos depuis Grégoire l’Illuminateur jusqu’à Anania, cf. 
Ter Mkrtc‘ean (cité introduction n. 29), p. 279 . 

32. Le terme employé ici, pwqw/vnLpq., est un hapax. Peut-être faut-il lire variante de 

jujjunpw « arrogant, audacieux » ; voir le Nouveau dictionnaire de la langue arménienne (S*. U»t»bswbUi\>, 
Kl. UhbPirtUïlttj, lT. libWbltti [G. AwETIKEAN, X. SlWRMÉLEAN, M. AwGEREAN], hnp Pwnqfipp Zuijljtuqbuih 

IhqnL/iy vol. 2, Venise 1837)—, p. 314, sous jw/vnpm. 

33. Voir Grégoire de Nazianze, Discours 39, chapitre 6, qui écrit, à propos des « honneurs rendus à 
des reptiles et à des bêtes » ! jnpny fiLpuipuib^jiLp np uinuih&fthh ÇpmpJ bi uilulIi Ll 'luiuuipuilfLug ^ujpujqftLnLp/iLhh 
fi i^bpivj uiâbbbgnib cbv K(x0’ eraaiov iôia iiç TeXeth mi TtavriY'Dpiç xai koivov tô ifjç KaKOÔaipovCaç e<p’ 
amaiv « [ces cultes] ont chacun initiation et solennité propres, et ils ont en commun la démence à 
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38 frulf np qumpph 3n]u^ip jnlj mbqiuiqiu^nLpbiudph qjntfu biqfiuLjniqnuiug Luhmiuh £ bt 

fafuhgiuLq luuuifiûiuhnij^ p ifbp qnj, tuiqiu np bbnhutqpnLpbutâph fiulj £ kiqfiuljniqnuiuiqkin, qfnu pq 

2 

hnnuuuiiuhiuj jfiLpât; qbpiuphntpbh^h : 

39 fi*nqpg luubj qh lu fuiuuhfftuh qphhbiulj qiuuntgh nthtuljnLppLhuh quihuiquih tuhnnudpp bt 
puui âiu Ljiuh n Lh n Lph lub gb funp^pqiuLjiuh ppiuljnLppLb puui qbpiuLfiujnLpbiuh bi uuinpiuqiuunLpbtuh 
hbpqnpbmpbujhg bt hnjhiupiuunulj ^iuhqpmiuJI;ui qnLquj^n-nt-PbujJp qbljbqbgtnj piupbifiujbjnL^ 
qiuuiuljujpqnLppLhu t ulfubtuj fi hnnuuuiiuqnLhpgu Jfih^bL fi qbpiuqiupq Ifiui/iuip n qiuiq hinfib 
uppiuqbiuqnpbnLppLb luumnLiub lumbuiuif nthiuljnLpbuihh , ifbpjnLbiuljiuh uipmuiuiuhniphuiâp 
umntqiupiuhbiuj jiuniupbjiu^binbtnrpj 'hfinh^ufinul; [hi.] jiujjng k p puih Ij ui ifi lu n ijujpqtuiqkuiujgh, np 
qfutupqtufunq ^thujppdiugnLppLhu hnpiubiuju funptuqfiLin 'i luljiuunLpbiuh Ijiupnq t; iqiupuiupiuhhjt 

40 Pujjg luhfnLp bt Luhinbqbuilj Çp lujuiqfiufi* PiupiSiumuip bt 2tuJpnL2 Ljtupbpp p hiupjiuljiujpg 
hp/ignihbuigh Jbpng 4 mpémufbmmg ' h fit, gmgf r np, np gmnmpb^gb qhiufuwljwpghuq 
*iiuumiuinmpbiuiîp bpljhpg qujpnn bppgu bpuihbiuf [nLuiumpiph bt hnpph giuipiugbiuf ^inqLnif 
jujpnpqnqujgh pnuuljgnLppLb jp uh tupiuh tu Ij bpptp / i luhqbpb ^ ujuinnLUjbtupnlf bpujtSu^ 
gpiqiupuibiuf buifuiuiniubiULp bt t[utjp ppnLgujhbi piubiujg I;, $lujpiuhiupqnt qnjnif n^ Jptujhnj, 
iujj Lujupiuhhuig ht. lujuiqpubiug^, nppujunLqbuti piuqiufunLpqp jiuhqqhntpbiuâp bt IfbqbiuLp 
ppÇiulfiubh^ phnhtuLnphujf qtqtupuiuu: 42 tuuhnpnj qutpPpp ipmpujiq^u, npqpp qtuLpniphujh 
Z tu Lph juluuj , ht iutSbhtujh np np Shtunh ht ^diupmnLpbiuhh pgi[ luLjhiupljnLpbiuJp Lun Hummiub, 
bi tuJbhiujh jujpnqujljp LjnpnifnLpbiuJp fi ^tuhqpup tuhgbtuj Ûiulfiuinnju bnpnju hupujjÇjp, qfi buthp 
ujqÇtn ht. tu^iuqhiupnppnp 'îpqh'îp? £iup 'i bpbnuubng, [np] ûuipuil^buif l;p jbpljpp, ^hngiugiuh 
p tî^2 luuinnnub luinniblj qiupiuumiuhp ^nqbbiuqplj nLqqunjuunnLpbujh ^ujuuuinju , qfi p^tq^tn 
bt q lu hui qui h npntîhujgujhnLppLhp ^hpbniiubng ûiupiuljbiuf £p [j] bpLjpp, u lulfiujh tuiîbhiujh 
hlfhqbgtuljujb iqbuinLppihp puui pLptupiubjjiLp l{iujp putpbpnLpbuîïP iqiuui 2 iuûkiuj tîhtujp . puLj 
iuju qiudiuh bt ^tupiuqpLin Ijnpumiuljiuh pâiugânihp qtuiSbhtujh qjfuujLnpmPpLhu btfbqbg luj 
JpuihquiJuijh inuiiquifhj mhp bi puinhut[ tuntu^hnpqujl^ujh tfujuinujqpnLphujh^ bi utu^tîiuhfi, 
npiq^u bL biptuputh^jiLp tuniuhbfih [fihhf pmpiî ht uirnh, bt ^iuulupiul^iug ^lupiuqfiLpnLpfiLh: 
43 Hjl qJbq ifiplfbugt; 'Ppfiuwnu jnjuh Jbp fi ^lupt, utqtuLpftLp uppngh: 
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P fephgnq iU2tn^iûuthn^ 

U. qhppiiL^h, P qbpiuphi^h 
U.P ffîjuip JiJiugnLpiiLhu hp. Auijh 

UiP uufi 

U.P . b . hmpiuhiulfhplup, ^wihqqbpk 
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U« luj £p tujup h g km ubg 
P tujjp iuju phhg, hmuhg 
P p^tuljhh 
P 4pqbp 

U. Ijiuj ft piup&pnLpkiuîi\ft Ijtu fi piup&pnLpkiuh 

Ut ÇiuuuuqpnLpkiuk 


tous égards » (traduction SC 358, p. 161). Nous remercions Bernard Coulie qui a recherché pour nous 
la référence de cette citation de Grégoire de Nazianze. 



CATHOLICOS ANANIA OF MOKK‘ ON HIMSELF 

AND ON ARMENIA’S RULERS 


by Constantin Zuckerman 


For the first and the last quarter of the tenth century, the students of médiéval 
Armenia dispose of two highest-grade historical sources, the contemporary chronicles of 
the catholicos John (Yovhannês) V of Drasxanakert, concluded in 924, and of Stephen 
(Step‘anos) Asotik of Taron, fïnished in 1004. The middle half of the tenth century is 
nearly devoid of sources. This period is sparsely covered by Stephen Asotik, while the 
picturesque details adduced by the later chronicler Matthew of Edessa (first half of the 
twelfth century) are quite often of dubious historical value. The little known and used 
polemical treatise by the catholicos Anania of Mokk‘ (941—65) allows, to some extent, 
to close this gap. While not a historical narrative in the proper sense, Anania’s triumphal 
account of his re-conquest of the Albanian (Aluank‘) Church shows a remarkable taste for 
précisé dates and titles, which are precious for a modem historian. In a way, his account 
draws a political map of the région in the middle of the tenth century. Some fifteen years 
ago, I attempted to explore the treatise as a source for the political and religious history 
of (Caucasian) Albania. 1 In this short study, destined to accompany the first translation 
ever of Anania’s treatise presented in this volume by Patricia Boisson, I will mostly leave 
aside the main religious content of the text and concentrate on its technical details that 
concern Armenia. 

I. The contested beginnings of Anania’s pontificate 

Anania’s treatise “On the rébellion of the House of Aluank‘ ” is scattered with indications 
regarding the inception year of his pontificate. Anania announces from the outset (§ 6) the 
date of his enthronization as being the year 390 of the Armenian cale^dar (April 5, 941- 
April 4, 942). Then he States (§ 143) that the king of (Great) Armenia Abas Bagratuni 


1. C. Zuckerman, À propos du Livre des cérémonies , II, 48. 1, Les destinataires des lettres impériales 
en Caucasie de l’Est. 2, Le problème d’Azia/Asia, le pays des Ases. 3, L’Albanie caucasienne au x* siècle, 
TM 13, 2000, pp. 531-94. 

Mélanges Jean-Pierre Mahé (Travaux et mémoires 18), Paris 2014, p. 843-851. 
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died when “we hâve attained the thirteenth year of our humble pontificate.” Armenian 
chroniclers Stephen Asotik of Taron and Samuel of Ani situate King Abas’ death in the 
year 402, starting April 2, 953 (some modem studies place his death in 401 - 952/3, 
with no source authority that I could trace). If the year 953/4 roughly corresponds to 
Ananias thirteenth year (depending on the exact date of his appointment), his first year 
falls in 941/2. The two indications could not fit more tightly. 

But there is more than that. In resuming his struggle against the rebellious “House 
of Aluank‘,” Anania indicates (§ 152) that it lasted from the year 391 (starting April 5, 
942) to the year 407 (starting April l st , 958). This indication brings us back to an earlier 
description of the initial phase of this struggle, which is said to hâve started under the aegis 
of King Gagik Arcruni (§ 19), lasted until the end of the (Armenian) year and suffered a 
temporary setback when at the beginning of the next (Armenian) year King Gagik died 
(§25). King Gagik Arcruni died in 943/4 (cf. more on this date below), and now we 
know that this happened at the beginning of the Armenian year, that is in the late spring 
or early summer 943, an exceptionally précisé dating for a tenth-century Armenian king. 
But what concerns us here is that both indications show Anania in action in the year 391 
(942/3), which would roughly correspond to his second year in the office. 

Why did Anania wait for his second year to tackle the Albanian problem? With his 
feisty character, it should not hâve taken him long to discover that the unruly “House of 
AIuank‘” needed to be disciplined. The answer to this question can be found in the double 
nature of the conflict that opposed the Armenian and the Albanian Churches. On the 
disciplinary side, the refusai of the Albanian pontiffs to be chirotonized by their Armenian 
counterparts has persisted, as Anania repeats twice (§§ 3 and 134), under five Armenian 
catholicoi before him. On the doctrinal side, however, the split was much more recent. 
As we learn from the Georgian chronicle, “In Heret‘i, down to the reign of Isxanik, they 
were ail at first heretics. But Isxanik was the nephew of Gurgen erist*avt*aerist*avU and 
his mother, Queen Dinar, converted them to Orthodoxy.” The Chronicle présents the 
conversion of Albania (Heret‘i of the Georgian sources) to the Chalcedonian orthodoxy as 
contemporary with the invasion of Bardaa/Partaw and of Adarbadagan/Azerbaijan by the 
salars (942-3). 2 The religious reform of Queen Dinar and Isxanik, which should be dated 
fairly early in 942, 3 provided the immédiate impetus for Ananias Albanian campaign. 
Anania makes the Albanian king, whom he names Isxanak, personally responsible for 
converting his country to the Chalcedonian heresy (§ 22), but he stays vague on the date 
of this event, no doubt intentionally so. The fuzzy chronology supports the sweeping 
accusation of his adversaries of both insubordination and heresy. 

Thus, we hâve two explicit indications that Anania’s pontificat^ started in 941/2 
and a no less explicit one stating that in 942/3 he was at the forefront defending the 
doctrinal and territorial integrity of his Church. This abundant and concordant evidence 
of Anania’s own treatise stands in sharp contradiction to nearly ail the data available 
outside this text. 


2. See Rewriting Caucasian history : the médiéval Armenian adaptation ofthe Georgian chronicles : the 
original Georgian texts and the Armenian adaptation , transi, by R. W. Thomson, Oxford 1996, p. 268. 

3. In my earlier discussion, “À propos du Livre des Cérémonies , II, 48” (quoted n. 1), pp. 575-6, 
I argued for placing this épisode late in 942 or early in 443, no doubt a year too late. 
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Our earliest and most reliable source is the Chronicle of Stephen Asotik of Taron (III, 
7-8), which indicates that Anania occupied the throne of catholicos for 22 years and died 
in the (Armenian) year 414, that is 965/6. The beginning of Anania’s ministry should 
thus be set in the year 492 = 943/4. According to Stephen Asolik, Anania succeeds to 
Elise, who served for seven years (III, 7), himself a successor of his brother Théodore, 
who headed the Armenian Church for eleven years (III, 5). 

The well-informed late thirteenth-century historian Stephen Orbelian provides more 
diversifïed data. In the table of Armenian pontiffs appended to his History ofSiwnik ‘ 
(ch. 72), he provides the very same figures for the three afore-named catholicoi: 11-7-22. 
In the relevant chapter of his History (ch. 52), however, he States that Anania succeeded 
the deceased catholicos Théodore in 390 (941/2). This confused indication (Anania 
incontestably succeeded Elise) cannot be used as an independent support of the date 
quotedin Anania’sown treatise. In fact, Stephen Orbelian knewand widely usedAnania’s 
text. He had to accommodate for Anania’s personal testimony regarding his first year in 
office, and he did so in a rather awkward manner. 

A substantial error on the duration of John (Yovhannës) V’s ministry, extended 
by scholars to 929, has long confused the chronology of the tenth-century Armenian 
catholicoi. It has been a while, however, since this error could be unequivocally corrected 
thanks to the evidence originating with a letter by the Byzantine patriarch Nicholas 
Mystikos ( Ep . 139), which deals with the recent death of an Armenian catholicos and 
his replacement. Since Nicholas himself died on May 11, 925, the unnamed catholicos, 
who can be no other than John V, must hâve died at least a few months earlier, late in 
924 (the last year reflected in John’s History) or very early in 925, that is, in the Armenian 
year 373 (924/5). According to the unanimous testimony of the Armenian sources, 
John V’s successor Stephen served for only one year—which would be 374 (925/6)— 
to be succeeded by Théodore, eleven years, 374-385 (925/6-936/7), and Elise, seven 
years, 385-392 (936/7-943/4). Although a much later Historical compilation by Vardan 
Arewelc’i assigns only five years to Elise (possibly, by a scribal error), 4 it is quite clear 
that the mainstream tradition, best represented by Stephen Asolik, considered Elise to 
be the catholicos of Armenia until the year 943/4. 5 

Anania’s own testimony on the starting year of his pontificate has been accepted by 
the few scholars acquainted with his treatise: by its editor, Galoust Ter-Mkrtchian, and 
by Frédéric Macler. 6 However, the blatant contradiction between the year cited by Anania 
and the later tradition on the matter needs to be explained, and the explanation is not 
hard to corne by. In M.-F. Brosset’s translation of the Chronological tables by Samuel of 


4. R. W. Thomson, The Historical compilation of Vardan Arewelc‘i, DOPA 3, 1989, pp. 125-226, 
see p. 188 (ch. 47); scribal error is the editor’s suggestion. 

5. I would hâve dwelled more in detail on the chronology of the tenth-century catholicoi, if it had 
not been reconstructed with utmost précision by H. Shahkhatounjanz: 4. ÜiuhiIuhimiSMiS, UurnpujtfpnLpfiih 
Ifiupnuptlf^ fcpJfiuiàhfi ki tf.tuLujn.tugh Hpuiptumuij [The description of the Echmiadzin Cathédral and 
of five Araratprovinces]\ vol. 1-2, Valarshapat 1842 (non vidi), quoted by M. Brosset, Histoire de la 
Siouniepar Stéphannos Orhélian , I, Saint-Petersburg 1864, p. 276. 

6. For references to G. Ter-Mkrtchian, see p. 771 above; F. Macler, Anania Mokatsi, écrivain 
arménien du x c siècle, Revue de Vhistoire des religions 101, 1930, pp. 5-15, see p. 7. 
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Ani we read a translatons note regarding Elise: “Élu en 936, il siégea 5 ans, fut destitué 
et mourut en 943.” 7 This note is the translatons interprétation of Samuel’s notice 
(which Brosset did not translate), according to which King Gagik deprived Elise of (the 
pontifFs cathedra at) Alt‘amar and granted him (the monastery of) Ili instead. 8 While 
Brosset had no knowledge of Anania’s treatise, the link between this text and Samuel’s 
notice has been made by Jean-Michel Thierry. This scholar, however, hesitated to trust 
the notice (in his view, “un texte assez confus”), because it made King Gagik intervene 
in 941, while according to a widespread opinion, this king had died as early as 937. 
Thierry knowledge of Anania’s treatise was limited to a few quotes by Macler, and he 
could not hâve known that this text contributes to the evidence for dating Gagik’s death 
in 943 (cf. below). 


Thus rehabilitated, Samuel’s notice provides a straightforward explanation for 
the discording dates. Anania obviously counted the years of his pontifïcate from his 
nomination by King Gagik, while the later tradition viewed the unceremonious removal 
of the catholicos Elise by the king as illicit, and only counted Anania’s years in office as 
of Elisë’s death. There can be hardly a doubt that the regularity of Anania’s appointment 
was a matter of contestation from his very first year and throughout his entire term. This 
knowledge throws light on some peculiar features of Anania’s treatise. 

Anania’s “On the rébellion of the House of Aluank‘ ” starts with a lengthy outpour of 
reflections and feelings relating to his élection to the catholicos’ position. Since he writes 
in the early spring 959, nearly eighteen years after his nomination, this long flashback 
could appear out of place. Yet, Anania dwells profusely on him being enthroned nearly 
against his will—“willingly or unwillingly, I do not know—God knows,” as he puts it 
(§ 7)—implored by ail nobles, monks and clergy, supported by both Armenian kings. 
This description, however, is hardly accurate. It seems unlikely that King Gagik Arcruni 
would hâve consulted King Abas Bagratuni about dismissing Elise (which Samuel of Ani 
describes as his unilatéral action) and appointing Anania in his stead. The unanimous 
support for Anania of Armenian monks and clergy is, in these circumstances, clearly 
out of question. In 959, at the height of his success, Anania strives to erase his difficult 
beginnings. In the context of this pleading pro domo, Anania’s uncommon prédilection 
for précisé dates can be considered under a new angle. If we exclude the dates in the 
documents he quotes Verbatim, most of the dates he cites hâve bearing on the inception 
year of his pontifïcate: he was appointed in 390 (941/2), he was already catholicos in 391 
(942/3). Without ever mentioning any controversy regarding his nomination, Anania 
works to expunge its memory. 


7. I discuss this passage and cite sources in “À propos du Livre des Cérémonies , II, 48” (quoted 


n. 1), p. 575. 

8. See ibùL, n. 181. 
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II. Armenian dynasties in Ananias treatise 

Anania mentions in his treatise nearly a dozen members of Armenian princely families 
from Sirak, Vaspurakan and Siwnik‘. Ail these personalities except one are known from 
other sources, and my notes only aim at emphasizing the éléments of novelty in Anania’s 
account. 

a. The Arcruni of Vaspurakan 

At the time of Anania’s enthronement, the senior Armenian ruler in his eyes was 
King Gagik Arcruni, who carries the title “king of Armenia.” The hierarchy of rulers 
is indicated by the sequence “Sir Gagik Arcrûni, king of Armenia, crowned by Christ, 
and Sir Abas Bagratuni [...], king of Great Armenia” in the description of powers that 
promote Anania to the see of catholicos (§ 6). A year or so after his nomination, Anania 
writes to the illicitly appointed catholicos of Albania Sahak on the advice of the “king 
of Armenia” Gagik (§ 19). 

Anania composes his treatise at a time when the preeminence of the Bagratuni lineage 
has long been reestablished (cf. below), but he does not seek to impose it retroactively. 
This approach might be partly motivated by personal gratitude. By the time of Anania’s 
élection, King Gagik had been hosting the Armenian catholicoi at AIt‘amar for over 
twenty years and there can be no doubt that he played the décisive rôle in selecting the 
candidates. Anania did not forget that he owed his position to King Gagik. But gratitude 
was not the only reason. 

When Emir Yusuf, engaged in a long struggle against the Armenian king Smbat I 
Bagratuni, bestowed upon Gagik Arcruni a royal crown ca 908, he crowned him king of 
Armenia, not of Vaspurakan. This was Gagik’s official title that he carried for thirty-five 
years. During most of the reign of Smbat I’s son, Asot II Erkat (913 or 914 - 929), 9 the 
Bagratuni domain was divided between him and his cousin Asot son of Sapuh, another 
king of Armenia created by the Muslim power. 10 This division enhanced the preeminence 
of the Arcruni of Vaspurakan. 

Asot son of Sapuh see ms to hâve disappeared, however, early in the reign of Asot II 
Erkat’s brother and successor Abas, who quietly but surely regained the ascendency 
due to the Bagratuni lineage. This development is reflected in the title that Anania 
attributes to Gagik’s son and successor, Grigor-Derenik, whom he présents as “king 
of Vaspurakan” in the context of events that take place in 948 (§ 52). This evidence is 
not isolated. The chapter II, 48 of the Byzantine Book of ceremonies, composed in 946, 
contains a list of the official titles of foreign rulers, with whom Byzahtium maintained 
diplomatie exchanges. One of the rulers on the list is the “prince of princes” (âp%cov xcov 
àpxovxcov) of Vaspurakan. “Prince of princes” being the official Byzantine désignation of 
the Armenian kings (cf. below), we hâve here the confirmation that Grigor-Derenik did 


9. Asot II Erkat’s reign can be counted from his father’s assassination by Emir/6is]if of from his 
coronation at Constantinople; for the year of his death, 378, see Stephen Asolik Il|* 

10. On this king, see my contribution in this volume, pp. 760—2. 
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not relinquish his royal title. Yet, this title applies, as in Anania’s treatise, specifïcally to 
the country of Vaspurakan. It would appear that very early, probably as of his coronation, 
Grigor-Derenik gave up the claim to “kingship” of Armenia. 

Two more points of detail deserve to be mentioned. The death of King Gagik 
Arcruni is dated to the year 392 (943/4) by Stephen Asolik (III, 46); his mention by Ibn 
Miskawaih adduced by Aram Ter-Ghewondyan shows him alive in 942/3, 11 or rather 
in 941/2. 12 Nevertheless, a stubborn error, going back, as far as I could trace it, to the 
Mémoires of Jean Saint-Martin and still featured in some recent publications, places 
’s death in 937. 13 Anania’s indication that King Gagik died at the beginning of 
the Armenian year that followed the year 931 (942/3) not only confïrms the date in 
Stephen Asolik, but also allows placing the event precisely in the spring (as of April) or 
early summer 943 (cf. above). 

Similarly, Saint-Martin names King Gagik’s successor Derenik-Asot ( ibid.) and this 
name shows up in some recent studies, even though I could fïnd no source that would 
attest it (Saint-Martin does not cite any). Stephen Asolik (III, 46) names this king Derenik 
and places his death in 407 (958/9). Anania is the only source to indicate the king’s full 
name, Grigor-Derenik, like his grandfather’s, while confïrming the date of his death, 407 
(§§ 152-153). 14 The demise of Grigor-Derenik is mentioned before two more deaths that 
took place the same year and other events, which may suggest that it occurred early in the 
year, about the summer 958. Then Stephen Asolik (III, 46) commits an error, naming 
as Derenik’s successor his nephew Asot, while Anania indicates that he was succeeded 
by his brother Hamazasp (§ 153). 

b. The Bagratuni 

The Bagratuni rulers carry the title of king of Great Armenia. King Abas is endowed 
with this title, king of Mec Hayk‘, at his first mention (ITb^Ji ^uijng uirfuij|i, § 6); later the 
title is simplified to king of Armenia (§§ 28, 32, 40, 52, 78, 139). The use of the full title 
becomes, in fact, rather redundant after the Arcruni give up their claim to all-Armenian 
kingship, but when Anania speaks in a solemn context of Abas’ son and successor Asot, 
he présents him with the clear title of king of Great Armenia (puiqun.nr& [...] 2,uijng 
ITbàuig, § 188). Anania is the only Armenian writer to quote this title. 

If we had any doubts that “king of Great Armenia” was indeed the official title, the 
Byzantine Book of ceremonies II, 48 would remove these doubts entirely. In the same 
list of addressees of the impérial chancellery, it mentions, before Vaspurakan, the prôtos 
(“first”) of the Great Armenia (Meyà^ri Âppevia). The use of the xiùtprôtos, invented for 



1 1. A. Ter-Ghewondyan, TheArab Emirates in BagratidArmenia, transi. N. G. Garsoian, Lisbon 
1976, pp. 93-4. 

12. As pointed out by B. Martin- H isard, Constantinople et les archontes du monde caucasien 
dans le Livre des Cérémonies , II, 48, TM 13, 2000, pp. 359-530, see p. 392. This date is also indicated 
by Ter-Ghewondyan, ibid., p. 97, who seems to be in a slight contradiction with himself. 

13. J. Saint-Martin, Mémoires historiques et géographiques sur l Arménie, vol. 1, Paris 1818, p. 424. 
The author does not name his source. 

14. Saint-Martin, ibid., p. 425, makes his “Derenik-Asot” die in 953, on whatever authority, 
and one still sees this date occasionally quoted. 
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the occasion, is but another Byzantine subterfuge for avoiding the application of the royal 
title to foreign rulers (the Greek term basileus being reserved for the emperor). Yet, most 
importantly, the realm of the senior Armenian dynasty is defined, as in Anania’s treatise, 
as Great Armenia. The Book of ceremonies is, to my knowledge, the only non-Armenian 
source to title the Bagratuni kings that way. 

The term Great Armenia has a long history. It emerges for the first time as a name of 
an administrative entity in the Laterculus veronensis , an official list of Roman provinces 
regrouped in diocèses from 314. In describing the diocese of Pontus, the author of the 
list mentions the province of Armenia minor and adds nunc et maioraddita (II, 8), “and 
now [the province of Armenia] maior hzs been added as well.” 15 As I hope to hâve shown, 
very soon after King Trdat’s conversion to Christianity his country is annexed by Emperor 
Licinius and transformed into a Roman province. This province is named Great(er) 
Armenia, Armenia maior , as opposed to the previously created province of Armenia, 
named minor . In 325, provincia Armenia maior is represented at the First Ecumenical 
Council. 16 By the mid-fourth century, Arsacid Armenia regained its semi-independence, 
and then lost it again in the 380s, divided between Persia and Rome. The part controlled 
by the Roman—or early Byzantine—empire was named occasionally Great Armenia, 
notably in the signature of the bishop of Theodosioupolis xrjç peyà^riç Àpiieviaç at the 
Fourth Ecumenical Council, and in Emperor Justinian’s législation: magna Armenia 
(CJ I, 29, 5) or ÀpiLievia peya^ti (Nov. VIII, 23). 17 The notion of Great Armenia, 
meaning Armenia as a whole, also pénétrâtes the Armenian usage, 18 but when Caliph 
al-Mu’tamid recréâtes the Armenian kingdom by granting a crown to Asot I Bagratuni 
(884), neither Asot nor his son Smbat are ever described as kings of Great Armenia. 
This notion is only introduced into the royal title when the Bagratid kingdom needs to 
be distinguished from competing kingdoms of “Armenia.” This confusing distinction is 
abandoned and forgotten, however, by the end of the tenth century: for Stephen Asolik, 
the members of the Bagratuni lineage are kings of Armenia tout court y while Gagik Arcruni 
is, anachronistically, king of Vaspurakan. 

Anania’s treatise is the only source to indicate that King Abas’ elder son Asot, when still 
a crown prince, carried the title of isxanac isxan (prince of princes) of Armenia (§ 144). 
Anania also names Asot’s two brothers, Musel and Atrnerseh (§ 193), the latter not 
being known from any other source. It deserves to be noticed that Anania présents Asot 
as the single king of a united kingdom and does not attribute any independent position 
to Musel, who will become the king of Kars shortly after the treatise’s composition. 


15. Notitia dignitatum : accedunt Notifia urbis Constantinopolitanae et latermliprovinciarum , ed. 
O. Seeck, Berlin 1876, reprint Frankfort 1962, p. 248. 

16. See Patrum Nicenorum nomina latine y graece, coptice y syriace, arabice y armeniace sociata, ed. H. Gelzer, 
H. Hilgenfeld, O. Cuntz, Leipzig 1898, reprint 1995, pp. 26-9, with my commentary in “Sur la Liste de 
Vérone et la province de Grande Arménie, la division de l’Empire et la date de création des diocèses,” dans 
Mélanges GilbertDagron {TM 14), Paris 2002, pp. 617-37, see pp. 628-35. 

17. This fairly rare usage is documented by N. G. Garsoïan, ‘Appevia peyàA.r| mi ’Empxia 
MeaoTtoTajiiaç, in Evywxia : Mélanges offerts à Hélène Ahrweiler (Byzantina Sorbonensia 16), Paris 1998, 
pp. 239—64. As a geographical notion, the distinction between Small(er) and Great(er) Armenia along 
the Euphrates goes back to classical geographers, and even farther back to the Achaemenid empire. 

18. See Martin-Hisard, Constantinople et les archontes (quoted n. 12), pp. 370-1. 
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c. The princes ofSiwnik * 

Thanks to the chronicle of Stephen Orbelian, the princely dynasties of Siwnik‘ are 
among the best known in mediaeval Armenia. And yet, even in this well-documented 
field, Anania’s treatise brings some complementary éléments. Its testimony is ail the 
more precious since, as pointed out above, it is strictly contemporary with the Byzantine 
Book of ceremonies and thus may help us to elucidate its data. 

Among the Armenian addressees of the impérial chancellery, the Book of ceremonies 
lists the prince Siwnik‘ (Synès) and the prince of Vayoc‘-jor (Vaïtzôrj, a district of the 
country of Siwnik\ Armenian sources very rarely présent Vayoc-jor as a distinct political 
entity. Possibly the only such case is that of the historian Thomas (T‘ovma) Arcruni, 
writing in the fîrst years of the tenth century and describing the déportation of Armenian 
princes in 852. Among the princes deported, he names Grigor, lord of Siwnik‘ as well 
as Vasak, lord of Vayoc‘-jor and Philip, prince of SiwnikV 9 Grigor-Supan, son of 
Sahak (+ 832), and Vasak Isxanik, son of Philip (+ 848), represent the two branches of 
a dynasty founded by their grandfather Vasak (+ 821) that divided between them the 
country of Siwnik\ Philip, mentioned with Vasak, was probably his elder son named 
after his grandfather; nothing is known about him and he probably did not corne back 
from the captivity. 

In her penetrating survey of the Caucasian addressees in the Book of ceremonies, 
Bernadette Martin-Hisard has identified the prince ofVayoc-jor as one of the descendants 
of Philip, son of Vasak the elder. In fact, in 936/7, a document preserved by Stephen 
Orbelian (ch. 50) expressly attests Vayoc-jor as part of the domain of Smbat, son of Asot, 
Vasak Isxanik’s younger brother who had become the head of the dynasty in the late 
ninth century and who transmitted this position to his descendants. This Smbat, who 
inherited Asot’s rank between 906/7 and 910/1 and who received Anania in Siwnik‘ in 
the mid-940s, must hâve been the very prince whose correspondence with Constantinople 
left a trace in the Book of ceremonies. 

In identifying the prince of Siwnik‘ (Synès), Martin-Hisard does not apply the pattern 
suggested by Thomas Arcruni (whom she does not quote), but rather opts for the 
dynasty of south-eastern Siwnik‘, represented by prince Jagik or, more probably, his son 
juanser. 20 Anania’s indications, not employed by the scholar, allow revising her analysis. 
In describing his visit to prince juanser ca 944, Anania titles him isxan of Balk‘ (§ 31). 
Given Anania’s usual précision in technical details and his close ties with this prince by the 
time he composed his treatise, there is no reason to believe that he misconstrued the title. 

The only option remaining consists in identifying the prince of Siwnik‘ of the Book 
of ceremonies as a représentative of the other branch of descendants of\V asak the elder, 
the one going back to his son Sahak, whose domain consisted mostly of the district of 
Gelalkuni on the shores of Lake Sevan. The members of this branch are universally 
described as princes of Siwnik‘, notably by the catholicos and historian John V of 


19. Thomas Artsruni, History of the House ofthe Artsrunik\ transi, by R. W. Thomson, Detroit 

1985, p. 255 (III, 11). 

20. Martin-Hisard, Constantinople et les archontes (quoted n. 12), pp. 400-6. 
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Drasxanakert. The foundation chart of the monastery of Tat‘ew from 906/7, preserved 
by Stephen Orbelian (ch. 43), présents the two branches of the family as the main ruling 
houses of Siwnik 4 , with Juanser’s father Jagik coming in the third, hierarchically inferior 
position. In the first half of the tenth century Sahak’s branch was clearly on décliné, its 
domain being gradually absorbed by the Bagratid kings. Somewhat anticipating on their 
demise, Martin-Hisard refuses them considération in regard to the Book of ceremonies, yet 
Anania’s testimony shows that her proposed alternative is not tenable. We must admit, 
therefore, that the prince of Synès was either Vasak, the head of the Siwnik‘-Gelalkuni 
house ca 924, when catholicos John V terminated his History , or whoever succeeded him 
before the final disappearance of this house. 21 

During Anania’s first visit ca 944, the country of Siwnik‘ had a clear hierarchy of 
rulers. Smbat, the head of the dynasty of “Vayoc‘-jor” carried the title of prince of princes 
(isxanac isxan) of Siwnik‘, while juanser was merely the prince (isxan) of Balk‘ (§ 31). 
juanser keeps this title in 949, when he provides shelter in his castle to the rebellious 
bishop of Siwnik 4 Yakovb (§ 136), but in 958 he is already titled isxanac isxan (§§ 162, 
168, 173). Earlier, Smbat underwent a similar promotion: a simple isxan at his father’s 
death (between 906/7 and 910/1), he is first attested with the title of isxanac isxan in a 
document from 385 (936/7), cited by Stephen Orbelian (ch. 50). Following the common 
dynamics of the inflation of titles, both princely dynasties will end up producing kings. 

Finally, this should be the occasion to rectify an error that haunts some recent 
genealogical tables of the House of Siwnik\ This error is due to two homonymie 
sequences of princes succeeding each other in the middle of the tenth century. The 
prince of princes Smbat, son of Asot, who received Anania ca 944, must hâve died soon 
afterwards, leaving the principality to his son Vasak, attested in 958 (§ 173). Stephen 
Orbelian, who explicitly describes this succession, has only praise for both rulers (ch. 38, 
end). Vasak, however, was succeeded by his first cousin Smbat, son of his uncle Vasak. 
Smbat’s son and successor was named Vasak, like his grandfather, and he was the first 
anointed king of Siwnik‘, even though, as described by Stephen Orbelian, Smbat, his 
father, was the first to claim the title. The first father-and-son couple Smbat-Vasak 
ruled in Siwnik‘ for at least fifty years, ca 910—60; the second homonymous couple, 
for at least the same period of time in the décades that followed. And yet, the former 
couple is conspicuously absent from the sequence of the ruling princes of Siwnik‘ drawn 
by C. Mutafian; Ch. Settipani makes Smbat of the second couple succeed directly his 
uncle Smbat, thus excluding from succession Anania’s host Vasak. 22 Whatever the roots 
of this error, they do not go deep since C. ToumanofFs genealogical table, for instance, 
présents the correct succession. 23 ( 


21. As pointed out by Martin-Hisard, ibid., p. 404, with n. 354, this was the position of her 
predecessors, Runcimam and ToumanofF. 

22. C. Mutafian, L’Arménie du Levant, 2 vol., Paris 2012, see vol. 2, table 5; Ch. Settipani, 
Continuité des élites à Byzance durant les siècles obscurs : les princes caucasiens et l’Empire du vf au IX siècle, 
Paris 2006, p. 539. 

23. C. Toumanoff, Les dynasties de la Caucasie chrétienne de l’Antiquité jusqu ’au xiïf siècle : tables 
généalogiques et chronologiques, Rome 1990, pp. 232-3. 
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